





دروس حوزه 


نويسلده: 


واحد تحقيقات مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان 


ناشر جابى: 


تح لاقمو اند افع تقانضيه ايفان 


مركو #جق تان رز بانداقق أكاقيه :اصفيان 


فهرست تسمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مم م مه ممه ممه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه سم مم مه ممم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مم م مم مه ممه ممه مه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه م مه مه مم مه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه لمم ع مع م ع 6 
دروس حوزه - يايه سوم د 1 د وو د و ب واب وت و دو ع د د د تو و جاتو ولاب 2 د للد لو وق د تروك وتات ب وبا د تبي وه ا ناوه انك ل درا 7و مو ارب لاك بر 2 اك لاو جر ولا ب ا 01 
مشخصات كتاب ضما 2ج له تح بئان ا خب وما و لاقو بده كلتمن عع عرو لانم لراك 2 بقن لاه خبالابا و 3 15 بدو تج مزلا مده تبه دم ناه ود لان لدم ب لاقم ارب بدت مان ع جد الاطاد ند > ار اك نلائة هاجتو 5 جد 12ت بح عم لما هنر بد بجا ا دبا ادام لا م جا 1 
مغنى الاديب لسعم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مم م مم سه مم مه سم م م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم مم مه مه عه مه مم مه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مه مه مه مم مه مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه سمه مه مه مه مه مه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه عع عد ]1ه 
مشخصات كتاب عع تيوه عبد اماه دجو د #الامسية وم انماع جد يتدام كيت يد مم مدي لمهي لاساهم وج عد ادمع 2 عا دياه اميه د بلك ده + ديدم ات ور عد دياه مه عل ام حنية ممع ناح بعري د تياك نم عات يداو حا جيم دهي امه م وج ده وإام 2 6م لاد ميد يدت بلع حم 5 حت وم ادي عي اعد ل عه لشم عي 317 

تين عي اي ا تت لاا و ا اي ار اي تو مت ل اا كر ع ا ل مشو ا كك ا د ا اي بك دف د 01 

اشاره كد كد هه ون حم م دك جل ده تدكا نان تلم حاط م دك د للد ا ع كاله خرجد دعم عدي د كا 12د 205 وك لط 123 1د للد دع 2ك 003 2 0ت ل ده ترد 5 1ن ع اط قد ولت 1 د ع مه هرد د عمد خط د لاه الخد نوترك لط 423 74ل 10 ك2 0 022003 ع لد 2 3 

العناوين ا ا ا اا ا ا ا ا كو م وت ادا وتدكيط إ عا لماك وزع يد وت وو يق ا أو اد ع كلوه مقط وص لماحم وكايل لامع لطم علوي وال اولاق تالا امامو د مايقو مامد تج حلت واكك لطا مط ع عي نا ع و2 لمق دامع وا حتفو عاعام با 0017 

الباب الأول فى تفسير المفردات و ذ كر أحكامها ف ا ا ا ا ات جب فت و صمت م ممم مات وه 2ه سام تلوط عت دده تعض و مد جالد د ديات /51 

حرف الهمزه دالاو جاع ايه العلا كرات امام أيه دأبئة اله دش ليا مه يا كيك هايا كف عياك ما وان دع اياي أل لاع ادا جنا دا تي ةا أ عالة يكيان ية ماح يان الا حايوطياك ب وخويد ا يااية لا اق قات اح ةلم ايا قتوئيات ها تا يتالا الا حاب يباك قات لا يبي لأا عا اداح ان تائم علا دقو كات اي اب يدل كيالا ع امولد اك اما عاك داح ياي ة ا كذ لات احا أب اتح 8091 

الهمزه المقرده لام ع ف ات ا ا و ا و ا ا م ع م وات ا كود امكل تدده رودو سواه حم كمه سويب اق 





ا ود م ا ع ا ا م ا 1 اود ا ل ا ا اج وا ا ا مي يماي ارات ا لبس ا ليا ان يتم اا وم ماتيالا برعي ا مبكي ا ا ات دا م امه جد م اد ل اس 210 
إذ تدج قمعم جع كارح عادو وم ع لدم ارد ام عم تر دمج عع عقو عدم فده ع جد و وام ل طدعة مايه ددم عع تيكب كع ع طم فاه وده عع ع ادق كك لحم ف عن كيه تمدع مطح عع املح كوم وطاسيية وني دهم ب لاع تمد ع كه طم ع كا ادع و دبا 2 750 
على أربعه أوجه عن م د ل ل ل ا ا ا ل ا ف ا ا ف الع ل ع ل ع ةق عا ا اي ةلت مد مدل سماو ا ل وه الخ ملع وف ل ارت 20 
١‏ أن تكون اسماً للزمن الماضى ا ا ا ا ا ا ا 2131 
؟ أن تكون اسماً للزمن المستقبل ا ضضم سس تت 66س لالص ترات ببس ممص ممم نييالم كودع 
أنْ تكون للتعليل ل ص سي مي مس م لي اله ميمه جاموة مه اكد د عمدي ممه - واد مه أ سي رد دان وسو ده ممت د ره كك وده كج امد ابو ريا د د دود و3 دجا لازي ب 2 ترد يل 6 ا و و 1 
؟ أن تكون للمفاجأه بمو ند وو تدم لوو نطق لودو ونال بورد لوك قارو اله وود بوخببو عاك و ا لل ظ يزه واي طوطبو رن نكا ااا دد يديد وود بس 
إذا دكي تمصو و يد ايا تك ترده اؤادة واد جد ل وعاياب ب اندو فده دك وة ف وثراواياد هوب واد باد بع وده ويوث و توويك ددع رابالا ديت و ود وج دواد حار ب ومني جد جك مده د ون ون رياد زرطو وياد مل جه دلب ووه د يدث ديجا يك د ورد ياد ب ددنت 81 
على وجهين عد ساد مد د وعد لاد وان ل مر كات ادل ل يا لاا ا ا ا لا ا عا حا ات ا ات جل لأ ا اد ل لا ات ا أ ل لا ا ا ا ا ل ا انا اا دا ا اط عا ا ا عا ل ل لات ا ا 2 72/6 
١‏ أن تكون للمفاجأه او ظ ا ا فاو وطيد د وكوي وا ا ال دود مدأو ود نود ل م واو ال ناو واي ونيد اميه او دده نووم حو حي نيد وب 0 
" فعلى وجهين 1/1 | 1 1ا313#070101[01أ#[1[|[|131|آآ آذ خا ا 00 
مسأله فى ناصب «إذا» الشرطيه مذهبان ع مالا لمجم وو ليا خا داه دوم د لعا تع كيم اماوقره رد ب امم كاك را كل حو ل مع بج دالا دلب كار عرو را خياة اتوك بح مح عر سي وم مسال ع مف و ل ا 1/7 
إذ ما عام ا 311 تله عدو و يط ا ل 1 م1 سدكت علو جع عون الما ا 1 ا د ا ع ا و 11 اك عل عدت ع وا دع مدل الما ل ادا مقلع الم ا 1 
أل معو ل ا ا اي ا ا و ا ا ا ا ان ع وي ل اع ل 1 لان ال م ماح اا 1 0 1 
على ثلاثه أوجه: أحدها ا ا ا اه عو م ا ا ا د 0 
الثانى تبجح م رده سطتوع ماع عدي 6م سح متايه دود وت عد ادمع 6 نك اتام د وميم مده مت وتسم وعد ترد د ان ع ا مه حا نا 2س م لدي كج سوم 6 ع تي تمد دع عق اد مد 4 نك ااسلاع حو نرم ططد وي عر اقح عسي اده ات د ند 4 لا اس ع لك ةد 6 
الوجه التالث عا ا ع ع اا ا اي ل ةو عا ب ا ع ا عي ماي كو قات ممما ع م ف عل عام عة ا ا م ا م اي ا د ل 6 و و ا اف 101 
ألا ا ا ا ااا ااا ااا ا ين 
ألا ا ا ل ا ا د لال ا 1/8 
ألا ا ا ا اي بص ا ب وال و ب رصماي لمي م بوتي بائضيو ص كا بجا مي يل لمت مه ابوك راو تماوواية هجوو حا شدفييك من يعدي ب جنوي ادو يط وجي ا ا 1ه 
إلا 99987--990999 00999999999999 اا 


الثانى اس سس سمه عه ممه ممه ممه ممه عم سس م مه سه سه لس ع م م عه مه ممه مه عه لم م م م اه سمه سمه سمه سمه سم ع م عه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مه سم م م مه ممه مه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه لم ممه لم لم لمم د ]2 
مسألتان مع ماما لحم لد ادر د لا م ا 1ك 5 د لد ةر ا ا ا 417 
الثالث تبببب01 0000 
الرايع ما ا ا ا ا سمش سن سكصششصص سصة ص اناو ام 1 
ا يك ل ا مي م اي لت ل لي رق وت لي ام يل ل اي وم مي سي لل ال ا 1ك 11 
اشاره ب اي جد ا ترود ا 0 جا بي نوو وج اج وات وود الع وت بات لسري و در ص لق مدر ل يت شي دو د اج ل و د و ا م د ا ل 10 





المعية ددنت اناي اباد ونارالك بالك لشف ده اديوه دام دن ياو ايدديييل الديع يد كرود بد مر وت مه لجاب براي با امد رمه ل وك لدي و تاقالع ون وباو اوكفلايايك اليه يق كيد باالان اد د لمعابق وناك اواك كات 2 18 
التبيية اماج كت ندج سودق اندي ةوبك مومه اكوم لوط ارظن حورو الوا طق وات لوط الركة القدق ممصوف له قبط ليه دل فو مكو رق وم امظقمو اواك لقا ال دواد ا و ل ل 18 
؟ مرادفه اللام ل ا لا ام او ا ا ا ا ا وعد ااا و ا وإ ا 


ف موافقه «فى» ذكره جماعه فى قول النابغه الذّبيانى: ٠١‏ فلا تتركتى بالوعيد كأتنى إلى الناس مطلى به القارُ أجرب و قال ابن عصفور: هو على تضمين «مطلى» معنى «تُبعُض» قال: ولو صح مجىء «إلى» بمعنى «فى» لجاز «زيد إلى الكوفه». 2./ 


ع الابتداء لمعك عدي يل ل وا عار م ف ا و را ا كر روا يك ل لمي تيد ل لمان امور تمد ل حك منمللة جا وطاق اباب وخ اط و ان جا ا 11 
/ موافقه «عند» 0 عدم عود ةك 2 د سي ار 0 ع كم رد ع مقع لدم ع كا بد ع وميك عطسي ةاحمم عع لبقي 57 0152223 من 6 قا عا لي ع م عسو كي الح جم ع امد مد ع عا اد عن اسه عو لم عطاك يك عكرة جه عت 2 بام 0 بع ع ع م م ع عي لك ونيد 1 
8 التوكيد اا احا اا ااا ا ااا ااا ا اا اا اا ا ا ا ااا اا اا اا ا اا ا اا ا اا اا ااا ا ا اا ا اا ااا اا ااا ااا ااا اا اا اا ا اا ا ا ا ااا اا ا ااا ااا ااا ااا ا اا ااا ا ااا سا الس ا 
لمس مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم م ممه مه ممه مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مم م مه مم م مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م م مه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه مه ممه عع لاق 
اشاره ا شي مشت مام و وا و ص /ي4 
١‏ أن تكون متصله احاح اا احا اا احا ااا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا ا ا ا اا ا اا اا ااا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا ا اا ا ااا اا ا ا ا اا ا اا ا ااا ا اا ااا ا ااا الس اس و 
اشاره سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه م مه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممع لاقم 
مسائل سمس ممه ممه ممه ممه ممم ممه ممم مه مم مم م مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم مه مه م مه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه مه ممه عع عع أرق 





٠"‏ أن تقع زائده اكوا الويود او بالطو انوا امس لفون طساوا لا وال وا سجاه اووس اوسا ال ب ولط الا ااام ا او وا اس نسم الم له 
؟ أن تكون للتعريف ا حي ام الى الما 0 ممم ع الات الم ع اك وق ع و اا لك ا ارجا ات متي و و 1117 
العم لع فم مق لمعيه صو عد ماه لوق معد لق ل م ف ا وو ا مو ع 1 ع ا ا 1 ل ع د ا ل علوت ع ل ص لت قم 1 مق م 31 
000 
الاشاره ا 0 
و يفصل بين «أما» و الفاء بواحد من أمور سنّه: م ع ولك ب ا خا ا ا كا ع ا ا لف 
تنبيهان مم ل ااا ااا اا اا ا ا ا ع ف 3 
لعل اا ا ا ا ا لا ات ا ل ص ا ما م ا ا اجواة يلمت ع0 5 
مذ يا ا ين مضي ويسم يه ميا ع عله اطي ع يلد داك ماين لاع دح لد حلد د ل لد عات دم الت مايا لقم اي ل ع يا ل عربت حاط جا ها يان لبط يات اح حا يلد بادا يد اط ا عاب لم مز لذ مال دجوي ال ناما فيا يأل داك مات كاج حا علا يات لا ا ليا أ علا قمر عزن لذ من دا ل تراب طاح قال ياي لاط بيات ساح حا قلق ماح لا ات لطي ل ما ف ا ل ا اا ا 1 
أشاره لمعم مت مالم تت دوائةةةة اناي كدب سماد دوس 





38 9 الشرطيه اح م م مان مات اح ع معان اح ل نان اح ان عا انان ان عا ناح انان عا سان عات ان سان ع انان اانا عا ان ااا ان ااا ا سان مان ا اسان ان ان اح اح ان انا ا ان ااا اح اع انعا ان اع عات ان اح اح ان اع اح اح سس احا ع سان عا اسان عات ل عل ساس ع سال ساس لسع لس سلس لس ل لس ل سس ا ل ل‎ ١ 
3 8 9 النفى لح م نا ماح ل ان انان مان انان لان ااا ا مان نان ا سان عات ا ان لاح ا انا ان اانا اا ااا ا احاح انا ا سا عا ا ا اح ان ا ااا اانا اا ا عا ا احاح عا ا اس اناما ان اح اح اح اح احاح اساسا عا عا ا ع اسان اس ااال اس اع سال ساس اا الس سال سل الس ل ل ل سس‎ " 
معنى «إذ» > وشوج ب بام قدي يا > يروي و يجيا ته هري و برعي وهاي عر ياي عا و يماود عدت أطي حور ويد نع يدياه يروي بعري جياه يد ياج يوم ردي مرو يا ااي وكيا اواج يزه بود حجان وا هي يا ل جريحة وي ياج يرع يديج يك الا يد جرت ايام جابيد ليجع عتما ير دجوي بمو عدوي يو يو ماي ري ب بس سه ل‎ "١ 
311 8 ؟ أن تكون بمعنى «لثلا» أ اما اح ان ناما اح ل نانح ان ا اح ان ااانا عا احاح انان ا ان ع انان ان ان ان احا ا احا انان عا ساح تاحاس اا لاسا ان سان ات ان اح اع ان اع اح اع ساسا ساس سال اس ع اسان عات اس ال ساس اس لاس سلا لا سل سل سس ل ل‎ 
كت لناجزيم عات > بعامنب والوم دي وق وومري عون ودف مدتكه )يلات لجا رجن وتجوف امب 7له بين ع براض جيه ما ل امج و مدعي جر د مدتقيد > ينف مايه بح جين ودجو جب يدعه »بل يدن واشدرم ليل م فاج مج ع ودج نجع ممتي لاجم بجي جف ونسولج ب وهب يمن باواص رح ديه وال جام سرع 6 ردجي جح ودطياج يرن ب ىجن بد سه نويه ودع بل مدي و تعد ليا معد فح لع 4 مك101‎ 





إن - أن قزل 
إن ع شاش ئائ ئئ ل ئ ا شت تش ل ا ع ع1 
حرف الباء 8 000000000000000 0 اا ااا ا 0 
الباء المقرده ل لح عا يري ووم لو ع لبو اتن او صو مفو بمو ويج يك عدو وود الو يويد ودود ووم حو عدو جييوك د برو ايه م ووو و كاه و صمو عات اوم كا ا 

ب (حرف جر) م ا ا ا قا ا وت قي لق ع لقف ا فهو د لابن له مي بت 11 

اشاره أ اح ان ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ااا ا ا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا ا اا ا ا ا اا ا اا ا اا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ااا ا اا ااا ااا اا ا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا اساسا اس اساسا اس 31 ل 

111 الإلصاق اا اق ات ا ا ا‎ ١ 

” التعديه لا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ري ب را راصي ل ا لو لا ا عا رو ١‏ 

" الاستعانه الحا م ا ع د ا 101 

السببيه فلا لات عا ام اما سم ل سا 21 ب 21 ممت جاص عدف مدع لش عات ولع ابل ع د ل ا اد عد لاك طم عدت ا ل ا 111 لد 1 ان معفم عه ع لو ع الح وكا ل افيد 111 وو 1111 








9 المجاوزه ع3 ودياك يكيب ايدب دوه دوو وده وك وله ع وملا ابي ركد ده وك ب دب ولو د بدن وجاك دك ردابو يشي د وأاباد بعكو يه يك يوي وكاب يوه ديرو دم ولك وراك دلج يدو ويك بدو وياد وجوه جا دالج جوج يوك وك أن يأ جد مك فور من دتن جد 0/1 
١‏ الاستعلاء ااا از [ز[ز[ [ز [ [ز[ [ [ [ [ [  [  [‏ 0 

11 تقيض ودعو يري ددوه حو عنيده ميديه ومعيدم د لد د يدود د بدي ود بودي حيييد جردم د اردييي يدومح كداده عيييئد ارو يقد داو دلوو د ديم د ودود طالعيد المحيده صنب 1 

القسم م ما ل ل ا اي 0 ا يا بي وا قم اي م الريك لاي ا و ص اا لصا ا ا اه ل اماه ل مما بالق وبا اميك ع ذا رح ل افا ا م 1101 

1 الغايه 1[ [ [ [ [ [ ز [ [ [ ا ااا 

101 التوكيد م ا ا ا ا ا ات ل تال 1 ا ل 2 م 1 ع‎ ١ 

بَجَلْ ااا اا ا اا ات ا ا ا ماك تاي اتويت لام ما اد ل بو 11 

جَلْدَ عد ل شا و عاد ور عام معام عا حا بتكت ل د ولاه ا لم اك ل ات د حم اا ع م د ل م ا ا ولع لو شع م 6 ا 22 جد االو ا 111 

تلى عي ‏ ا ا ار ل ا الصا ات ا ل ل ب المت ع ع ا ا ل لك ب ا د رح سي ا 1 101 

5 لما جع عرد دع ع ا م مف عام ممم جع و اقح بح واد طح د حدم و جاه عم سجحيد 0 المع ع بط دجما طايه جام ممم جحيد و الوح جاده لحم الحم وك حولم واه عجيده الحم ع اكه حو ا 1 

حرف التاء دد اتا نماراة حاء ومن م ادك ل ار دول و نون اا مكدية خا لط امو ارود اما دما ب نمه حامة مضي ل املس ام ادد فط اوها نواد اموي ا لووك اماد مهاعد مدنا لوخم د جام ةذ اف 1 





100 





ثم ا ا ا ااال 0 1 ااا 
أشاره عند وج بج يو يجري بألم دي ججدي يادي عي ويه د يادي باع يوي وتيجةت وه باج يد سيديت يت يي يده بيات يجي ديو يي يايد يوي وجي اك وي بد يرد ديحي يوادي وؤسي ياي حيو يهن ياي يق ج ويا تيمك ويا وان ير يديت يات اويح جديا باط ييا و يوطي جو وود يوي وج لوت ب يو ونح عا سو كع +1 
١‏ فأما التشريك بلحابة نقد ممت الوساارة لالم لاد نوا اكد اه ف امديدا دان لديدها وحدكرنه اامتر مط 0 امسسللية اجا ددني نوات داس شل اام اوسا يداي دك ام ا ك1 
٠‏ وأا الترتيب ا ا ا ا ا و اا 
٠"‏ و أمَا المهله ا ا ا و 111 
حرف الجيم لمع ا ا ا 11م م 1 ع ف ف و د ع ا ا 61ل د ع ع ا كل مار اد اقم اق و 1 





انتهاء الغايه و هو الغالبء و التعليل؛ و بمعنى «إلا» فى الاستثناء 


أحدها أن تكون حرفا جاراً بمنزله «إلى» فى المعنى و العمل 


مرادفه «إلى» ا و رمد تم قا 1 


و مرادفه «كى» التعليليه #مم قود سيج الكميا ده مطق ذه لسك الم وام جه جع جيك 4 نك م ديا 2 وميا ء م ميديو م بعك ديا نع وبمك موا من م كيه ع داه امود و ع مي يجب شماه معدم ذم لابه ألملا ل جه لجاع ب تيده 42 2ج أ مالاب ع برهي 014 بد مون« نجوه حو عه مل لج مما مانب 2 1017 


و مرادفه «إلا» فى الاستثناء 95ب77ببب0 0 0 2< 2 2 ز 2 ز2 2 12 ز 1 1[ ا اا 


الثانى من أوجه «حتى»: أن تكون عاطفه ا ااااااااا 21-10 010 0 0 


الثالث من أوجه «حتى»: أن تكون حرف ابتداء 0 اا 








1617 


الاستعمال الثانى: أن تسند إلى «أنْ» و الفعل ددببب 001001‏ ا 


الثالث و الرابع و الخامس: أن يأتى بعدها المضارع المجرد أو المقرون بالسين أو الاسم المفرد ممصا مت ع و ام و يت صب لحو و فد ا 





السادس: أن يقال: «عساىء و عساك. و عساه» و هو قليل ” 6 


السابع: «عسى زيدٌ قائم» 2 ببب-ب_ب-ب-ب--_<“بِزز00000ؤ ز ز زؤزةز ز ز 1 11111 1111111 |[ [ [ز[ [ [ [ 1 2 12 2 12 2 2 2 1 2 12 1 1 1 1 1 1 1 10111أ1ذذذذخذذذذاااااا ااا 








اشاره د ا قا اح ايه ا ل لاسي ره بون ل سودي ا ا م ا كد قب لما بحا لبا ع ل ميات م ع دم جا بك ا دوه ل ل ل د 0 01 
أحدها: أن تكون حرفاً جاراً ا م تت و دك له كوه أي قوية عت ا د ا شا دع اك مع ع كي م وم اه ا و و لع ل عع أي جر دده م تان ل عد حل ل لطت دك 6ك قاد 1/8157 
الوجه الثانى: أن تكون حرفاً مصدرياً ل م ته م 0 1د 
الثالث: أن تكون اسماً بمعنى «جانب» 01 رز 

عتد اداج مالظ يا وباذ مويك ها موس امات وابه وئددءالاياد دح يارد ااي ال علا ف ادوقع يبه ذفويت يدياب د ايان عاد حص عالة وات ديه اص لاخدا يالا حك لو وكيا ا وال ذفي كات يد ميدكا ان ا ادا يواكح لبا تداق أ + لهات لا كا اذ ياي يليت ين عال اع أي نشد في عا اط ةط ع يواح ات اال أل اي قو يراك مد يا يا ا ب 1/0 
عَؤْضُ ا ا ا ا 0 
حرف الغين 008 1 ااا 00 
غير شع مون عناوم ا نجه الو د و وو عو تجن ارا ا اا قا 3 راب و و4 و م م عؤووات مت وو حو العامة وبا ووم ار ووم كا يقن ع وود با لوو وو ادغ وي اكوم ووو د دواو عراش تا اا م 175 
حرف الفاء عاص مود يود ا عد م دك لاج عي مع ب لايم مع دن م عقا ب عم هيرب ده منقا ناه مهم مط ل مك تجاه ع قط ب لايع 44 دنم كاي هيت ب 2ه ميدن دوه ديا يع م بدك لا اعنم نت بالابة ه24 دباع مما باع عياب حى ماق ملالا برد دبا لاب وك جات اك بالايه د 4 انع ب مادج ب عراب ده #بد مرح ب عرد نج دب دك لاد وي اط ب ناليد 1229 
الفاء المقرده لع ا ا ا ل ا ا ا ا مط اا ا ا ا اي ل ا و ا ا ا ات وق ااا ااه للرط ف اا يي 16 





126 -- 





أحدها: أن تكون ظرف زمان لاستغراق ما مضى - 


و الثانى: أن تكون بمعنى «حسب» و هذه مفتوحه القاف ساكنه الطاء طخ دوجاو دجيو و3 وذو بدو مت نديمي يدوج بويد دعو وه ديوة موود بدك ع يواد بك بدووك دذواح ارون بجء ده و لون مده دك يأبو والاجع زو يديه اد مجم دب د 8 ١‏ 

و الثالث: أن تكون اسم فعل بمعنى «يكفى» لوا نمه مساوق ااشض د 1 نج لوقيو وما كرا ل اوه عامجا مه فإوما م ولا مل ف امطوا أن لعا وبا ع نمع ف امك دك لم ادا دين ام ادكو ا لاد را ع زود الا د عا عو ف سا ل 0 

حرف الكاف لاما وم ع بتج م يمع وثري اوه باع يعس ع راعج دادو عر باه وح جر بد با تدج رني ججاية تن و مي 4 ايثي ا ب جي دج ويا ع اعرد يداع ولاه واب مووي دي و ليقت وله لوه يايد ودج دج وا عي نا اسوك يان جعي بارا تم اناوج يده وه يةيد وجي يا عا ياوا يلاي واب ماج كايا عيدج كاه اياون وال عاب د 0 121 
الكاف المقرده ا ا ا اك 1 ا اك ا الف ا لمي اا جم 1ل موا بصي بور جاع لمت ب لالس + الام الع لو كس و لمح درو ع1 








١مم‎ 


على ثلاثه أوجه: الأول: أن تكون نافيه والعاو ا امد و بويد مداه و حك جيني وميه با 1 يق ووه يج ودح جعي د انهه اوفطة روديو ا جاجع اعد ا ووو دودو ويد ١‏ 
الثانى: أن تكون عامله عمل «ليس» ااا ا وى سودي وده تون لالد انلدي لتو جبدوند ديو د وق ترتدب اجواوية الود ليوطو و ودن فتوا امال م امت ا 
الوجه الثالث: أن تكون عاطفه. و لها ثلاثه شروط: الادعوو ع د بياب يحاي ويد و وير يواوه عدي وو يلايك ول بيك باد يري وذو دهي عور ياد ب عن روا لايخ يدك ولاب ذ هاباب تيو دوي ون يد يون وو بدي و2 دده يك داك ودوك بال بدو دل و31 1 
الوجه الرابع: أن تكون جواباً مناقضاً ل «نعم» ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 19 
الخامس: أن تكون على غير ذلك ا ا ا 0 
تنبيه من أقسام «لا» النافيه دحو اندو د اتطو مد ص داهو لمجاك ع جيك فيج باع الو 5317 فم جل سحن رطام جك ا ووختو امو جد حون امع وك لقو حضفي وح جود 1ك 
لابه قبع بي اي ال نيمي اي 1 ظعي 1 سس وصصاة ام دكلج العم 1 سف و رم جو 1 و أ دايع امي مما ا جاص جر 1 1 مس صما أذ مكاح امات 5 سفعي ا م صصص المي حيط معد فوح تمه وم 9 








اعلم أنها تأتى فى العربيه على أوجه 00 


منها: أن تكون «ما» استفهاميه و «ذا» إشاره 


و أما أوجه الحرفيه 0 





حرف النون م ا ا م ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا اا ااا ااا ااا ااا 0 
النون المفرده سمه ممه سمه ممه ممه ممه سمه سمه م م سم عه سه عه عه سمه سمه ممه ممه سمه ممه سمه ممه ممه مه سم م سم عه سمه ممه سه سمه سمه ممه ممه سمه ممه سمه ممه عم سمه سمه سه عه سمه عم هه سمه ممه ممه ممه سمه ممه سمه ممه عم سمه سس م سه عه سم م مس سه سم م سه عسه سس د ل ع 88 37 
أشاره سن عات نان لان نان انان نان نان انان سنن تناع تناك تمان تعن نماك لاعن لاعن عامل لامك لامع مامه لام ع ممع عمس عم ع عمس عمس ممه مم ع عاك مسد سم د ممه ممه مم د ممه سمه عم د سم د سمه ممه عم د سم م مه سمه سم ممه ممه لم لم لم م م مه م سه ممه سمه سمه سمه لله ل عم عه عله لاع8 17 

أحدها: نون التأكيد و هى خفيفه 111011 1 [ 1 ااا 

الثانى: التنوين ا ااا ا 11 1 1 ااا ااا 

الثالث: تنوين فاب واس معن دودو ند وو الوب اه جد جح اتح شنو عه نه تادب با وف كد واي و جد عه فض ةس مع وه بد جه انرو 7 دم 01 اوعد ده بد دم حباء ليواي حلم #بلاننيه ةيامز د 04 

الرابع: نون الوقايه لما ممت اجا اك ل لمات 318 ان عد معد م تسر لط عا لوا ا جا ما ل ند لي ماس للع ع ا اتويات ع ميل لقا لاق دما ع نا ل نص لب كا لاسي روط عق ما ناته انه دعام اس ا 

حرف الهاء مسمس م مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه سمه ممه لم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم مه سمه سمه ممه سمه سمه سمه ممه لله ممه عم ل أأع13 
الهاء المقرده لص ل ا رن ار كوي ا ارت وده م كر اسمردية امل الل م د الل ل مايه نم وص ف امه فط طن مس لومي ل لسو دا اه دار اخ ااا 

ها و عون نط فد عدت معد مكو 26 29 2 للد 62022156 413 لاد 2 د تناد عو تمه اديع وجو خب 50 جرت 785 لك لط 2ك 3ع عدت كيه 20 233 اا م عاك تل 0202 تلاك لط قد عاك اذه وات لبد لاجد وعد جمدي تلا نع اه ع اط د 1 3 ا وي 3 121 
هل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اش ا و 2216 
هو وج بو ده عه وه ديرج مجم دو وك جع دوواد دج كك فهو عاد ادير ياد مه ون ايوب يحب جك يك ودوك ود وفعيو مواد فرك بد عه وهو برج دحده واكك 22 موا دج يحاي جوع قو د لان بوو وك فده وك برك د وال جه اقحي وب كج ل دم أ 121/1 
حرف الواو عه سه سم م عم م له عه عه عه اه اه سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه سم مه مه م مه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم م ممه سمه ممه ممه سمه سمه ل مم ل لم لمم ع د برع 71 
الواو المفرده ال عه عه لسع عه عه عه عه سه لس م لس ل سه سه لس ل لس ع ل اه ل اه ل ام ل ماه ل اه لاه لماه سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م م مه ممه لم م مس ل مس سم م له له لم لم له د ارع 37 








اشاره تمده 2 ادرو يك طي هه باليو م 82ح م قادج مامه مبمدعاب يعد 2 لاب واي نج تع ب نيك جع دن م ما ل بر مياه عا م تحير م زمه حم ديع بدك ل جوت قط عطي 9 ديح أ عدي عياب جف م بطق ذه يام الاي ولع دجام قط بجي 4 اندوع ماد اببو هينه تعة بد مو ب يبوه ذو ديد بيك لاجدوي رمه +206 1120106 
أحدها: احتمالٌ معطوفها للمعانى الثلاثه السابقه. 1[ [ز[ز [ [ز[ [ [ [ [ 0 
و الثانى: اقترانها ب «إما» نحو: (إمنا شاكراً وَإِمَا كقُوراً) لودع ودحو وكا عمد د لح وجل كل د لو يد ا ياه ع 1 يجت :جع 0د د 2ع جو و تك عواطم ك2 لتحم كل حم اد ع لدع كلد د عد وريد مت وله اقلقه مك م 201 1/125 
و الرابع: اقترانها ب «لكن» عق اه ل 1 يوه عد ع ص ا دع اله ع ل مقن عاق د الوا بدي اع عاك السو يا ع لا ا ل ص مد عع تع ا د مهمه اله و كر مايه عاك لبد لا دما ا 1 
و الخامس: عطف المفرد السببى على الأجنبى عند الاحتياج إلى الربط ا اا اا اا ا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا 69 
و السادس: عطف العقد على النيف ا 0000 0 
و السابع: عطف الصفات المفرقه مع اجتماع منعوتها ل ا ا و ماق كو ا ا د ا 1 و 1 
و الثامن: عطف ما حقّه التثنيه أو الجمف 0[ 1 1 1[ 51 545151515151515 141414[14141515151541[1[14151[15151515451414515151515151[#[1 1[ |1[ [ |[ 1[ 0ك 
و التاسع: عطف مالا يستغنى عنه .- 0 
و العاشر و الحادى عشر: عطف العام على الخاص و بالعكس ا و فا ا لعا مضو ف ليه لا ص ع لص قم فأ م وا ئمة سمطو وو م اا و اص ل اب 1/0 
و الثانى عشر: عطف عامل حذف و بقى معموله على عامل آخر مذكور يجمعهما معنى واحد لدي ف ل لا مقا ا و ااا ا ا ال و ا د وا 11 
و الثالث عشر: عطف الشىء على مرادفه حبس ع ماج اب ساي ادي رن ما رك وال لرريا طي ا م ج00 م ع وا 201 م لم م ام م ل قي اد ع امي با كد ل ابا يا م د 1 
و الرابع عشر: عطف المقدّم على متبوعه للضروره مد و د 1 ع لع ده فعا م توالا 
و الخامس عشر: عطف المخفوض على الجوار ل اا 3 باق ا 1 2 1 ل ا ا ا ل ا كا رح و ا ا ا ا 3 1/1 
الثانى و الثالث من أقسام الواو: واو ان يرتفع ما بعدهما مم مي اا اا لع يك صا ات قا او ا قم اه لوا وجاك ا ا 
الرابع و الخامس: واو ان ينتصب ما بعدهماء و هما: واو المفعول معه رامع وعم دو حو م ص ع ا عد حول حص د سح م ب جمد عمد واكم أ امت دو تدمع معام واد جمدل كه كع عد ل تت 2 2 110/10 
السادس و السابع: واوان ينجر ما بعدهما امس ضتش. سات وتسم تمض مس شكمتت232ت2مم شتت 8232 
الثامن: الزائده تج ع بطع مومه عدي :م عو معححيد مح < د هده عد :وتحدد الام مم عمد الوم و مامد عد داف ماني سحي د اح ا اد لعو دع جل ا قم لوحي ال ع ا م 0 
التاسع: واو الثمانيه لع ا قر ا صق و و لم تامو ايام الم لاف م ولاق لد أو قاد ا 901716 


الحادى عشر: واو ضمير الذكور 
الثانى عشر: واو علامه المذكرين فى لغه طيئ أو أزد شنوءه أو بَلُحارث جه اتوداه بج ص عاديا مودو د تعلو عريكنه حو عدم جدويا كد لوب لد هيحد دا يديو ونيد ويدوا بأل يتايج بد دي دو ا 


الثالث عشر: و او الإنكار اشاس ششتتضش مش تش ات امت ماتتاتسضستصسش هك وس 5ش 2ش 2ش 7ص اص تتش يمايم ااا اام ايتاك 


الباب الثانى: فى تفسير الجمل و ذكر أقسامها و أحكامها. ا 2 20 1ل اكد لد لاك دللة مر ليه عم د د و5 01 01ت ور ا 12د اده م قي 230 227 كي القع 6 تك 202 ال ف امد كد و للدم لي ل ب عو م و ا 2 2 
الباب الثالث: فى ذكر ما يتردّد بين المفردات و الجمل و هو الظرف و الجار و المجرور و ذكر أحكامهما. ئش ئش م سمو ا 


الباب الرابع فى ذكر أحكام يكثر دورهاء و يقبح بالمعرب جهلها ئش ئش اا 


فى ذكر أحكام يكثر دورهاء و يقبح بالمعرب جهلها ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا 





فرعان ابح نان بك كو اا المح ب و بيد حار لل ل 10 الماخب امعد بخ مرب مدب لوا مخوي بم ل سمط اام بطق مواد ركو معدب امورب الم بطل فده 
ما افترق فيه عطف البيان و البدل ا صا ا ا ا ا كب ا ا اا ا ا اا 
ما افترق فيه اسم الفاعل و الصفه المشبهه ا ا ب ا ا را ا ا ا اا لديا ل لو رلا با با لا ا بط راد ا هد كم شان ع مودت 
ما افترق فيه الحال و التمييزء و ما اجتمعا فيه و حل كا ع ا لح تم ا ا كد د ا م لم تا و تعد راو ا ب تياد مم دي 6ك 2 2 جو تك ه16 ولد لك لم 0 2 لد ا ديك 
أقسام الحال مما 1 لعي عع عو مالع في 1 ليم ع ا 
إعراب أسماء الشرط و الاستفهام و نحوها ا ا ا 2 1 مت 2 ا بع دع باك داكي 6 ده لد واكاك 2 ديت د 2 1 220 
مسوغات الابتداء بالنكره مع ااا ا ا ا 
أقسام العطف ا ئش ل ا يل 

اشاره لا ا او صو ا ف وا فصق ل ا ل ا اا او وف عوك عاص وق ل ةلقن فبك ومدق 


أحدها: العطف على اللف ١‏ و هو الأصل :---- 
و الثانى: العطف على المحل ل ا اا واو صم ب 


و الثالث: العطف على التوهم عرض قد اي ويا ل ل و ا تلا ل اباي لاتاضيا نط لاي لاسا عتما ا لت لا با وبااي ياتا لاي لاسا لضا كل لاا اي بادالا ادي بامادابيا يلي حابم كرابا ادن د ارات ل لال ا اكد 


عطف الخبر على الإنشاءء و بالعكس ا 
عطف الاسميه على الفعليه. و بالعكس م ييا عا ا ا ا ا و عا ا بو ا حل ل را أ لو نيا ا ل ا ا لا ص ل ف ا ا ا 
المواضع التى يعود الضمير فيها على متأخر لفظاً و رتبه ا لد م 2 1 تك كوت د مل 2 212222 كد تلمك قط بوي كلاق موحد قم 5 27 د 6ك 2 1ل د تم تل جد واد ع كي قود دده ع ل ل اد عد ل للك حم 


شرح حال الضمير المسمى فصلا و عماداً م ل ا اا 











المسأله الرابعه: فيما يحتمل من الأوجه دده يراد حم لعو د وكدييي د د بمدله د ووعموة ابيا الوديده ف بولميو ومنو وم جه ويد الطعو د ود ده وقد عدا مويه وج دنعف بادويدباك ‏ وتويده ديصي وااو 1 
روابط الجمله بما هى خبر عنه ا ا 0ن 
الأشياء التى تحتاج إلى الرابط ا ااا اا اا ةعاس19 
الآمور التى يكتسبها الاسم بالإضافه الل ا ل ا ا ل ا لو ا ا ا ا الماضا ‏ كا ل وما تمو خام /11ا 
الأمور التى لا يكون الفعل معها إلا قاصراً لع ا لي الس فد و ا وا ان خم ا الس رك الا ال الا ا ا ا اذ عد شاه ا 1 
الأمور التى يتعدى بها الفعل القاصر فياصو حم صدو و و خم مد وبع دنج جود وه امف د داكن عضو ب اب تون أده حتحد ومسو موصو اج و كه عو حون ب وه مدي كبكو حابن ود بن عو و و 111 

الباب الخامس: فى ذكر الأوجه التى يدخل على المعرب الخلل من جهتها. ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااال 61 
الباب السادس: فى التحذير من أمور اشتهرت بين المعربين و الصواب خلافها. ا ا 
الباب السابع: فى كيفيه الإعراب. امم ا يع ا ا اس قرلا شاي م 
الباب الثامن: فى ذكر أمور كليه يتخرج عليها ما لا ينحصر من الصور الجزئيه. ملع ا اا و ب هوه ماي ةك قا ا 1011 
مختصر المعانى حكن ا له اا ا ل ا ل و ا ا ا ا ا ل و لاي كا وا بلطو ع و لاطا ونا داق دك جه وجل عا يتيوت قم ا و ا ل ات اك ا كو و ا 0 
مشخصات كتاب باس كو جد دي موتح ب وميا ثرو الدع يده وه يندع تج الامج م يواه ير ديجت ب وصايا يدهي ياماي يد هيات نيا بويا ردي وكيا اي يا وي دسي يجيت ب يمدي حجري ي يادي يدو يي ديرن بيجي يوج يجيي وط ير بد يخي ي اوامامح جد هيات يان هويا ب نياعي وك يردي وني وياب وي عياب ريعي بس 2ح 14 
مقدمه جاياي عل ناك اهأ ادكه عالا ف رات عد اندي ا عام عليه ادا نايا راف كد ا ةلاح كناك أ ع بويا مم فين لمبداية الات لفو احاح مذ قاين كد اا ذل شاع ا أية عا اخ +ااية كاج كد كلد خا مرت يخ عات لاسا ايا لوكا يا فلئدا حا أية لاط دا تين دالج كاج ل أماية الاع داك اله + لطي اط اية أ تمعدافة طاية دف داك لذ قلت داعال ةط قا قا كلظ واتطية كلا دا لاخ اك أبخ عالت داس ات عاي سففو ارات لذ قا لسلا اي أ نا ياي 4 177131 
المقدمه حو ران ياي به دجو حا يا مده وزو مضي قن ومو ده اندم ركم حك معط ران مد بان يموع كا ابا موه واد وني بح اه ناب عم رح العامة مان > ونه يام موا كان بع عرد جنك ينانا ونوا كوه اقب ودجو سناد بن يا بان دوك تتاو ردك يدت ن حي هابةه ميدي باع عرد ماد يلات يان وا عاب بايد جات + 0177 





(مقدمه الكتاب) ع نا مالظ ب جا 0 شح وود موق وب ا ولا فطخو ول وا ب ةطق باط مون عاد خآ اراب وطح الدج كحك عاد تسن ادك طون حي باك انطو بخ كت تطخ يدم د د ف ل ويه ا 
الفن الأول علم المعانى دك ذم ال يذ اده وا لماجا ان ل كو اق اط اا قح لوا ةله ام وقد اع و توبك أ ا لمش الاج أب عد م لاا ل د اام مات ال اا ةو اك ل ا ا مك حو لاد يد 21 
أشاره ان مان سمه ساعن نمام ماسم لاعن لاعن لامع لاعن عام ل لاك عاك ماك لماك لمك لماك لمك سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه عمس مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه سمه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم مه ممه ممه سمه ممه سمه ممم ل مم لم لله لد أعل7 
صدق الخبر و كذبه (تنبيه) دام ممه ممه ممه ممه مم م مه سمه سمه سمه سمه ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم سه سمه ممه ممه ممه ممه ممم ل مم لل لم ل ل عأع”7 
باب ١‏ أحوال الإسناد الخبرى مطا ع ا ا م 11 ال ص1 عدف عم لصي ا ع اسع اا 1 ام اعد ا 1ط مف عر ص 1 اي ا لك ف اد جد مد عم ف مص لط عع لام و ل عا بيد 1د بد قاع أت لظ ا 
باب ؟ أحوال المسند إليه ا ا ا ا ا 11 
باب ” أحوال المسند مب ا م ا م ا م م مش م م م تت لات تت صصص الم ص ام ا اه 
باب 5 أحوال متعلقات الفعل مم يم ا ل ص ات يي مع مه م اواك ماق لقم عي ميد ودام جد وده قد مسن قا ميد تقب لات يدون بد وم وك مواد جد 1ه يس 7 4 8129 
باب 8 القصر 08 ا ا 


باب ع الإنشاء -- 





باب الفصل و الوصل امي طب صصص ا تام م مااي م ف ا ا لقا مض مج ا ع اع موف عمد تي بوي ايا ل ا سو مط رو ود دوو ذا عماجلا أ بر ذا عع به 1691 
باب 8 الإيجاز و الأطناب و المساواه ادلي مدووية حو دديج لباه جود لجو اراك بجياره دد وطن ونه كلدو ادواكيائك الدج لدب ادو دالوا درد ولق و ب ددوك وبو نك جو لق او نيه دق للك بنك وناك ادو ابا ل ل له-3 لها 
الفن الثانى علم البيان ملي ا دب لا عدو اي مو ع ا م اميف اف ا ا يا م لا عو اي ا واو ا او ص ص لوا اا لم امف صا لظام ع ل ل ا ا ل 8017 
اشاره تمع عدم قد عاد امعط ات ساد مقط عا عدر لطصطة عط م اعيت عام و قرو لق أن أن حم تضم ما ع مع 3 13د عمد نعلت ع1 مح قط ع اعم قد 3 لد لطم قط ع1 304 تامع عط مده دا طفع تدع اق ادقع تو عاط ع1 مواد عند عله مما ند عع ده قد دق ممع 81221 
التشبيه ا اا اا ااا ااا اا ااا اا اا اا ا ا اا اا ا ا اا ا اا ا ا ا ا ااا ااا اا اا اا اا اا اا اا ا ا ا اا ااا ااا اا اا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ا ا ا اا ا ااا ساس 6.1 لل 
الحقيقه و المجاز الس مه مه مه م ممه ممه ممه مه ممه ممه مه ممه سمه سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م م مه ممه سمه ممه سمه ممم ل ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه له ممه ممه سمه سمه سمه عع ممع عع [لاه 
الكنايه أ ا ا حا ا ا ا اا اا اا اا اا ا اا ااا ا ا ا اا ا ا ا ا ا اا ا اا اا ا ا ا ا اا ااا ا ا اا اا اا ا ا ااا ااا ا ااا اا ااا ا ااا ا اا ااا ااا ااا ا اا ا ا اا اا ا اا ا ا اا اا ا ا ااا ااا ااا ااا لس 37 1 
الفن الثالث فى البديع ا اا 0 رز 
اشاره مص ا ا ا ا را م ا ا ار را ا جح ا ب و عت و عظله ومح ام 
خاتمه الفن الثالث 11 اا 








امع 





مقدمه سس مس ممه ممم م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مم ممه ممه ممه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه سمه مه ممه ممه ممه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه سه مم م مه مم م م مه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه م م مم مه مه مم م له ممه ممه عم معم- مزع 
سخن مركز متون بززرى 
مقدمه اسس م م م مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مه سم مم م مم م مه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه م مه سمه مه مه م مه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه سم مم مه ممه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه مم م مه مم م مه مم له ممه ممه عع مع - ملاع 
فصل اوّل: علم اخلاق و امام خمينى قدس سره ا 
فصل دوم: آثار اخلاقى امام خمينى قدس سره ااا لا 10000ذ#31أ#آة13#أ11# ا ا ااا[ اا 
اشاره 77 1 #13#11731311آ1ذا ا ااا 
.١‏ شرح اربعين اا ااا ااا ااا ا ااا ا ااا ااا اا اا اا ااا اا ااا اا ا اا اا ااا اا ااا اا ااا ااا ا ااا اا اا ا اا ا ااا ا ا ا ا ا سا ا ا ااا اسار 

”. آداب الصلاه 





'". شرح جنود عقل و جهل حو ا ل ل د 7 لي عا ام وه ما ع ام برع اد عر للعو رس ا اه امو ا د رط للع ع ب داع خا علو د حا ع للعو ا 760 
؟. جهاد اكبر يا مبارزه با نفس أا اا اح ا ااحا ااااا اا اااا اااا ا ا ااا اااا اا ا ااا اا ا اااا ا اااااااا ا اا ا ااا ا ااا ا ا اااا ا ا اااااا ااا ا ا ا اا اااا ااا 89 
فصل سوم: ويزكيها و محورهاى اصلى آثار اخلاقى امام خمينى قدس سره ل ا ل ل شا ا ل ل ل ل ع م ف لو ب 31001 
اشاره عد اق ونور تاوقو كوب اك و دم ديوون و وو تو دناء و مان لج نوس ووكاكد مواد وده راو الود وكاب جك كدرل دوك با سيد و ليث دينب د وده ذ جث وده د وك دج واي ل نويا ديك بف و واد و د ميا يوك بجر حك وي و وك الس بدي م وده لقا 
.١‏ انسان داراى دو فطرت است: اصلى و تبعى برعي عنصت لاضع وممتفوي ع ممسساماة عله لشم عا عقا دده رفظ كاله خفما اد ماكحا عله لوكي لد عايودا ان عد يدش وال لجح ياي لما لاك ل خفحياء د عاد سد عي تشوئي تي عاديا ان علد نطلا مايه دافا كا بالا لاح أنه يووا اماك ل وار الت ليه فاك ا 10 
". عالم طبيعت دار تغيرء و جميع ملكات و اخلاق قابل تغير و اصلاح است ا ا ا اا اا ا ااا اا اا اا ااا ااا ا 00 
". علم رسمى سر به سر قيل است و قال اا اح م ا احاح اا ا اا ا اا اا اا اا اا اا اا ا ااا ا ااا ا حا ا ااا اا اا ا ا ااا اا اا ا ا ا ااا اا ا ا ا ااا ا ااا ا ا اا ااا ماع ااا اع ع اا ااا ا اا ا ا ال ا ااال ا الالال اس 16 3/8 
؟. فرق علم و ايمان و بى ثمر بودن علم بدون ايمان ا ع لك امج ذم ده د كار كوت للد د ا تن لم ولو للج خا ام ك1 اع ام و ال تدافا اجا 
0. مكايد نفس و شيطان احاح اح اح احاح احا اح اح احا ا حا ااا اا حا ااا ا اا اا اا اا اا اا اا ا ااا ا ا ا ا ا اا اا ا اا ااا اا ا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا اا ا ااا اا ا ااا ا ا اا ااا ا ا اا ااا ا ا ا س8 1131 
#. حُبٌ دنيا و نفس اح اح ااا ااا اا ااا ا ا ا اا اا اا ا اا ااا ا ااا ا ا اا اا ااا ا ااا اا ا ا ااا ا ااا اا اا ا اا ا اا ا اا ااا اا ا ا ا اا ا اا ا ا ا ا ااا 31613138 
/. دستورالعملهاى اخلاقى احا اح ااا اا اا ااا ااا اا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا اا ا ااا ا ااا ا ا ااا اا ااا ااا ا ا ااا ا ا ا اا ااا ا ا ا ا ااا ا اا ا ا ا ا اا ااا اس 3 31631 
6 انكار نكردن مقامات اولياء خدا 78 ا ا 000000000 ا 





9. تعتبد و توجه و عنايت شديد به ادعيه و احاديث ائمه عليهم السلام و تبيين مقامات آنها - 


1 موعظه هاى هشيار كننده و مناجاتهاى سرشار از شور ل ا‎ .٠١ 


فصل جهارم: درسنامه اخلاق: كزيده آثار اخلاقى امام خمينى قدس سره ا ا 1 


بخش ١‏ تقريراتٍ دروس اخلاق - 





". سفارش به طلاب لمم سه سه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه سمه ممه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم مه ممه سمه سمه سمه سمه ممم م ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه سمه ممه سمه سه سه مه له له لكالا 
؟. مسؤوليت سنكين اهل علم سم ممه سمه سمه سمه ممه سمه سم مه سه عه ممه ممه سه سمه سمه ممه ممه سمه ممه ممه ممه ممه مه سم م سم عه سمه ممه سه سمه ممه ممه ممه سمه ممه سمه ممه سه سمه سمه سم سه سمه ممه عه سمه ممه ممه ممه سمه سمه سمه ممه عمس عم ع سه سم لس م سس م سه سمه سل 38/1017 
؟. اهميت تهذيب و تزكيه نفس مج ا و يم زيوت وريز المماو بجو اوبوت فيخس باوج با سيره امم عفد عو لان مي ون حيد 2 فبذم اراي جاه دس يي متويرن ويه رمي جه ددن وحم بام هو ماميو دو مد ررح فح لالدو ايد لعي مدنا عه وبحي امد اعية م 10174 
«. لزوم يرهيز از اختلاف ب7ب7777بببببببببببببببببب77ببببد1111 11[ [ز[ [ ز [ [ز [ ز 1 اك 
ع. عنايات الهى د ا ا ا ل ع لد ا ات ا ال ا 1 عا اده ل دخ نك و ع 
/. نكاتى از مناجات شعبانيه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مم م م م مه مه ممه سمه ممه ممه ممه سمه م مه ممه ممه م مه م مه ممه م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه سمه ممه سمه مه سمه ممع عه الهلا 
8. ماه رمضان: ضيافت الهى سسمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم مه سمه ممه ممه سمه سمه مم م ممه ممه سمه ممه ممه ممه م ممه مم مم سم مم مم ممه ممه سمه سمه ممه ممه ممه ممه سمه مه سمه سمه سمه سه سه مه لمم عه لاهلا 
5. حجابهاى انسان مم ا ا تش ئس اش مس عا ال خا م اا وو لو حة ا 18 
.٠‏ علم وايمان مي ا م ل ير ا ع يت ل ا م ع م لست اا ل اع في ممم ا تي مده لح ع با حط ين ع عط و 1 
.١١‏ معناى عصمت ما اكد ع و دامر ا اباي لياع عد وال اط تياك يه د دما نايا دحو ايت له وا يسا ل قاض لاح ا ذا مركت و الل ة داج ع و لابين ايا عا اساي وار تل بات لا ولا خا لا مايا الال ويا لناب ادا أي إباية اع دان أل أ نينت لات لعل أل غلا نحي ليلق لا واللمط ل مال اط دي دام كات يايد مزج ال طن مون علطتا يزيا لموئيات 3 ينيط با عايد جباي وال اناك اباب ا 7 10/2010 





.٠'‏ ويزكى امراض روحى نا 














1 هشدار به جوانان عورد ادديدي وام مو ع ارابك نجه اك لله ددم دح كدبد ور عولد اسورد اديوه دو حو مود طوده وو بمو و كدوج ودود وعد اويدد وجيت يي‎ .١5 
1001/10 هشدار به حوزه ها كدي مخض ل كا نا مشكظ ا ا اماو مضو حك ف با تخد ايد د لي بالا يركخ امل تاي اميك دك ا عد لين ل ابد كف ويد ميك ف بلطي اك عل كا ابي الاك اح مارو لكو عتما لاوا اد يزرد ليا يا بوي دهي اواك وام كرض يوم تمي لكك و بودي امي واو لطي واي لعي دام اع‎ . 4 
آداب الصلاه كووب سودي يجي ئس ادوع يا وديا يدج يندمو وتو ود يا ياه دب يجا جه يديج يه ياطي ع يدوي وجي وياد يوك وب جنوه ب د ي سباي حروج واوكدي عطس يادي يادي ياج يديوه ديدج هيادب يحاي هدوف يادي عي وه جيب عي يدعو وكيد كوه بن يوه باون بع بقللا‎ ١ بخش‎ 
مقدمه اشاح يواح اخ وياد ولد له وماد عام عله لاطا ويه والوئ دك ويه لاج نحا د عفنا د اي دادع واي صل لمع يا ويد اليا لل نض حا لي عات لظ يآيأية لداح ع واه جمدظيزح يه عام سكاع وياد تيو كا ل جا تداحه جع دان واي يأك شدائة اماي جد ول جالجديات 8 أب دا ابة واي عقي ولك يذ يلاي ا اا اي لاط ندا وأا وى كنظ يويد لابح و واج حا ماه اج عدا يباه اع لوت ل بايطا عا ححا الها هل اللا‎ 
أصورت ملكوتى و آداب قلبى نماز] ا ا ا ل ا ا ا ل ل ا اا لاا لحن ا د ا 6 ا 3 3 1 د ل ا ك1 د ا د كا م م ا و و ا‎ 
مقاله أولى آدابى كه در تمام عبادات ضرور است عدوي ب نو وود وار وح دقع بلسي وو بمو جمطووعو ع رمعا ححد وه مجع بعد ا ابا وف محا ع وا كبح ونيو وان وي وق موا كوم حامق بور او حم ا 1 لأا‎ 
1131 فصل اوّل: [عبوديت] ا ع مر و لب ع 1 2 ع وا لك قال وز ل عدت اع لجر ا ا صو ل ل ع ات ا مدن و1 اما حرا 11 عي سيا اكد 21 512 13 شمف ده مد ص 1ج 6 الب امي وم لبه عاق لع م1‎ 
78- 

فصل سوم: خشوع ا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا اا ا ااا اا ااا ا ااا ااا ااا ااا ساس 1 10 
فصل جهارم: [طمأنينه] م و الم دع م عد وحم لمن عو جك لا حم ات مسس دع وعد عه ودح مه الج ع مك جوع دك صجاد 6 ا ع ليد عو عع وه جد لدع له توت حيط 2 د كد نمع وك 622 
فصل ينجم: محافظت عبادت از تصرف شيطان ما ف ا ا ا ا لي لا عوك لا و و37 
فصل ششم: نشاط و بهجت مودتو وود عووهه مووود مواد ووو يوان نوه ويك نع بريد ونه با جاالاد واأيوك وي بو باد ب ووه دكايكب وود باينا وم دروك ووه دوك ب دوواد دونجو ويكا ل رياد جد مويجا يك موب وكوك كادي سودي سند ا 
فصل هفتم: تفهيم ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا ا ااا ااا اا ساسا 18 
فصل هشتم: حضور قلب عي ف او ا با ماي لست ا اي اباي لساضاكها نظ لل ماسم تع تان ل ادل ا يا كا الادايسا وال لهأي مدنا ع لسلا ام وكا ايأر حا مشا عاو نك ف الأيدج يداه لش بج وك باع ماد جاليالا ل جا ب ال ا 3/9/1 
فصل نهم: دعوت به حضور قلب ا اا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا اا ااا اا ااا ا ا ااا ا ا ااا ا ااا اا ااا ااا ااا ااا ا ا ااا ا ااا اا ا ااا ااا اا ا ا ااا ا ا ا اا اس لي 
فصل دهم: دواى هرزه كردى خيال ا اد ا الروك ل ا ا 10 او امم ب للك روك الو د ل ل ا ل ركه ا و ال ابو امه ولك مو 8017 

فصل يازدهم: حبّ دنيا باعث تشتّت خيال وم تمدع مر ام ةج او جره ا ند وق ل وجرام 201 وروي ذه وار وه ف طتيية ايه قم دك ودر ا ااا ل و جر د ل ودر اا ري ود جور و ا م ب ا 
تتميم: اعراض دادن نفس از دنيا معي ا ل ع اا يك ا ري لا باص ست اي ياتا اام ص وما ماع اتيف ا ليس بصي يد اتام مامتا ممم ص يض تاتصيممةة اكات يا موادت برويار+ يار 
مقاله ثانيه كدح وده تج دم تو عا دوع دكي ع دك لهك كاه ع كاه مد عل عد عد كل لد < عا ل كط د منت قاد ع كي لخد تع تك ل ك2 د تك للع 1 12ل عع لل مد اك ع د حا ا 1111 
مقصد اوّل: طهارت ل ل ا ا م ل ا اج ا ا ع ا ك1 3 اد قد مع ا ل لمم ما افد ما و 1 1 
فصل اوّل: بيان اجمالى طهور 4 

فصل دوم: مراتب طهور ######6#قق111666666666)©جهكلح"*"”"ك صصص 'ز'_'']':ككك:كجج--ك-نكاااًْاة:]تُ:)ًُب ب كبك 77 2 لان 

فصل سوم: [شرح مرتبه اول] طهور ا ا ااااا ااا ااا اااااااااااااا ااا اااا اا اااااااااااااااااااااا ااا ااااااا سا1 

فصل جهارم: شمه اى از آداب وضو به حسب باطن -- عام 

فصل ينجم: باره اى از آداب باطنيه ازاله نجاست وماد مودو ل كنوه راث ندع راوجبو اريت باو و يأبو وااوع نزو دديا ب وراك يسمه وب ديول اكه دك ف# دواد دبك دديا بيك لد ياد ووه الاين مد داك ولو دوه ولد قدو يدت عرشت :419 

مقصد دوم: شققه اى از آداب لباس بد د مراع لأ دا لدان لا كلسلا ا عأ تباي جاه فلمو ايت لد امد ا تأيه شنط وا ل دق حال لج داك ليوات أن عا دنسا وا تطو اواك لا جنوي جا تاي اح لد تأي ا داج ياي اع لدي الا لديا ا أ اعنص عله د وات ل قلت اموي أن طبظ باط كاج دا ايج نذا لع أب اسان الا مف عات ل لال ا الي طن ]2111 
أشاره حب نو حك ارددو بو مدو دو حم دوي صوا د و نوه اده لطيو د دوف كنك بك لودب بويا ادوم يد اروب دف سيوج من عدديه جيوببات وو نوه انيه د قله ب جو ركان + اد دبابانك با عنو هلبع 111 

مقام دوم: ياره اى از آداب لباس مصلى لصي لع حو كات ا ل كبر اماه لي رت وف قا كر اح ع وتو امم لوي ل وح عع رت لا ا ل لسعو دحي لالم م ا بت اج 03011 

باب اوّل: سرّ طهارت لباس عع ل عي عه جيه عل ع يه علو عدم اح لعف عدو ا عل عي قاد سلما اد عدم عد معد 1 ذل تسد عمد ععع جه سا لعي عات م عع حا لد لسع اع معي سماد عدم عله مد فت 1 11 

باب دوم: اعتبارات قلبيه ستر عورت 5--002002 1 0#7701017171717575151 ا ا ا ا ا ا ا لض 

مقصد سوم: آداب قلبيه وقت اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا اا اا اا اا اا ااا اا ااا ااال 11 
فصل اوّل: [لذت خواص از مناجات و انتظار اوقات صلوات] ممع ع لو لا م اد ا م ا ا لت م ا 63 لاه د ع تك ل 1101 

فصل دوم: مواظبت از وقت ا ا ا ا اي اي وا ا جه ا بدت 11403 

مقاله ثالثه مقارنات نماز م و ا قا ل ع طق 6 عط 1 اب ع وح لقم و ا ا ا ام ل ع و ص ما 1 ا كمه وق دام عم 6 اك دق 2113 
باب :١‏ بعض آداب اذان و اقامه 000000000086 


فصل :١‏ آداب اجماليه وبع ف ب رفي لع تحويد يج لا موق لصف وار مادو و نعي يعسو كدد اوحوي د بج سنو لصو تدا و مووي يوي ناو يحويد ين يتحو يصون المخنيجة و لموابت بيه الم اد شياو اباو م ام 








فصل ؟ بعضى از آداب و اسرار تكبيرات اعم 


باب ؟ آداب قيام لجح ما ا ا ا اه ولق ع ا ا ا للا كر با د وق و وفع لك اك ا ب د لاي 181 
باب ”7 سرّ نيت و آداب آن م مم ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه م مم م م م مه مه مم مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مه مه مم م م مم م مه مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم مه ممه ممه ممه ممه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه عم ع مم م مم ع مم عم م عع عع ممع لهم 
باب 5: شمه اى از آداب قرائت و اسرار آن ئش يش ست ضضششسا كم ا م ممم سباك ا بيك ا ود 1/8 

مصباح :١‏ آداب مطلقه قرائت قرآن شريف ا ان 

مصباح ؟ شمه اى از آداب قرائت در خصوص نماز ا ان 
باب 0 شقمه اى از آداب و اسرار ركوع بد عبج موع اس م وسح قو وبال مرو روف ورك لصاوي برك عو لات خلا و لا ع ا بك حل و ا احا 10171 
باب © اسرار و آداب سجود ملعا صا ؟ وق ياي الي بجع ع معي أ ماو 1 ما عد تمد ما جا عا وطق ا لوي 1 جلت ع1 عه صا 1ت قار يا و باك وي وا د اد ك1 2137 1ن 5 شعت فم ما نص ع خط اراكبا طوف دو كلو لد تر 9111 


باب آداب سلام .- 








فصل دوم: توضيح اين مقصود لاع وملا دجوا مره اب قد دما دب مع عياب يت مول أو د علا لمكا ع جام جع با ديدج اث مأ كا داع ع عياب دما يدي كلام عادر فرديع م بدك ل جاه م مد باح كبحب د مع قرعب اهباب ده مبدطا د امه ددع لا واس ل جثه لجع ب ديه 42 دكا مقن ب مب ده #بدمر ب ماده #دياه /3061 
فصل سوم: فطرت مخموره وزير عقل و فطرت محجوبه وزير جهل است ممم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم م م مم م م ممه ممه مم ممم ممم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه م م سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه عمس م ممه ممه مس م م سمه ممه لله لمم مد 941817 
فصل جهارم: أضرورت اصلاح نفس] ماد يي ا ا ع لد لك ا ا ا ا اعد ب ل لاد ع ل اج 911 





فصل دوم: توضيح و تتميم اين مطلب ل ا ا ا ع ا ا ا ا ا م ا ا ا ا ا اا 2 581 


فصل سوم: استشهاد براى اين مقصد به دليل نقلى صح مايا كل اا ا ا ل ا اا اا ع ل د ا 201 


فصل جهارم: أراه تحصيل ايمان] -- 108 





مقصد ٠‏ تصديق و ضد آن: جحود دعيو وه نيتو يدق و ايده بج يوج وجيب وجوت 4 يتودي وب وأ بصي عوجي ا وجدوا ع هي اياوج يروي جيني يج بجو وبيج عوواي وو ع باك وياد كوك بايا جب يديدج يجي واديات 4 يجري هوي با و يسوي ويا وجي دج كوايان ب ع يروو ونان موحد وبت ع ع8 
فصل اوّل: [مقصد از تصديق و جحود] ولاو د مد و لعي و لاو لد نا عط اك و تم يعاد تو لاملل جا لطا ايا الام ايج وما يري ع ع مال و رات لاد اك رك لال علدا را عقوا و تعوده ب بعادي خاب يا دابا قا للا دا شد اج 82 
فصل دوم: [اصلاح نفس از جحود] اعدو حي كدرو ديه الد جود دد دك رنوده ‏ وديم جه ودددن وجييد ووديدب ايدو وده حو كدوج وب لد او بادا بالود ببدولة يد ديدم ديفياد ودديده و كتدور جه اا 
مقصد ؟ رجا و ضدّ آن: قنوط 0 ا 000 ااا ا 
فصل اوّل: رجا از جنود عقل است, و قنوط از جنود جهل ماح علد يميه عوج عع ام اد لدع عاط لمي قا مد 1< ع3 وعد امل اد عد دع معع لامع علد معد جا م مدعل فت أذ تام مقع عد مدم فد عد عد عد 1 2 11/1 
فصل دوم: فرق بين رجا و غرور 0 ان 
فصل سوم: فرق ميان خوف و قنوط 77 ا ا ا 
فصل جهارم: كيفيت جمع بين خوف و رجا لصم ع ل ل رك عله م ا لا ل لعا عكر عم لع لل ا م عل لعا لالع امع قله حك لت ا د ل عه الما 
مقصد ه عدل و ضد آن: جَؤْر ل ئش ئش ةق 
فصل اوّل: [مقصود از عدالت و جور] ا و ع ال ا م ا جاه ع ع ما اعم + عاد طاح اكه مطحي ولمع 1 شيو 61 9/4 
فصل دوم: [تحصيل فضيلت عدالت] مداع ووق و تمر موي من باعي وجي وف م علج م لاد لاصيا يفوك امامل عامط ادي مص وو طم سد ملا ا ذاق ا بدلا ل تمرح رمام لامي امه امعط ظاقق عاو لاا ادا م د طمن تاداط لاوي عاد نادو خاب با الات لاب لا 9 


50 








فصل اول: معنى توكل .- 


فصل دوم: اركان توكل 0000 ليل 
فصل سوم: تعقيب اين باب و موعظت أُولوا الألباب شا ةل ا اا د 1/1 
فصل جهارم: معرفت بعض مراتب و درجات توكل اجا ااا ا 00 
فصل ينجم: توكل از جنود عقل و حرص از جنود جهل است ايام ع طيان يدي مدي روي بسي يديو يده يج ورهر ف وجي وامايحج جودجا واج يدن ودف ويد مي و بحي عرو با يدري لهاي ية ويج جيذ وا جيل يا اماي حجري ب باع ير خدوديفي بدن ت عيدب يحوي يديج يبري جود ورج تن و مدب جب يا جم وزو تتيديي بوي عدوي 3 1217 
فصل ششم: مدح توكل و ذم حرص از طريق نقل بد ا ددا ع سناد ع بحا جاده ود لد دا اام لبد اتاد لوس دن لادج امد ل و دود اداح ناته يردن ع لاد لإد رمك د عازه لاا اد جا عي جد ادا لاا اعد لدم مع 111011 
مقصد ٠١‏ و١١‏ رأفت و رحمت وضد آنها: قسوت و غضب ميك مووي و لبد يوب لديم و ساه كدايوه بودنمو كمون م كدت اه احص ايدبيوي ماو يدو ذه يوخ وباك بان امبف ا نميو لوده ود لع يال 1 
فصل اول: [معنى رأفت و قسوت و آثار رأفت] 0000000 1 00010717071731 اا م0000 
فصل دوم: [فرق قساوت و غضب] ا قات ات افق ا و ا ةا 121017 
فصل سوم: [رأفت از جنود عقل است] تا ااا ا ا ا ا 1 
فصل جهارم: [ثمرات قوّه غضبيه] ا كت لام ااا اتج لات ام ا لما 
فصل ينجم: [انحراف قوّه غضبيه] مه ا بو دوه اي 15 12 ةو م جد ع لكات نم ل تكله طدوة 6ك تلط دك د اه د عد 15 مع كي تمت كك ا ع اله 2 :توه قط مع طح عا كاه خا 22 3 1 121 





فصل جهارم: [موعظه براى اصلاح نفس] احا اا ااا ا ا ا ااا اا ااا ا ااا ا ااا ا اا ا ا ااا ا ااا ا اا ا ااا ااا ا اا ااا ا ا اا ااا ا ا ا ا اا ا ا ا ااا ا اا ا اا اس اا ا اس ل 


فصل ينجم: بعضى روايات در فضيلت عفت لظو ا ا و ار كد لو وده الو وري لجر ا لخد ووه ودر دارمو بع وو الوك وين لوو مودو تنووه نوع اودجوو سدق وربواة ابد وي 17 




















مقصد ١0‏ زهد و ضد آن: رغبت ” ١‏ 
فصل اوّل: معنى زهد و رغبت او ل وا و 11 ا ا 1 و ا ا 4 2 جا ا 1 لا ع اج 21 ا اللا ا ا و اا ا 1161 
فصل دوم: درجات و مراتب زهد تا اا ااا ا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا ا ااا ا ااا اا ا ا ااا ا ااا ا ا اا اا ا اا ااا اا اا ا ا اا ا اا ااا اا اس ا 1 
فصل سوم: منزلت زهد نسبت به مقام سلوك انسانيت و كمال روحانيت جكب يا يام ينيع جوت وسو ديه بابز ييوي بوني يقي يبدو ويا وجري بوي يع يودي ورج باج وا بدي قدي بيرج يجيي بكي وي با جهو يا وجري بويا ياج جد نوق و2 ا وعدي ةبيه اماج هدهي فبك يدوه عو يحورب فيان د 1 
فصل جهارم: أرغبت به دنيا موجب احتجاب از حق است] ا اا حا ا ا اا ا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا اا ااا ا ااا ا اا ااا ا ااا ا ااا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا اا ا ااا اا ا سا ا اساسا 1 ل 
فصل ينجم: زهد از فطريات و رغبت از لوازم احتجاب فطرت است حي 00 ريل 
فصل ششم: استشهاد به ادلّه نقليه عقاوب حعمة ووو حي كم حو أط دل جمدو عون بباخاممع ووو عانق وود نو انه طروتت تمدام وا عدم ا كان كالمل جص لعو و امختف وت جع عم امك ا 301/1 1 

مقصد ١8‏ رفق و ضد آن: خَزْق لود وي حر ا ع دسو م ص اموا عه صق 7 مق مس بردي 4 براه لوك قد طول تع م 1 ا ةد ف اصع از كعات لو 1ك أرط ف لز لهس وي ل اط العو 8 ممع داع عم دف مدا ةلس ارا 
فصل اول: [معنى رفق و خُرق] ١‏ 
فصل دوم: [دخالت رفق در امور انسان] امي لي م 10 رار الماك اليه 3 سكو ا ع اا ا ا ةل قو اعد ا ا لمات عا اع ا 1 
فصل سوم: رفق و مدارا از جنود عقل و خرق و عنف از جنود جهل است ا ااا اا اا ااا اا اا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ا ا اا اا اا اا اا ااا ااا اا ا ا ا ا اا اا اا ااا ااا ااا اا ا ااا ااا اال 
فصل جهارم: بعض از اخبار شريفه در اين باب اا ااا ا اا ااا ااا ا ا ااا اا ااا ا ااا ااا ااا ااا ا ااا اا ااا ا اا ااا ا ااا اا ااا ااا 8132© 

مقصد 17 رَهْبَت و ضد آن: جرأت جوع و اين مدو و دود ويد ايدنج وعد ودوك و امج ود ةيكت وبي ادب برعي وو و ةو ووو ووو دوو ع هيك حرو يدوع روعي وب دواد دوع دوواد يوه مجو 35 د وروت وو دعي ادك د جد 13117 
فصل اول: [معنى رَهْبَ ١‏ 
فصل دوم: اختلاف درجات خوف مالا ةيا دحا ع يع ريه أو الظاي نيا د لاك يشر ح ع يك لد غك اراد ارك اق تداك ايا سسطان ايك ف الأعادن بدك الع ع ع ايك الدطاي د ها نكا ايان ءا ابد ك العا شك الأب لسن بالق لو شري ع 2 أي لاك لان ناكا كردا طاعد ياج دبطاي ان ل طاية دن ب حا ود ةد ارك لطا لان ب الع 
فصل سوم: خوف و رهبت از جنود عقل و جرأت از جنود جهل است ع الل لو لو اع قفرا لوا ا قا و ا ا مات و اليو ولد وار 

مقصد 18 تواضع و ضدّ آن: كبر جع د اد اول ا لق اللابط طاو عا عد عا المع ل ف الموي دن المتبي لب بجت اب ا انه باق امدنع سمو دحك ا جا لاا وكا اج 11 
فصل اوّل: معنى تواضع و كبر ا ا تاكاه كاردا ك2 عامل مذ دما أ و بوم كيه امعط مق لقا طن ما مخ اكه قال ماي كه ال ارم فا قد سام مظ ويه ماده ل طديا ووه املد و1 دالا لبقا جد امام ود كد 101 
فصل دوم: درجات تواضع و تكبر ا اح ا اا ا ااا ا ا اا اا اا ااا ااا اا ا أ ا اا ااا ا ا اا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا اا ا ا اا ااا اا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا اا سا ا ااا ساس 18 
فصل سوم: أشرح صدر و ضيق صدر] اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا 9ل 
فصل جهارم: [موعظه در اين باب] ا ا ا ا ا ا اا ا ا 0 لحيل 
فصل ينجم: شمه اى از احاديث شريفه در اين باب ١‏ 
فصل ششم: احاديث 0 
فصل هفتم: تواضع از جنود عقل و تكتّر از جنود جهل است مع ل ال اا ا ا ا 11 





مقصد ١4‏ وده وضد آن: تَسَرّع 





فصل اوّل: أنَوَدَهِ و تَسَرّع از صفات ظاهره و باطنه است] 





فصل دوم: أمقصود از تُؤّده و تَسبّع] اسن سم ل مان عام سام ل سم ل لام ماه سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه مامه مامه لماه مامه مامه ممه مامه عام ع عاك سم سس مك سم مه عه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه لم ممه مم لم ممه لمم م سه سه مسد /8 6 313 
فصل سوم: تأنى و تثب رع از جنود جهل اس" مم و مت و لح و ل وح دوك وا ا الح مو ع عد لط دك وك ل فض كب ااه م نام ا لعو وتو دن و لولم 11 
مقصد ٠١‏ حلم و ضد آن: سَفَهِ بالطو كوا قل انوا يلوتسي او للج سوا اجو اح با امابوا اناك اط ركو ا وول ام لاسي لوس ا ا وت سر ع لمم كر ا 1011 
فصل اوّل: أمعنى حلم و سفه] اا ححا اا اا ا ااا احا ا ااا ااا اا اا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااال 1138ل 





فصل دوم: [ثمرات قوّه غضبيه 


فصل سوم: [خطر انحراف قوّه غضبيه] ا ا م ئت222ت122ه2ش مض لضت لساضت امو عا د ا م دان 
فصل جهارم: علاج اساسى سفه به علاج اسباب آن حكنت لجح يو اك كاك ب و كادي ساد جح يع موي و باع معاي دح اك مكرك لع حي وما جحي وك م جا سيو اطي ار اديت وس ع سروه طم ع اماج متك اع 111 
فصل ينجم: تحصيل ملكه حلم عياب الاو و ار ا اك ااا سس و ا لاه انام و ل و ا ف 111 
فصل ششم: فضايل حلم از طريق منقول يي لي اح ع ا اا كر اي ا 3 ص ص دي ام ا 5 لمك و معض ا قد وم دمصي م م 22 101 10 
مقصد ”١‏ صمت و ضد آن: هَذْر نحل لاد يفف عا لد حا يداحا ال ادا نايا يا يدض يد يال يدض ماي خاكداك لقا ادال عا لاح ا لاطا تيه سيدا لقي دلت لال ادا ايا لكات اين قا لال أي لتك ى مايا يألا ايا اها لياط لالس يدض عا كاك لقا ادا ياي ذختا ايخ احلا لزي ماح اي قاب داق ليا ايدان الا فياك يض 8038 1/1 














فصل دوم: زيانهاى هذر. هذيان. باطلء لغو. و سخنان بيهوده بى فائده " 


فصل سوم: فضايل صمت و عيوب هَذَّر از طريق نقل اخبار شريفه در اين باب بقدرى زياد است كه در اين مختصر نكنجد. و ما به ذكر جند حديث قناعت مى كنيم: اا ا 0 إل 
فصل جهارم: صمت از جنود عقل و هذر و هذيان از جنود جهل است ممعاو د ام يمسم وا ديشيو انه ود واد زا قد الجن لبر عو كرد موسا روه لجو رتو ب باق وكا لوو كوي لخم اللو لود درو يا أي عراب دايأ أي يا سد واي عو كرد 1151512 
قصد 7١‏ استسلام و ضدّ آن: استكبار اح ا ااا اا اا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا 3113309 
فصل اوّل: [معنى استسلام و استكبار] اانا بلدا دي انا اناد ادا بال اماد ح اباك لعا دابل بلالا ناملأ دا العا دج نااك لات ايلا بل اح ان < لابشا بان دأ لان سا قلات داتعا نات لاا ايد عاد انا ادال ا ات اناالا ا نامدا انا تا عا اباك ات 19 01 
فصل دوم: [استسلام از جنود عقل و استكبار از جنود جهل است] 0 1ن و ذو امج ل د جكب دل ود دو دن د د دكي 2د 3022 235 وحن ود وك ف كد ولد عن جد دود و د دحك كد 217 3 اد د ل كني وود جك جو درك هك جود دق و ل 116 بك 1018 1 





فصل دوم: أفوائد تسليم] -- 


فصل سوم: تسليم از جنود عقل و ذ آن از جنودٍ جهل / 2 وي ا ا تح ا ا تر كا ا مت و جاع ع بام جد اكع وت قدت لمك اج سمي دك طرع اس عر ا 107 
مقصد 76 صبر و ضد آن: جزع ممع و مي د رد تع 07 ادير ووو ع توي ايوستو دن > باح لم اليج حوق ل وي كعد ودعي د عد 16 د سو ع تل د وو لدو عي كيد عمد يد 13 410 د عرق حت 1011017 
فصل اوّل: [معنى صبر و جزع] ا ا ا ا ل ل م ا ا يي 111072 
فصل دوم: مراتب صبر انمه انوك ارو لوج وجي كاموو وب ونا وك بودي دي ةو ويخ ويب ويج ودب يق ديو ياد بن يحي ولاو واد وك كي يآو وكين ووه ايدو قي دبعي ةديدي و هدب دك جع 3 يووا يون وود يكب وب اناد يو بدي اج دي 111 





مقصد 18 صَفْح وض آر 


فصل اوّل: [ثمرات صفح و مضرّات انتقام] ا ا ا ا ا ا ات ب الا للق بل لت اق ال و ا ا 0 11 

فصل دوم: بعضى از احاديث شريفه در اين باب مامم ا ا ار خا ا 111 

آموزش عقايد حي ل لا يت ا راوع لبأ رسيتي بج عا عه ع روص نامي بو بستاو معط قم بعري جا موقب و بو وي دم الجو ع ‏ مريأسي و د كم امج لمع هبو ا لكب وج عدي بو سمه ماع ستو خا ا و ومس ب 2 1117 
مشخصات كتاب لسو ع يب ا ع ع عه حو ا تدم مج اااي - امقر ع مره ع ايه امعطم عن لعي د02 02 علطا دج ككل الإ كج 2 رديه عطق كد اح د م عد الي د حو 2ع طم يك ج21 ع لقي عطق قير عمد د ع غ020 جل قبط د 4 لد عدي د الم م 6 ل ا 1011 
مقدمه ا و م عا ا ف ا ا ا ل لب ل اك ا د م كا لو وت او ا ا م ا ا ا لم6 ل ف ف ا ل د ا ات 2 ا ا ا ع بو حي ا مد ف ا سي ع 110 





حاصل آنكه ان عشي بق اب دح را اقيق مج وك يات اواو دهاجي و بيد ف بع نوو د يق و زا وطن نج يني بم ف امود وف لظي با وك ايطه بابد يج »كاي اراب يج ف ليطي وكوك ايا جع ف اوج كلف لبون يا ايها تيد وش ايا بان لك فالنان د مقط با م 1 
يرملئق. 000000060 از 1 1 1111 
؟ بى جويى دين جاه حاطو بج عي لسع تزه اط ع م عد ف و ليد يلت متف لد عي لي اسل ترد مقط ع و ص 1ت 3 عي لقعي لج 1 يه لات عي ع ا عتمي أب ل عدوي لدع عي لضع عد 1 علط عه دز عد دوع تو قم عات ودنع 251 11801 
انكيزه هاى يزوهش ا ااا اا ااا ا ااا اا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ساس 9 11 
اهميت بى جويى دين معي ل الي لقا يي ا ا ا يا ل لصي تت تتش تبس شعت لشسا كت مستت ايت تتا ص وص مام شبد ياي سم ينا ايت ل موسو عبات تمت كر218 
حل يك شبهه ا احا احا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ااا ااا اا اا ااا اا اا ااا ااا ااا اس © 31 
يرسش م ا و ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ف ا ا ا اك 111 
'"' شرط انسان زيستن! مالي م ا ع م م ا ااا و ص ا ع ا م ا يا ا قت ات م قم ع محل ب اك ع وص د و عن را 
مقدمه و سيو هايا عم دي مو عا يش ةحابا تقو كيدت لاقام داعي قال كنع نا دي كاك تدا اباي كا عدي مالا كا وا عياط داه ايا دلعولياك الأ ط ينمال عولد قاط نه ل داك داح لطا لنآتد دالا ع طاح يح عاب يدنك اق عار في كي تاقاط ندا سان عا اط ع عي ل جاع وميه لاعدات اله اناد أي لالد كد أله خاي مث عات لاخ اح ا عاية اط دا أي غاص شاط لع اتات تالا كا اخ ايا عالت امات أت خا ماموتسدج 13 1 11177 























راه ساده خداشناسى ا 0 ا 0 


راه هاى شناخت خدا لم ااا انا 








قدرت بغ التدا اي أب فاك بالود ع م نك ل امو د ف لايع تم ا ارق أ ناي ا كا ااه وي ىك ينك الس كما ماد اتلك ف عاو ا ككل و اداه ااا لالش م ا نكي لزيد كد واي دع وا اد ا رك علو ادا مكاح باد ا ما مذمد اد امل لدف لزيد د تسد الا ملي تا تاك لداهاى تداع يبود ما ع حر عر 1 1/1 
٠‏ صفات فعليه ا سان سن سن سان نان نان نل ان ان ان ان ان ان ان نان نان نان نان نان نان انان انان انان انان انان اسان لاعن لاعن امعان سس لع ع ساس لاس عع عاك لام ع عمد لامك لاس ع عام د سام د لاه سعد د ساك د سمه عام م سك د سه سمه لمك لمك لسك لسك لسك لسك لس سه سس سس 222 2 3113193 
مقدمه له لكيه وأ ياك ايد مايه يوك علا ج كياح بع قذي يع اة ايد ماح ا ولواح ناح يا ةلدا خا واي ياك كاك يد و بدا علا > داك و عافد ليا أب وي لأ ندا وك اخ نالا يزية لماخ نج أي جات كط يط يداب علد جالئد اح يد عا يف لق ويا سا دروي لا نات را عله شاد وا أل كدت تيجداج ف هايا ج ليوات أو ياك دا أ زايا ميحد وكيا راداي توي ةساط جا مط يت لدت +اليالد ليوا اليه مسي ير 480 11/17 
حاصل آنكه 5 22 :نك د جره ون حي وبح جكب من مرج رتو ن جع ذقه ون كه جار 202 دك دن دوجو رودن وق دن وبر مدن - ح كه دج و2 5 05 وك حك و ويي ذي ف للد ع3 ب جو مر 6 واج وج مو ده د طاح 2 21 دك لد 5 قاب ورج اتن جل عه جبزة ودود هق واد قا 16 ب يا 111 
خالقيت لتو سح كيه جيني جام صفووم مداه ب مو وم عو وك د ا جد دج فافض و ووا واج كا ماسو عو لواو اا صو و صا 101 
ربوبيت ممعم عا ملق لقي ا مر قعي ع عدن عه ع أ ايل اق ماقي 1 ميتي صو رع تاد ا عه ا مط د عه مع سد ا ا لاع ع ا فقا عا مطل ام فلم ا لما لوق ع سو ا لام قم و عده ا دوع د عضي مقا م قي 111 





مقدّمه عا ع جع تام لطا عد 6 فر اشم لع ع اج كا جع مه ف فاك لعي ع عاق فت ع ا عط م ع عر دي ع ا و مم ا ات ع لقي ل لات ف ا ل ل ل لت ل لا ب كاك معت عي لي حت 62 د اعد م قسج بعرم م جط دمع وعد دعي عو كيده اعفد عر د ديد 11 
اراده ل ا ا ا ا ا ا وا لاا ا ا ا او ا ا او ف ا ا ا و11 
حكمت تبه لادج سجن دواعي بيات ير وب ويج يجي يديج و يلي د يا ياه جو وعي ا عيان ب يكوك وبي وي ديو نايت نايح بي يادي نب عيابي وياد يِه ولي عايج يوي يودي حيري يموع ي وعري اميا وبي د عدي وجب دوي واد يروي يداو و تالدع ين ادي و بجيام ول ب مووي 217 
كلام الهى اول يا يده ب عون بي مدعا ل عد بد ايه ميدكا داعال مخ ا عا ا عل ماه ليد ل عام زايا عل يحي ان ل مد شي ا مال الا نولت انا عله لطي واي ما ديع كرما جديا مود عذحياك لو مدوم اذ عا ذف ف يي واخدات عله رط وأا وألا كت ل بمديويها مدي صم ا عفد مد عب جد لاوا اا عأ لطع مرا دشنة ابرب ليزوا مط عاج بار 1197 
صدق مدب طم ع ب دعرة ب بعرت عرب هاس يدك ب باح يرطع بابد مد يد عه ياج جد هد مج جع يا مها ياج كايا ياج جد دنه عطي رط يرد لمات باب مجم ج ريا معان كاي مها يداح عر هامح جح عرب باح جرع هد بطي لات يرم جاح يمك الاب جما جا نكا اليه كن رص هاي اسرجدح ريك سحو د م ماج يوط برد نا جاجد جديا جوع جا ياك اي عن ب ماع انع جود عن الل جرت 110414 
١‏ بررسى علل انحراف 1 لخر 
مقدّمه م مسقي دورط فاج بدنج و نف كاب ما ط وين لاد زف نج بانج وني لشت امجن نم ع السنش اج ة اران خف مله ج بطري موادا لق أب خش ونا افو اا ا 1 
علل انحراف ممه بطمد ناه عبد مدي ان ميم ماه ب عبوجط م عد جع لاله 6ق عد ماقا دق يدم ذه ميو اذه فيدم دج اطوم اع جع حلم دهش مط 2 ميك ذا به يده «ذ مدق دي أب مم عقوا لطاع دي م بظ ل جطه م ب لم همده محش م مها مالاب مجع معاع مدع جااء وعا دجم ماب ب مذ جردي 1ر1 117 
١‏ علل روانى سا مه م عم مس م سه سم م سه عه مه سمه سمه سمه ممه ممه ممه عه سه عه سمه ع سه سمه سه عه مه سمه سمه سمه سمه ممه سمه سمه سم سم عه سمه عم هسه سمه سمه سم سمه سمه سمه سمه ممه ممه عمس مه سه عه سمه عه عه سمه سم م سمه عع سمه سمه سمه لماه لس سل سس سس د سك 111311 
” علل اجتماعى عه سه سه سه سه ممه لسع ل م ل ع ل م ل اه اه ل لاه لاه سمه سمه لماه سمه سمه لمك لماه مامه لماه لماه مامه مامه ممه مامه مامه ممه عم م مك سم مه عه سم مم مك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه لم ممه لم لم لم سه له له سه 2 31713115 
" علل فكرى ا اح حا احا حا ااا اا اا ا اا اا ا اا اا ا اا ا ا ا ا اا ا اا ا ا ا ا اا ا اا ا اا ا اا اا ا اا اا ا اا ا اا اا ااا اا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا سا ااا ساس 3113 37 ل 











شبهه ؟ نقش ترس و جهل در اعتقاد به خدا 





شبهه ” آيا اصل عليتء يك اصل كلى است كاي وجي كدو اناد عدوي عيايب ووفك يديج و بكم ديو ووه ويك دفر يا ديجي وده ميا د ودوك و3 و ايوب يديه كانتي جني يبع د لقيعي يدود بويك م و#يووادي وك ودع ويك دوع و يديه ب يده لاد دده 1111 
شبهه ؟ دستاوردهاى علوم تجربى ل سم م سمه مامه ممم مامه ممه مامه لاع م ماه سمه سمه سمه لمك لمك لمك سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سم د مه م م مه ممه سمه مم م مه ممه مم ممه ممه ممه ممه لمم ل م سه سمه سمه 2 14[ 31 
؟١‏ جهان بينى ماتى و نقد آن دما وطاق د موك باعاب واو موييي و اتوويق يك لويد اريت وجري با اباي دك الا مقا يق د بو ادايف ويا بايالا لابه شد لباوك اياي وال مكايا اج حك رك الج لاب وكاباك ادها ادي با رومالاه بالق ات 11 
اصول جهان بينى مادى تدان لالدم ارد عب دوتراه مح مني جنل مواد نه مهما قبا يز مويك وبرج مايوه سامون ادو مهي ماد يكب امارد ا مدهد ‏ سععيه تمعد رمم ماحم ايك اياك دنج ميري بح ااه سطس دم مم الفبدكينه حديت 101011 
بررسى اصل ١‏ اعد اددع نص 1س لمعه توعدو عفدم ننه خدمط اد كله عدم حو لماخ اعد لود عذة دونه نمو عط مذ تطعطة ددغ خطصد تو لمم تدعا تددم فد تفع تمدع ده افو فده الدع نع د عع ند عقن عد جعت ع عن تت دم ماه م ا 211 
بررسبى اصل ”7 لان امام ساحن نمام ساماء سحن ساحن ساعن لانن لاعن لاسن لاعن لاسن لامع لاك اعم عن مان تعن عاك سان سس ماك لامك لامك لامك لامك لامك ممه لمك ممه سمس سمس ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه سم د سم همه د مم م مه سم ممه مم مم لم لم لم لم م ل سه سس سس 2 3171373 
بررسى اصل ”7 أل اح انام انان انان انان انان انان ساعن انان انان لانن لانن لانن لانن لان نان نان حال عات حال حال عاك لاعن لاعن لاسن عامل لاسن لامع لاعن لاع ع عمس عام ل سمس عام ع عمس عم د عاك عمد سمه ممه ممه ممه ممه مم د سم د سه سمه سم مه عم م مم سم سمه لمك ممه لم لم لمك لم م لس لس لس 2 317017017 
بررسى اصل ؟ لان امام ساعن نمام سنن نمام ساعن نمام لاحن لماه لاعن لماه لاعن لمم لان عع عع عاك عاك لم م عاك سمه لامك لماه لمك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سم سم مه سم م مه سمه مم ممه مم لم لم ممه لمم لم م له سس 2 317137017 
0 ماترياليسم ديالكتيك و نقد آن و ا ا 117 
ماترياليسم مكانيكى و ديالكتيكى حا 00 ررقن 
اصل تضاد و نقد آن ودا وول ميد عمطي بو عات يااة عاد اك لاا داح ب مالك شل ماي عاق لحري ادهع مال تاجيا وعد ع الة عاد كز لح عاط دا ال عزن اطي لاي مل كا لادان بالا كلاح ال لت يف ا ايه لالد وطن ا مايه ال لنت ييا بالل با تيوه مال علوي ابو ولد يد ا نايا ذم د عاك أ انل لا سا مكلا لي اف اباي لدان الا لضي ل 901 4 





اصل جهش و نقد آن أ ااا احاح ااا ا اا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا ا ا ااا ااا اا ا اا ساس 313837 











قضاء و قدر علمى و عينى طعي سدم عمدج ع يذه مدع عدي عم نع عع عبد ع عع وام عدا جم ع عي نمع م عض عد د دمع م سيمع واه امعد م اعت اعد معد 


رابطه قضاء و قدر با اختيار انسان 


انواع تأثير علل متعدّد -- 











حل جند شبهه ان نمم انان ساحن انان سنن سان ل نعل لانن لانن لان لانن لان لان ل لان انان تحال نان اننال تناك تلاك لامك لاعن لامك لامك لامع لام ل لاس د لام لمعه عام ع عم ع عمس ماك ع عاك م ماك ممه مسد ممه ممه ممه ممه ممه سمس سه م مم د سمس سمس سه سمه ممه مم ممه ممه ممه لمك لمع سس له سس 2 31718717 
جرا بسيارى از مردمء از هدايت انبياء محروم مانده اند؟ مام اه ماه ممه سام سه مس مه ع م مه عه سم سمه سمه سمه سمه سمه مه سمه ممه عه سه سه سمه م هه سم سس م م سمه سمه سم سمه سمه ممه سمه عمس مه سه عه سمه مس عه سمه سمه عم مس سمه ممه ممم لما لس سل سس ل سس لس سل 31301737 
جرا خداى متعال جلو اختلافات و انحرافات را نكرفته است؟ 1 ا ااا 
جرا انبياء داراى امتيازات صنعتى و اقتصادى نبودند؟ تع د بن انا ان رركن 25 سوك تون كب دل وبر دون + ج كي وان 5207 01 وق رن وي نيه الح و3 د حل جم و وج و وم ل كد نس 3 جم انر بم 3 ف وو للدت ج01 عه ورك ف نون ا مق ود ا 1 و يك 1101 
6" عصمت انبياء ا ا ا م ااا اا 0 1 1 1[ ا ااا 
ضرورت مصونيت وحى 0 0 2000 ارتل 





ساير موارد عصمت :---- 


عصمت ييامبران اسن مس سه سن سم سن سم ان اع ل لان لاع نان ل ماه لاه سمه سمل سمه سمه سمه سمه سمه لماه مامه مامه مامه مامه مامه مامه عام ع مس ع عه س ماك م مه ممه عمس مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه لم لم لم م سس سمه لس 71315 3 
4 دلايل عصمت انبياء اعد د عه تالت حجر عع د ير ايك سيد ع تاك لطا 6 2ه لو 6 ع عد ل 6 لط د عي ع حي ا ليا د ري ا د عع ع ا برو بوم عيي ع ع قي جا ل ا لط ع 2 ع كا لا م وم مع مي عمد داك فد رك 0ه 11 
مقدّمه لات ات مر وا كا ا ا ا ب عا ا ا واوا اا باك ا لت ع ميت بلا ا لاب وا ا عو اا ا واو امت عط و و ا باكر الوا ل ويا عو ات 101/8 1 
دلايل عقلى بر عصمت انبياء 000 0 
دلايل نقلى بر عصمت انبياء اس مس لسن سن ل لع ل لام اه مام لاع لام ماه سمه سمه سمه سمه سمه لماه سمه مامه مامه مامه مامه ممه ممه ممه ممه عه سمه ع م مه ممه مم م مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سم د ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه مم لم لم لم م له سه سس د /اق 1 1 
راز عصمت انبياء توي كد لنونه د دو ونون سويد وحوح بوره جود د ويحعو و ونه بع ودحو طودا او احج وود ونيد نوج وود و ود د سعد وسو دو 310 
72 حل جند شبهه 56980هتنت-ل-ن 21212-90900000 12121212 1 2 2 2 2 1 21 1 12 1 1 12 1 1 1 414141 1[1[1[1[1[1[1[1[1[1[141414141[ز1 1[ [ 1[ 1[ 1 ا 
اشاره 1 
معصوم جه استحقاقى براى ياداش دارد؟ فطجة ب نيدة خخ ملام 6 دع ردي اماد مي عراب مإ مدي د محم د م ع عاط ملي سكم دنذء عد طلا ماك جد مداه برعم دي جك مد نج لب هم نيه دق اجام > قض اع ديد م بلا لاجبطع مه ب مع مذي ده معج د ب وها باطايده :42 مد ع دع جل ونع وجاء عمرناب بلع مذ 2 1101 
جرا معصومين اقرار به كناه مى كرده اند؟ 000 
تصرف شيطان در مورد انبياء جكونه با عصمت ايشان سازكار است؟ م ا ا ل عر عكر ل لا م ل ع كل 310 
نسبت عصيان و نسيان به حضرت آدم (ع) ااا اا اا اا ااا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااال ا 119 





نسبت دروغ به بعضى از انبياء 


قتل قبطى به وسيله حضرت موسى (ع) احا اا اا اا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا اا اا اا ااا اس 9 3398 


نهى ييامبر اكرم (ص) از شك در رسالتش ا ا ل ل ال 





نسبت كناهانى به ييامبر (ص) در قرآن كريم 


نكوهش ييامبر (ص) در ازدواج با همسر مطلقه زيد! م ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا ا رن 
عتاب قرآن كريم به ييامبر (ص) در مواردى ا ااا ااا اا اا اا اا ااا ا اا اا ا اا ا ا ا ا اا اا اا اا اا ااا ااا ا اا ااا ااا اا ااا ااا ااا ا ا ا ااا ا ااا اا ا ااا اا ااا ااا ا ا ا اا ااا ااا ساس ]9 37 31 
"١‏ معجزه م ع سه سم سن سان سن سل سن ان ل ان ل ان ل ان لان ل ان لان سانلل اننال سنن لانن لانن لاعن لاعن لسع لاعن لاعن لمعم عام ع عع عمس عع عاك عاك مام د عمد ساسك لامك سمه سمه مم ع سم م سم د عه د سعد سم د سم سمه ممه لمك ممه ممه لمك لمك لم سم سس ل سه 222 2 31939 
راه هاى اثبات نبقت قد كبر كبو كاد ارد عب دم را ماح مني جنل مواد ل مقا تخي ايز مويك ورج سذيوة سامون ادو مهي بماد كيه معاون ا ديد سعميه متمد امسومما سوام ايك لايك دنج ميرد مح اماه سمس بم من لكب كينه حد و 11-11 
تعريف معجزه ممعدج تا ا ا م او ا ا ا ا ا ل ا و ا ع ل لمات ا م ا ا ع م مو ا ل ع ا ولس 11-6 
امور خارق العاده لا 00 0 
خارق العاده هاى الهى 00 00 
ويزكى معجزات انبياء سه سه سه سه م عه ع عه عه ع عع عه اه سه م سه عم عه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه عم سمه ع مم سم مه مم م مك سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه مم ممه مم لم لمم ل م سه سمه لس 17 3176 
حل جند شبهه ا ا كت ف ع ا ا ا و لات لا ا ا 2 ا ص د رت لف ب ا ال يه د 1101 
أشاره #1#50آ7آ#1# ا اا اا ا ااا اا ا ااا اا 0 
آيا اعجاز. اصل عليت را نقض نمى كند؟ ا 0 ين 


آيا خرق عادت» بمنزله تغيير در سنت الهى نيست؟ اا اا ااا ا ااا ا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا اا ا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا ااا ا اا ااال ل 11 





جرا ييامبر اسلام از ارائه معجزاتء خوددارى مى كرد؟ '- 


آيا معجزات. برهان عقلى است يا دليل اقناعى؟ حك عاتبا روك اران د كالخ لايح يك البايالان اداكسا ديا بدي لاب ايساياد كد الابالدي نوكو يناد كل لايك راداي انايايات اراد كعاتب رادب الايالان و دبا وال يدث لد لاناو بال لايديا عادبا السايا و 3 بالا د للق عذاللا لم1 
1 ويزكيهاى ييامبران ممم م م سه مس سس م م مه سمه سمه ممه ممه ممه سمه سمه سمه ممه عه سمه سم م سس سه سمه سمه سمه مه ممه سمه سمه مم سه سه ع م م عه سه سه سه سم م سس م سمه سمه سمه ممه ممه سمه عه سه عه م عه عع ع م عه سمه سمه سس سس د سمه عط م سس م لماه لس سل سس سس سس لس سس 9 813176 
كثرت ييامبران ا سمل سمل سن ل سان ل سان سن ل سانل لان ل لان نان لان لاك ناك ناك سنن سنن ان كسمن سنن نماك لامك لاسن لامك لامك لماعك مامه مامه مامه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ماه مم د ممه ممه ممه ممه سمه ممه ممه سمه سمه ممه سمه سمس مه ممه ممه ممه ممه سمه ممه لمم سمه سمه سس 2 871018 
تعداد ييامبران لاح امام نمام مان ساعن ساحن ساعن اسمن لاعن لاسن لاسن مامه لاعن لاعن لان من من عاك عاك عاك ماك لماك لامك لامك لامك لمك لمك لمك ممه ممه ممه ممه سمه ممه ممه ممه مه مم د ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه م سه سم مه مم د مه سمه ممه ممه مم ممه لم لم لم م لس سس سس 2 15 11701 
نبوت و رسالت كه يز ان 24 وجو نار يدوت ب بم ينه باج ح ون بد مسق ربوج م ونع بج دم يديد بيه ماع اع يل عطقاو دروب ودقاب ع يل مهما > فى لاما بدن وبرج م ودج جح ممكهد ب يراد بجا م مك2 وليية دي يدوام بيع عدجا اشم جح ب منق وسبب 6و + ين جد مدكيب > يلب امات ل مدل و برو ياب واقاد كيلب اضرم بلجا مك وبوع وداج د وه يلاد د جا ل لوبعد ربد 1171017 
ييامبران اولوالعزم 47و كج جو وني تزيم وب وو خب با كا موب توه مدن جد دي اموه عو سخب اطي جا سج امج وكيد ده اب ايا و ود طخ ا سعد ام عن بوجوو مج حبد و ب دو اماج اطع كج وكوي دسم 111 
جند نكته با قا ل بن تدم 1 مره اع مد ده كلب أط ف عل ماقي عر سس سوط مت دود علد للعطع ده فس دمع عد ان نط ةرامع دن د ة تر دقح عه كه فر لت أن عدو 1 علط ل تمل د بصت اط لنت قر عقه ما ممه دع دسو مسا د ف ع ا 





مقدّمه ل يش 136 
واكنش مردم در برابر ييامبران ا 0 00 ل 
علل و انكيزه هاى مخالفت با انبياء م ل ضر 
شيوه هاى برخورد با انبياء ا شاش شت ات ات م ا ا ا 0 
برخى از سنتهاى الهى در تدبير جامعه ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ا ا ااا ااا ااا ا 11031 
"١‏ ييامبر اسلام حجن تر لج عي سكي د ياي بم يك اب العا وك امطاي عن الوه اج كاك اعنداي ران مايق متن مو إلا طن نه ما نه عا ابا د عاب لماي ما ديا بان ب وام وك داكي كف لايق ولو كمه ريج يك لسلوئي ا م نا يوا يمدي جارح ياج جرعاه نك اللاي اننا ب متم باع عا للحا 0 11116 
مقدمه هلام كايا أ كيك بالف د تضكر مودي اكد بابو سو اث لكاي اال اع ا ام د هك بالج كدعا قد ل امل تا يد علد مط ا ا د كيافا ف و دا دايا مشا لالش عا تنكي ‏ امؤد ا ا مؤلد ‏ مضد وا د الوكف يا كام ما مادا ا باواي كد ب مدا اتلك امف لزيد ديد ونه لفك يا ناه كنا دا بلدا اي ماشه يفي مص د د 1111 
اثبات رسالت ييامبر اسلام عات در وه 04134 ريل لخو وم كع رابك مج طهر يعد افد عمقل الأبلاجة وافة اليه انه لشقاء ص ةنج واد بعرم وو عع ة ,ايه لخ ولي مب طق لان دبا سويت و موقم مو اط ومدق يآها لخي ولع ام ا رن 1117 
"” اعجاز قرآن ماب ماه ممم دع مقي جع م م4 4ع اتام لاك مي م ينل دم قم مره معام دي لطم لحل مع لبقيو خم حط اه عذج ألا ملظ جه مدب بم دب عت ميدق بو يام 0 844 تتأو لا دوم ا ده عم مجو مذياه دام حل ردب ديا اديوه جع مما عل # الاب لك جه املاب معد ا 8 110 
معجزه بودن قرآن ا ا ا ا ئش ل شت متش لصيس سمس لشت اسم وما د اريم حو م ل 1 
ات اعجاز قرآن رودق ار احج كلع جمد ا عاك وجح وي عا مطلدية وك ولدي ساد تعد عي تحط امواج م تك الحو عع لاجد الوم ند ع لاوجب عن اميد ني جيه واي ا عا ولي ع و طح اوم ا ا 10 

الف. فصاحت و بلاغت قرآن معاي الت عسي حا ع ك1 اعد ع ا سيط د م ا ا م ع عا ا عت د و ع ا ا و ع ا ع ا د لاو ة اس 1 سف و سي مما جز لف 2 7107 





ب أمَى بودن آورنده 03 


ج. هماهنكى و عدم اختلاف م ا ا ا ا ا ا ا ل لا ا م ا 71701 





يرسشس لمم ممه ممم مم م مه مم م مم ممم مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم م مه ممه مم م مه ممه ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مم م مه مم مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م م م م مه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم لم م مم م م 31776017 
6" جهانى و جاودانى بودن اسلا عد مار عه مونرح مح دراي د فوووا ل مهما اتقيع هج بزه ترياو و وبيس مني سامايبه ب د عمو دمع د ويطايو ا اردان معد ير سمي تعره عومد وعم يكاحي دياو بد امير مح اماه سطس دم من تكبكو مود بت 1177 
مقدّمه معن د عع اع لو ل ا و ا ع و ا ل لل ا ع لت ا شي ار عدج شع لامي ا عاد صم ندع ون عد بو عه صاع # لدج + جاخ ل 7 171007 
جهانى بودن اسلا لل ع عه مه سمه سمه سمه سمه ممه مه مه مه ممه لم م مه م عه مم سه عه مم مه سمه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مه سمه م مه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه مم ممه لمم ل لس له سس ل 5 81776 
دلايل قرآنى بر جهانى بودن اسلا ا اح ا ا احا احاح اح ان احاح احاح احاح احا اا اا اا حا اا اح اا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا اا حا احا ا احا ا احا ا احا ا اح اا ااا اا ااا اا ااا ااا ا اح اا اح اا اس اا اس اا اس ا اس اا اس اا ا ا اا ا ا اا اا اا ا سا اس ا ساس اس للم 6 37 1 
جاودانى بودن اسلام ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ااا ا ااا ااا ااا الا 0 
حل جند شبهه يل 
يرسشس عع عي ع م اي و ا ل اا ل ا ا ا ا ا ل م ا ا ع ا تم حت عع محا ود كت ا 3 








باسخ به يك شبهه وبين ولو #3 ووه وناو بوي وود ياد ولج ويا ظ وج يكوك و3 وجدواء 3 دياه ويك كوب ب ديو ديات وو عل يك فج ووهاي وي يق وو اك لكي عع ووو ونا دجي توة ج ومو يدنج تيه واو يية # ووه واية يدف دبعن بدو ب ددن 11016 

رتسي ماس م ا ات ات اد ل ا الس ا انا ام 1 

امامت امعو ل ل اا ا للا ا ا و ا لا الات جل لجا لح جب دون الي كوا 231/201 ب ا رات لالد د 1د حو 2ب 1 7 نحل وب ج20 ال لوخ 2 كرو شد جل جك برك دك + عل ل 2 21 د 0 1110 
ع8 امامت وام مو م وخكوه مضي وان لوق تسود اع نك موا أ د لو قو ب ارون دخا قي ووو لمعاف مجع نالور نا لز لوالو لاو ات خالض و كان تل اك د لان 1 ما ا عا واي اح حادق عالالد مال ع ا 5 ا 11 
مقدّمه المع عد دا قا نه اسع سوا عورم مرح م محية ع عل أ نه حا جا قي تدك عن صو 1 عقو مقع اس لام عد ممم عد لوط قا عولط ل كم فوط ابو دعن كلو لد ماد #1 عام ند وم تم وله ادكه ارو عله ما مع ددع عدا ب 11 





مقدّمه مع عا ا ا فا ا ا ا ا ع ات م ا ع ا م 10 
ضرورت وجود امام يوج وجي حيي يدياع اياج جات باصي رجا يا و عيدو ته بايا وب وه يوباي يدي و واه يرسيو جد و وعدي وج اياي يروي دوبيا و بويا عره با وانوي كيه يديع وميا بجوت يان مع ب حي بابب جيه دوبيا ويدي عردب وي وي يعو وجوت و اوعاب يديج يات يب يديج وباياج يدياه عرواج لامي م ا ره 12 
يرسشس ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا اا ااا ااا ااا ااا اا ا ا 0 
8 نصب امام لمم مه مه م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم مه ممه ممه ممه سمه سمه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم سه م سه م م م سه ع م م م مم مه ممه ممه م م ممه مه ممه ممه لم ل مه لمك لمك لل ل لل ل سلس ل سس لس د عع 17[ 
اشاره ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ااا ااا ا اا ااا ا ااا اا اا ا ااا ااا اا ا 0 
يرسشس تعد ا اران م ره وينم توه ومدق وجرا راملا لجان وده ل ع0 وم رديت اوه ولمنة وناج مويه نع ب لع اك يي به اش ووه لمن 825 واي دورو تاق ع الا وج ع ةريط ب موود ملو لو 02 رايا اب واب اع نا مد به بت 4 11071 
عصمت و علم امام مدمي يه مب ميدي كن ميدي ءاج بوط ف يده جع دالو ديه عد مإجا د قم يدم اب اماه مذي تمده دج الكقط ف لمج كع ذل عق عش ميظ جام يحم ذه لباه عدم لذ مدق دي أب طم اه جه جنل و اا دع ميا ميدي ب م م ود محم د امهيا بصاي د مهم من ل ع نومك اج لدأ م مذ ا ند 2 11130177 
مقدّمه سمه ممه ممم م مه م مم م مم م مم م ممم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم م عم م ع 1101/17 
عصمت امام الم ناه سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه مامه لماه مامه لماه مامه لماه لام ل عم ل مك مه مك مك سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه لم ممه لمم م سه سمه سمس “8171717 
علم امام م عه م مه م عه م عه ل عه م مه عه عه لله عه لماه لماه لم سه عسل سه سه لم ل لس ل اس ع ام ل ام ل اع ل ام ل اه ل اه لاه سمه سنن لماه لسن ساعن ساعن سمه لاع ل مامه مامه لماه مامه عام م عاك مع سم ع عم مك لم ع عاك لمك لمك لمك لمك لمك لمك لمك لعل لل ل لل لس لل سلس سس د ع 38170187 





وعده الهى اندع وود ونا دوه فو وي وووه ديدي دوووة ووو واه وع بدو عواد ب رمك مود بع ويه دوو يدوه ل جوج ياه بوه دده طاو وا دقو وك ه24 وج اليو وجوه وذو و يوعد لووعي موده مود وج دوو ووو ود يج عب ناد واد مدي و د 1 

نمونه اى از روايات وش ا قات دا أي عه ملع ليزت لال اننا اح تلا اط ادا ةد ادا لقاب يداك عاد اواك أن ناح دنه ا غلا اي كوت قاط اجام أ كط ند ةا لطباي اجات تلد عا وات ع لادتعالا اي كوت يال احا جاع ايه شاط ندا 6 الل داج ةنا يعافا ايا كد اح أ أت دا ل خلا شف عات لاا ظحالا تو اط احا عا ل لاط ماقا اود بعالا اياك أبن عات لد أن الما وكميج 1171# 

غيبت و راو آن كوك لطي ان دايا با رةه وج يك ا/ الاك أو اللاي اللا باو كاك مناه وا بايا وسد دايا رط د اده لماه و مث يا ع إن 4 الاطايا ااانه بابد دعتبيو #الايظان وف كك ابيع 4 اث ولك لامد اك ياك ايديا يدو بيبانا ولوك موي دع ب الل اي بل/11 

رشق وام كن ات مادم رك رمات بي لوو كط روي م لم ع لبو د عم موا وه بد جو ودع م وحم د مركا قات الا تيد رام ف ا عدم لح للد 6ق دشم لاما مت دن لقم حي و مار جد جا ع عه اعد د لق ا 31 11 

معاد عع لع عع م عا اع لعا عع ل جاع ده اج قط ع ع 3 ف جا فط قن قلت عد اط قط علس تسد 1ق ع ا كسمو تر ف قح ا ف ملم ا لصم 1 عد تر صاه لصت فك ا قال تس ل فك ل ل فيه لدم نعي اداع تعن 1 عقت ع حدة مد مع ف لوم ع و كد عا ع 18 
١؟‏ اهميت فرجام شناسى 5 مع د 31 بات 1ن ةل 2 5و د باط ع قد بات +0 نه كيه 0338 دافم بد ندم د32 مويب لو 01 ومع ةد فج 1 نود د مطقاس تن 0 تو ع د ب 1ه 2 1323 انم دوي 2 6 1 
مقدمه ع ري ا او ار ا و ا اي و ا ا ل لوك م و لما ا ص واب لاصو رو ايا وص دا عع د جد عمط دو لس ل لت رو و 11 
اهميت اعتقاد به معاد بقع > يد سس ع معت توعد دع عق عا نح عا املاح يعت ع عط يك 3/6 الك طم مارت واج جرد عت موا هم دمحم جات روه مس لاي اع م ات جمد حم جح احم لكر 1ت 5ع جنات تيكب طاصي ا سطع ميقت رمه حي 85 جك عاد اع 2 كي را فر ا 12101 

اهتمام قرآن به مسأله معاد 0 0 ا ا 





ملاك وحدت در موجود زنده 77 


موقعيت روح در وجود انسان امد ا 


ج. زنده شدن حيوانات جتحت ا تاسمه مع حر 


د. زنده شدن بعضى از انسانها در همين جهان 














همه انسانها خواهند مُرد الس سن سن سن سم ان ام اه ان اه اه لاه لاسن سمل سمه سمل سم ل سمه سمه مامه عاسم مامه ممه مامه ممه مامه عام ع مع سم سه ممه ممه مك عمد سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه سمه لمك لم م سس سه سس م د طارل6 3 
كيرنده جان ها سن م سن ل سم ل سان ل سن ل سن ل سن ل اع ل لان لان لاع ل لاع نان ناك لمك لمك لماك لماك لمك لماك سمه مامه ممه لماه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ماه مم د ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه سه م ممه ممه ممه مه سمه ممه ممه ممه ممه لم ممه لم سس لس سس سس 2 68308 3 
آسان يا سخت كرفتن جان و تهون موس ويم هجو د وك مه جم وواع ووم يديل ماه جا ل ميل برفون زاوج )يل من ماج ىل م سق وبهن ونج جد مده ورا و ام 04و ويل ع ووب جيم ج واكم ونه من وج موعدم قد بف جا ع مدو بروج ب اود عرقت باضه وج سق «بو» م تجن دحيم بزل د طاد لح ك0 كيروب مايا 119264 
عدم قبول ايمان و توبه در حال مرك ع لوو اسم العو لك 7 دا وحم مي و فقا عدو اليك عب كج د وو الو لوا ال و صا و جا طبر د و ع يي 11151 
أززوى با زقشبت بدادنيا متا ا ع د ا و ع عي ايك قا ا كل مي ما وخر م اا اا لم عمسم ا ع ا لخ الم 1 لطا لا مس جمس 5 ا لامو عع عدج ما سعد موص مما ا 710 








ورسكن ا 

تصوير رستاخيز در قرآن سي ا داك مد ع د م الي ملي تلط ع يي وح اك امد د ع و ل ل ع ا قير ل د ل اي د بو عت معي ع ل وا ا وا عع ع وا ب عا لد مم عه موي ددجا 20 
مقدّمه الاي ات ا ع ا ا اا ب الي ما وت م و ا ا ا ا كر ا ما ا ع اا و اا ته كع ل ب لشو تاليا لوا لقع خا تو عاش ل د 176 117 
وضع زمين و درياها و كوهها 93399 1000009797979٠7391:1ج”؟9ففكف<”ب9ب-9-9-9>-جههح#©©>7>4>‏ >2 010101010001000 00 00 لواو 
وضع آسمان و ستا 
شييور مرك لمم سه سه مس مم م ممه م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مم مه ممه ممه مه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه سم م م م مه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه م مه ممه مم م م م مه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه لم سم ل م ع م مس عر 6 ل 
شييور حيات و أغاز رستاخيز سل م م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مم م ممه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم لم م مم م ع /653 ل 
ظهور حكومت الهى و انقطاع سببها و نَسَبها لد بن 1 دز واولاب هتقان جد فاه الم ا ا لم01 الك امب بطظ ا اللا اله بك اليه احا اق بالا الت اكه الما الوم الا ا 
محكمه عدل الهى عام ما له عبنم هدج ناك م جن عبو وا حادة 4 انع مجن ع دير مج دم ميد م وناب مم دمن ماحم م اب قط م لاير جه ذم دع + الأب لبك 2 جم مدلاب مر م حب لاك ماي بل هرم ديه ج42 انع :23 © دير م بك جنوي مرح بعرم مبذيا هن مجاه ب مشجيا باطايو هطع ود 2ب ونيا لجان ب مالاب عيبو مد ات ب 31117 
بسوى اقامتكاه ابدى ملل نر ا اي ا كي ارا ل ب بات اك ا ل ا ا اا اك قي اق نا خا ما ا مرو طواناياء معرلة اج لا ا و د 10 
يهشت مع طن بالطو ويه حو متاح جود عك وه نامحد يد فخي ماك نود بع بطح سيوع ع ابو ل عا الح امسج قح ع عه سحي ون لامي يي طايه وي ع لوت ع ب م ا ع وا ل 0 01017 2 
دوزخ لوحي عو عل م اك ب 6 1 وص ع م حلي أ عا اك 1 قي بد اع ميف كد ا سف جا سف و سم ممما و اس الوا م و ع 1 ا 6 و ا 6 عو ع1 ميت بم عم ما از ا 778 








فنانايذيرى دنيا و ابديت آخرت 


تفكيك نعمت از عذاب در آخرت عاب وده هيناب ويب ودج يوسي ماي وبي ديو وج ووهاي رايدب جات ن يبجع عسي يام بي ديدي نا وجياد برجا يجي اغوي بأويوسي جه ف يتيوت ايج ج ميو سو ا وسو ددن وج عد دمو د دسا ب جو نولم فسن بد م و صو لو ب وا ا 11 
اصالت آخرت بع عقيف ا مسد عو تحو اير معدن تمق كسد ا الاك ليا كاعد عمد عنع ا لح عا دنب عا الولو لادان لعل انط و الوا انظ اراح داعا مال لحو ل عاد كناد عاب ضوئو باللأمخد ان ل عام مدا ولا الاك لاح اوقا يايد نيحا أله ا لدف اذ علا كو يماط اناا عا نج ند وا دن ماتلا ايو الا عدب نياك ل ع عا ا 9 
نتيجه انتخاب زندكى دنيا عؤيان يج نك اتاو نشاف الليانات يامو ماياب حت يك مشر ايه ناك يويك ايد ءا جيك ياه ودطا اواك يتن نم ص هاباب ميج نفلاك يان ع اياظا يايد بج ياي بز حا يأو اللاي نان وف انوي يبد جات يي لون اه ارق يواه بايدجا جيه يده اليد زان اتنا وجا م بايد ماح ع أو الداع تنا وليل ولي ا 121 
ربق لض ود رماي لي لي لتقام ما و لل رات 1ج يميف جو عا لعن ساي 236 2 يجا مط ناض لاا امم يا ل جر لكا عدم لا للا موقي مد مم اس الو فاب :00 مما م لض د دما كم لي م16 
07 رابطه دنيا با آخرت عا ا ا لاد جر عع ود ارم امع جات يع يم لطاع ملم ا عا و ع حل ا ف لمي و يع اما مي ع عي كي حل و ارش مجان بص عي وسطلع اق امد عا لم ا عمف لع عد العم ا ع عي بع عاد 10 
مقدّمه اقعا عدم ياه مامكا ا عرعه بحم 2021م بح وت مم عواك يديع د لاج هم لت وما لاس د للق ع 2ج عليه احم و ا ا ا يا ب ل ل ا ار ا اا د 2 22 0212 قي للم لا ل دل حم رت كما مايه ف ا 100 
دنيا مزرعه آخرت است لي ا ل ل ا ا يك را ب ا ل ا لي يي ا و وت ا و مي ع 202 
نعمتهاى دنيا موجب سعادت اخروى نمى شود لم عن مان لسن سل سن لسن سان نان انل لان ان ل نان ان لان لان نان سنال سانل ساعن سنن نانان لانن ساعن لانن لاعن لاعن لاعن لاعن لامع لاع عاك لمع عع عن عاك لم ل عاك لامك لام د لامك لمك لمك لمك لعل لم ل لل ل لل لس ل لس ل ل د د رع 6 3 
نعمتهاى دنيا موجب شقاوت اخروى هم نمى شود حم ا 0000 لينل 








يرسش لمم ممه ممه ممم مه ممه مم م مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم م مم م مه مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مه مم م مه ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ل مه مم ع ع معد لاقل 1 
00 رابطه متقابل ايمان و عمل عم 1 
مقدّمه ك2 عمد امي امب وووبايا و ميج رهاب يعجير + يوو ونه جهن بهنت وا يمدي وجري ايان بعادي عرو كي وبد وجري يريد يإ و يني تي« دودي 2ج يديج مده يماح يرب عيريكيا و بويع عرو يا يمزيد اهاي ي ةيابج وي واجي و وساي حجري بواجي يخي يا وديا عي يوسيو عاوي يوي ووم تن ليدبت جد هجا يات جو وايدسي ويد عدوي ار 
رابطه ايمان با عمل لع ئيش ا اق مير 
رابطه عمل با ايمان يت با ا عت ص شم صا ميم ما ميو فرطم ولوك وام ووو ولد ى ل صو موحد كملح وركام جد 13 





يرسش ووه وف كاده لمكن واو وات ول 0 رابا لج د نو كرا مدناطة وين 3 راواه وو لاله واب ابن جو ب قو ال يه بجو واد ووو وام وو 0غ ول لخ يتطقل بام ويا #رمواوا مالباق ادق وأا وبين ابام ماوع جا ببحم اس ا 11011 
ع0 جند نكته مهم اا ا ا ا ا ا ا 00060900 ااا 000000 1 ااا 
مقدّمه ات ا لت و اا رصي لات لي ا ل يم لام عام معي وم مام تيد ا اا يدم يو كبا ام ا و م ل ا ا 11 
كمال حفيقى انان 6 بتببب 1000005 1 1 1 1 1 1 1 1 ااا 0 
تبيين عقلى ان ناح اح ا ان ناح ان نان اح ا حا ااانا حا ا عا حا ا ناا ان ااا ا حا ااا ا ا اا حا ا اا ا اا ا ا ااا ا اا اا اا ااا ا اما اما ا اا ما ا ا ا ا اا ا اا ااا اا ااا ااا ااا ا سا ا ا ا ا اا اس ا اا ااا اا ااا ا لاا اا ااا لالس سس ل 9 16 31 








رابطه ايمان و كيفر ا ا ا ا 0 0 شرل 
رابطه اعمال نيك و بد ا ا ا احا احا ا احا احاح احاح ااا احاح احا احاح ااا اا اا اا اا اا اا اا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا احا اا ااا حا ا احا ا اح اا ااا اا ااا اا اا ا ااا ااا اا ا ا ا اس ااا ااا ا اا اا اس اا اا ا ا ااا ااا ا ا ااا ااا اساسا ساس 899 3 
يرسش جا ان حا ناا احا اا احا اا اا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا اا اا اا اا اا اا اا اا ااا اا اا اا اا ااا ا ا اا اا اا اا ااا اا ا ا اا ااا اا اا اا اا اا اا اا ااا ا اا اا ا ا اا اا اس ا اا ا اا ا ااا ا ا ااا اا ا اا ا اا اس اساسا ساس اس 1 م 1 
امتيازات مؤمنان ا ا ا ا ااا ا ا نل 
مقدّمه م عد د ا ا ا ا ا د ل ل نت د قو ان ل ف لت ع ا حلت ع ل 6 لل لح تدعت ممم قت فس 2 قدت حت وت ل نع تمد ا ل ع ع جد حا م ا ع ا حو ع مع ا ل ع ا ا د م 101 
افزايش ثواب ا ام ام احا حا ناح ا ا اناا انا حا احا احا احا احا احاح احا اح اا اا اا اا اا ا اح ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا حا احا ا حا ا ااا حا ا ااا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ا ا ااا اا اما اا اا اس اا ا اس اا اا اا اا ا ا اا اا ا اساسا سا ساس اس 17 م 1 
آمرزش صغائر اي ااي ا ا ا ا ا ئلم لاض اماك فقا اا وب لم دم 
استفاده از اعمال ديكران بع ا العا معت توتو د عع عق مح دم فرتعم تاحطان فيه ارق الت طم عكرت العو جرح عم 6 وا و ا عه م كا ا ويه سدع ار احم ما و حل مده كي لج يكت بق طاح بيك قار حرطم متاك رود ب ع ع 0 كا ع جع كيو ايد ل مي 001 1 
يرسش مضي وا ا ا ا تش ل اا ا عي تت نت الدا ع لاداي ا بل اح لم ل عي وك مني ا د عام بالطو ع بالق بام وا لم ها وعد ل ل د 17 189 
شفاعت عع ع مده عع عه الو عو و ع ا جع وح ع ولدلا ععاكات عيدو انحا بعاد احم ا حنم مع كله عمف حو عو الج ويح حر اا حب امام مم معدم جوع جوع بع عمد م 100:2 
مقدّمه ل اشن ا بد نيت ل ال تاك مالا كا دا و عا بال عائية لياح عدا ىلاخ اساي عا دا دا جاه يالك كات يا يالك ايد فالا كذبائياك ل تياك با لد عاية لبا عدا ناث ند ايا عزاية داح لحا ناي ةقاب قات ,اتا يلات يالا كذ الات مخ يالك كا كذ ويا ددا ف قاط ناد الاعائة نط نا نييا قا تداك لايد يوت هايا كل فياك يح كال ياك لد نايا دا كدة ج قات اماي اي ة نات ححا كيذ قاع داك يات د اجات الا كات لحان د لهم .+ 9ه 1١‏ 








شبهه ؟ (شفاعت منافاتى با عدل الهى ندارد) 


شبهه ه (شفاعت موجب تغيير سنت الهى نيست) ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ا ا ا ااا ااا 2000 


شبهه © (وعده شفاعت باعث كستاخى مردم نمى شود) 9 م ا 2 1 1 اا 111111111 


شبهه ١‏ (تحصيل شرايط استحقاق شفاعتء. سعى در راه رسيدن به سعادت است) لطتو د و ا بلح ا حي او ع اا لو عا ل ا لا ا ل ع لف وك و ع د لشو واي لات ل ا 




















راه نخست ا ا ااا ا اا اا ااا اا ااا اا ااا ا ااا ااا ا اا ا ااا ا ااا ا ا ا ااا اا ا اا اا ا ا ااا ا ا ااا اا ا اا ا ااا ا ااا ا اا ااا اا ا ا اس ا اساسا سا اس لا 9 31 
اشاره ا ا ا ا ا 0 لوال 
مساله اول ا حا اا اا ا ااا ااا ا ااا ا ا اا اا ااا اا ااا ا ااا ا ا ااا ا اا اا ااا ااا ا ااا ا ااا ا اا ا ااا اا ااا ا اا ااا اا ا ا اا ااا ا ااا اا ساس ا ل 3 
مسئله دوم 0د 1 ل ل م2 1 مي وك 1230 در د دي لد 4 مي له د ند حك وم 11127 دن احم كن و0 بل جره 2 م ود كج 1 ك2 د دق 07د 2321 جود ب د وحن دقن 0 كا و ع ا ل تي 18 
يى نوشتها ا ا ا ا ااا اا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ا ااا الس 91[ 

راه دوم اعيعي معي ماقي د اسم و1 صا مقس عم يه صتمي ألم لماك ملق د أن صو د عنما او 1 معدت موي عد ا كط لاس وطق فر مقاط عد و ترك لو أ موه 1 أ كا لواحيس صو ف اط ملم هده ما سعد سكب عدف اد قا 181/1 





توضيح ردم نس وداه ا رد م عع ع والظ نص دروام بي عام كا تاماك عاد دواد د وا لون يم بر عامج لقعا دض و قت اديه لو عا ع جر دا ريني خ عمسم عا مح لح رم عه ويل محا ا اج عع اناج ع معاد حا مامحاي ع بر واد ع حل تكد وا عدت ايه لوط سح دواعي ل عدصت ملب سات 2 1/11 18 

فته اد ون ونا اق ون لمن وك الي لوم نمه 1ل طن 2و1 تج مم5 حم و2 و الج ند عناك وت تمي أب تمك ان اي نوه كو مد د لكك ون موري لطت 120 1م كات د 2 م ا مم 1ه كي 2 6 10 

فصل ؟ ييشوايان (ع) و روش آنان در جامعه ع ا ا لا او ل ا و ل ات ا ا ا اا وا ا و ا ا 181 
مرحله نخست م ا ا شت شيش ئش ئش تت ا م وت صا اي ود اد ل مت د 2 01م 
اشاره دب ا 0 

امام على بن ابيطالب بل وموك ا وم اليد ميري م ع ا ا ا ص ا مما لي عتما م ليه ارارم ع ااي عد اسح نويدم ب 1010 

مقدمه اباي ياك كف بي باوثا لد ياي كنك ل بالك ا د مايه تدك ا ها كا لدأ مايا كنات لا يطي م ك ليزت عالدكداي ع مايا اوكا طشنا ايه عالط دسا يداك دأ تائيه دلت يماك كاك يدوا دكات نع مايا نت كرا لال دا كا ايدج أجلم ها اكوك اياي عام ه كدان لاماي كاد كيد عل كدي نوا كذ يلك اال ناح ف عإلاج عدن يذ عاك اناه تائيه نا كد يا مادا كيذ بالدكسط تت بايا عدت نكي ع لي 

منطق سقيفه 00 اا ا 000001011111123 ا 0 

روش عمر در عطايا ا ا ا اا ا اا ا ااا م ا 1621 

ورا 7777ب 1[ [ز[ز ز ز [ [ [ [ [ 00 





عرصه مالى سن سان سان لاسن سن نان ان لان نان ان انان ان انان انان انان نان انال انان انان انان انان انان انان انان انان انان لاع سانانا ناس اناسع عاك لاع ع ساعد عام د عام ع ساعد عام د سام ع عع ع سام ع سام ع سم ع عام دعس سه لسك لسك لسك لس ل لس ل لس ل لس سس د سه 2د د 1898[ 
عرصه ادارى مواد أ وؤياه اولوت ألا جنات ل اطالة اعد ناد كدح اللاي كاعاك مزل ميات له ناد ادال الا ا لوزت قاط لمجا تأي ذخ احا ةدا تداك بااية اياك تاد كالبطيات كع عا كدان أ عي عطي عات لال علدا ا ايه شاط ندا و الل داج ةا ياف ايا كجاد ا أن أت دا كي خالا عش عاض اط نحا الا عو اط احا عاب داف دض مادعالا اب داك أ ع داب أ الات العول دل 161438 
تحليل موضع امام (ع) در قبال طلحه و زبير لو مي لوج ما عم صم ةا ساي ممم ميت يي ام صا ع امي الم م11 
اشاره دي مدي لكايو لالد رداك عه ميراي فاخي «ماواعجية + حماسا ون مدع اقيم بزو تميق جو سيوس عبن اميه دم معيو دو م بيطيو لم ادعقم د يرس مح تسوه ١‏ رمد معط ب فوجكا يا ويا جه امير مح ااه 1 سمس ادم بحن لقب كن كدو 18151 
موضع نخستين ع ع ا ا ا ا ا ل ل مسد ا لح عم امل لماص و ع ان كي علط قر دس 6 اعباط كو مهو ا ل عم ود ع وج جا فس شك مف تت عمف لدعا م سد نسدد عل ا ع ةع حو عه سدع قم د جد ع مام فج ع اي ع 1 
موضع دوم 00-0-0868 1 1 ا 1 1 ا ا 
موضع سوم اح نان ساحن انان انان ساحن ساحن لانن حاع ان لاحن لاحن لاعن لاعن لان عن نان نان عات تعن عاك نماك لامك لامك لامك لماعك لامك مامه مامه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه سم د مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم سم ممه سس سس 2 31833 
يى نوشتها بيه كبعت كاج يدج حون رف اطع ب اا ام يك كي ب ع طني 6 ارت تمه م هيع عر عه تل م عبد هج عرد اعد جعت كيه شهدم 6ت اصع هن ناعرط موه م دم م عبر اعتاح يعي قد عيطي قن وهم ع ع ع حي اع جارد همك ع متكي كود نع ار جا ع كت حرف عع يت 321 
موضع امام و معاويه در كشمكش أاا اح مس387 اي 
اشاره ا ا ا ا ا ا اا ا ا ل ا ا ا ل ات قت + قم عوج عجر بك ع ا ع جد اه م 101 
١‏ عمل امام در سطح جنك و عمل معاويه در سطح دفاع وغ عمو ف مادا ع واي ة موي ل اللأط يي طائة وي اط نما لادلا نه ليام يتات مالا كلسرا با عات لفن اط يال فت كات لا طاح ما ال لاط نايا لال اك ل مزية ادال اية بالك أ كأ ين أية ال مجم جات أ اح أ تاية اح ا مط ماع اداج مام ة ااا الا ل لمات ام اي أت ل ةل وز 1 ليه 


" نبرد امام (ع) بر ذ آن انحراف داخلى كه در جهان اسلام روى داده بود ع اباب شاك اد و مداه > ابتي اد ايك سا ونان توا ران بلع اناي ايعان شاك ايام ونه نه باب جع عراوك أ وه وا ا وات يثنا ولاج ني باع ان ل اياده فطاع هد منية مد عا مق دخا وا بالا ال ا 1772 








تفاوت بزرك موضع امام در ييش از خلافت و ييش از وارد شدن در جنك با معاويه '” 


5 ادعاى امام (ع) بر معاويه. در سطح حس نبود بلكه در سطح «آكاهى» بود كايا عا نايك ف فنا عي لاسو د ع لقا :و بلا ا بابد جاخ باللا مأو الاب قاو وا زب ليث م كاوق للا رةه لبا اباباي جما تباي دقف اانه بدا امد و افع ع ا فا 1 
بى نوشتها حا ا حا اا اا اا اا اا اا ااا ا ااا اا ا اا ا اا ا اا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ااا ااا ااا ا ا ا ا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا اا ا ااا سا ااا اس اا اس ساس ا 1 ل 
سوال ١‏ معاويه كيست؟ ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا ااا ااا ا اا ا ا ا ا ا 0 
سوال ؟ آيا خوددارى امام (ع) در مصالحه از روى عناد بوده است؟ اند اع معنم و ااه اف مض سد وا وكيد لوي بويع مخ سي ومدية يد وو حرا العام ءا لفت سي ذه الكت مض نا عي وود عاتميفك حوفي اه وب وتيك هارأ موا عر سي و بيات ل ليومت ابول ويد دلا يام وام شا 1ر4 
اشاره 0 ااا 
مطح فنزاتلى: ان وليه سوم حالم ووه محم وص ون جا لع وجو عب ل ملحا رودو لمح مح مد كوج دعوتي نر وض ماسط ومسو و صن جا لط وو ممع صو حب ووو وو موف سن س لمرو دوعو امه عرو 12 216 
سطح فقهى ا ا ا ا اا ا ا ااا ااا ا ا 0 





بى نوشتها ا ا ا ا ا ااا ا ا 000 ريل 

امام دوم حسن بن على (ع) *ا حا اح ا اا اا اا اا اااا ااااااااااااا ا اا ا اا ااا ا اا ا ا اااااا ا ا اااا اا اا ا ‏ اا اا ا اا ااا ا اا اا ا ا ا ا اا ااا اا ا ‏ ااا ااااا اااااااس 013 31 
اشاره ا ا ا ا ا ا 0 الشرسساك 
امام (ع) در صدد لغو قرار داد صلح عن ع ع ا ا سن اسن سن نل سان نان نال ان ال ال ال ال ال اا انان انل انان انان انال نال انل انان لانن الالال لانن انان لاع نالعال ل لاس عع عع عاك لامك لاس ل لام ل لاع د لمك لسك لام ل لل ل لل لل ل لس سس سد 6017م 8 
دفاع از امام حسن (ع) ع له عه عه عه لاه للم ام سن سن لسن لس سن سن انل ل ال لان لال لان ال ان الال انان نان نان نان انان اننال لان لانن لانن لاعن لاس لاسن لان لان لال لال تلان لان لحن لاحل لعل لعل لاع ل لال لال ل لال لل لل لل لل سلس لل د د لم6 ع3 

يى نوشتها اا حا ا ا اا ا ااا اا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا ا اا ا ااا اا ا اا ااا ا ااا ااا ا ا ا ا اا ا اا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا اا اس 1 1 
امام سوم حسين بن على (ع) اح ا اا ا ااا ااا ا ا ااا ااا ا اا ا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ا ااا اا ا اا ااا ا ا ااا ااا ا اا ا ا اا ا اا ااا اا ااا ا ا ا ا اا ااا اس 1 1 
اشاره اك عفن وب تقا مي نه ولو طقن اموه واد بالج ةك ابه شوو ل قا قاف او كط متاو اخخا ا بالخ كاك اناه روح لج واد ات باد ريخ ون ا قا لاجمب شاك 1117 
امام حسين (ع) برمى خيزد 0 000000 ازبيل 
قيام در جه هنكام مشروع است؟ ا اا ااا اا اا اا ا ااا ا ااا ا ااا ااا اا ا ا ا اا ا ااا ااا ا اا ااا ا ااا ا ااا ا ا اا ا ااا ا ا ا اا ااا ا اا ا ا اا ااا ااا اا اساسا لا 3 
قسم ١‏ حكومت ا ا ا ا ا ا ا يل 
قسم "؟ حكومت ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا يل 


لاع 





١ععمم‎ - 





موضع حسين (ع) در برابر توطئه هاى جاهلى معاويه - 


موضع حسين (ع) يس از مرك معاويه له ممه ممه ممه ممه ممه مم م م مم م مه مه ممه م عه مم مم م مه م مه ممه ممه ممه م مه عه م سه م م م سم م م م سه عه مم مام م مم م مم م مام م مم م عام م ماه سم م سم م سم م سم م م م سم مم عه عام م عام م عام م عم م عام م عام م عاك م سس ع ع م عع سس ع ع سس ع سس سس + لاع[ 
حسين (ع) و فرار مردم از همراهى با او اناعد ع ا ادا و د اعد د جد ديد ع ل قلدد لازت بازع داك لاع عا ب هدالق كج اا ادا از كاد ددا ع دزاد ك عا لراال ‏ ل02 لزد لكالا اكات ل لزع ا 0 
نتايج و آثار انقلاب مم تس الست تم اس اش تتا تف تا ما لاا ييا الماش مايا اياك واوا 
اشاره اج كه الاب مأوواا م معام ع ماهد داج اود موس إدماه اجيم توا كوك جبو روانا ءاذيا بوهم مدي بده ماكو كولاه ويا تاه مايه مح وتوم جلا ممه ا نيع اه من يوه 2 بز دوع يج تداع وك يام ا لمع بدو فد ةدابعب ادس دمتعن د الوا 
هدفها و نتايج انقلاب حسين (ع) عع عي عع م عام علد ل ع1 لل عد اح اس معي عط عي قد د د 3 عد ده مشا ساد ل مدعف اع جا جل ع لاع عع ا لمم ع ع عع عا ممم 211 
انقلابهاى يس از قيام حسين (ع) ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مم م ممه مم م مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم مه مه مم مه مه مم م م مه مه ممه ممه مم م مم م مم م مم م مه عه م مم م سه م مم م عم م مه م م مم مم م مم م عم م مم م مم م عم م مه م عم عم ع ع ع عع ع عع د ع سد الاارع 1 

بى نوشتها حا احا حا احا ااا اا اا ااا اا اا ااا ا اا اا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا اا ااا اا ااا ااا اا اا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا اا ااا اا اا ااا ااا ااا اا ااا اس 8 رج ل 
امام جهارم على بن حسين (ع) ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ااا ااا اا ااا 0000 113©31[7#37171707140اا ا 
اشاره ل 000 اليل 
امام سجاد احساس كناه را در دل مردم بر مى افروخت م ل ا ا اما ا ا ا م ا 1 
نقش امام (ع) در ميان امت احاح ااا ا ا اا ا ااا ااا ااا ااا ا اا اا ااا ا ا اا ا ااا ااا ا ا ا ااا اا اا ا ا ااا ا اا ا ا ا ااا ا ا ا ا ا اا ااا اا ا ااا ااا سا الس 0 9 3 


تصورات خطا درباره امام (ع) سمه سمه سه ممه ممه ممه سمه ممه سمه ممه مه سمه سه سه مس سه سمه ممه سمه ممه ممه ممه سمه م سه سمه ممه عه سمه سمه سمه سمه سمه ممه سمه ممه ممه ممه مه ع سه سمه عمس عه سمه سمه ممه ممه سمه ممه سمه ممه لس ع سه ع لس سلس ع سمل سس ل مالع[ 








اشاره ومطاياعه وعجر ب اياطع ياد وتاي با ولعي تاياي مجه كياج رزواق 4 ليقي ول يدع ع أو اماي يد دياه يب يجيد حا لاب جبط ايا نجي يانه اماو امع هات وساي ةيا وا يا ابد واطيد يك لاأباو ينوك 4 لأيذيي ولاه لوه يعر يدج أي لم > با يوا يارد جا جد واه لوطاو يلاتن بعر ابم عاو اللا ا 113 

بى نوشتها انان م نام نمام ساحن اسان سنن سنن سانل ساعن لانن لانن لانن لاعن لاعن لانن لان عن تمن نماك لعن سنن عاك لماك لامك عمد لامك لماه لامك ممه لامك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه مم م ممه ممه سمه مم م مه سمه ممه ممه ممه لم ممه لم م لس سه سس 2 15 81876 

سيره و سخن ييشوايان اا ا ا اح ا ا اح ا ا ا ا اا اا اا اا اا اا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا اا اا ا اا اا اا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا ا اا ا ا اا اا ا اا اا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اس ا سا ساس اس ساس 8137 317 
مشخصات كتاب اممتنيا كاي موحت يه ام زوك بيد ع فك ا ب عل ا اع ويد ادح حاو لكر ادا ايا ةي نوا ناي اف الود يد جل ياي يده > دياك ئ عات لين أية داعأ يالا ماح ايا تطية اننع اب عا أ باه وو يايد لماح ب ام بعاد ا واي تاك ىلا ند دايا ةداح ني ياي رك ا كبا نويعاي ايا ج وات تاف لعل أ ايا مخض بحا وهاي ااي عم عاط بو اص تداك بالا وات يالا كا ليحرب 2 10 +117 
رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) 1 سن دب د رك موا بره + رعرع د قي جك 02ت 3 206 ددن 23 مويل ونون وك دن وبر ددن + م مكو و دك 2 03 ولك ان وي دياه للد وك حدق حرج 6 وج نح مط كدج مس وا 2 2 د مه وب ونج لاحن ع ب عه دبك سود وق واد قن 16 و بن رد 1 10 
يرتوى از سيره و سيماى محمد (صلى الله عليه و آله و سلم) ا اا اا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا 83 11 

اخلاق و سيره ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) ا احاح احا اا حا ااا اا اا اا ااا ااا ااا ااا اا اا اا اا اا ااا ااا ااا ااال لس سل ع6 3137 





صفات و ويزكيهاى ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) 


تلاش براى تحقق انسانيت اا اا ااااااا ااااااااااا ااا اااااااااااااااااا اااااااااااااااا ااااااااااااااا ااأاااااااااااا اا اااااااااااااااااا اااا ا ااااااااا اااااا اااااااا2 1113 
اخلاق فرماندهى عه مم سه سه مم م م م مه سمه م م مس مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مه ممه م مه مه سمه سمه سمه ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مس م ممه مه مه سمه سمه سمه ممه سمه ممه سمه ممه ممه ممه مه سم عه سمه م هسه سمه سمه ممه ممه سمه ممه سمه ممه ممه عم ع سس لس سك 8171135 
نظافت لجوجو ججاوومججاماجططمججمججمممجممجممم مجامج جومم موجمج ووواوووممووىمىوىموومموممومووومىوامجاا 0010000 
آداب معاشرت عد دجو اكد وك يك دودو ويك ادو و وجوه دو وياد واد د م مود وو وك واد جود جه 1و بوه يدب عا رجه الاج ودوك دكب ووو ووو فجو كيه وتو يدوع لومي ود وياد ماوع ودوواد يوه بصو و3 دود واد دع 0 2ج 11/18 





حريم قانون اا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا ااا اا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااال 1 111 
احترام به افكار عمومى ملم سه مه مه مه هه مه سه ممه ممه ممه ممه مه ممه مم م ممه مم م مه م ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مه م مه م مه م مه مه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه عمس له سم عه م عه له سه سمه ممه ممه ممه ممه ممه لله لمم ل سس سم سد 1/19آ 
جهل حديث دم اد داش لطت لفطك ويه لخن دج ف كان مد قاس ة كود ددن لدنج وام الذ ون بت طشك الدج ا د ووب و30 ايل لش ولع ود عومد عاو ب اود ند ووو ادغ ابه انطو نود ديدج دم ف ااا 
اشاره 3 نع واس يب مجم نه عم مدب حك مبدماء ب لوطه تيدم جع تاذو م دعا د ماح دم مي وناب ميم م ذبن مده ده الحوط اه كيد مجع سنؤم ع دع جني د مسعرء جاو ب ما لاه ب مدب ان ديدم اج أب جياه نيه 4 ابام جل ع ديو مب« طعي يد بعم ديا وامجا ده عه بامديره جع دمو مجع ع لبد ولك نجام ب فالات عم خب د بو )10170170 
١‏ فضيلت دانش طلبى ان لات سان نات ان ان ناح ان اانا لحان اح ان انعا ا انان مان ان ان اح ان ان احاح معان ان عا ان اح اع احاح ات عا تاعاس ان اسان عات ان اسان ا اح اشاس ع ا ان ساس ا اع ل ساس اس اع ساح عاج اع اح ات عاج ساس اح عاج ساس ل اع لسع ل لاط ل ل ل لاس ا ل لس لل سل 171717 31 





؟ فتواى نااهل انان سنن انان انان انان ساحن ساسان انان لانن لانن لانن لاعن لانن لانن لان نان نان نان انال انان انان تمان لاعن لاسن لاعن لاعن لماك لامك لامك لاعس لاعس عاك ل عام ل عمس عام ع عط س عاك ممه لمك ممه ممه ممه ممه لم د عه سمه سم مه ممه مه سمه سمه سمه ممه لم لم سمه لسك لس م لس ع سه سد د 37/18 
١‏ روزه واقعى مسمس عه م مه مه سمه سه م سه مس مه سمه ممه سمه ممه ممه سمه سم سه سمه عه م مه مه سمه سمه سمه ممه سمه ممه سمه ممه سمه ممه سه سه سه سمه ممه سه سه سس مه سمه ممه سمه سمه سمه ممه سمه عه سمه سه عه سمه ممه عه سمه سمه سمه مم سم سمه سمه ممه لسع سس ع سس لس سد 37171383 
١‏ فضيلت رمضان سيد عوديد ديه مارج محم وكام بطو أيه بز مويه جب مد عفان وتوينة ١‏ للممامر بو سكي قروه لال عبد اع لعن جه ميخ امام ا عمد قا فلتي بيج بلك درعير وو رات ع حي سيدم فنا لوعو بعمه مد فكي عاب معي مع مم بد 111 
؟٠‏ نشانه هاى شكيبا لقاع مام د ف د تعد ف دك لبد لد سان كص ع نميو المواة لطم ات عر لد عد مك لك لحل عن ف كص و عد قل 1د مسف اع د لد لف ع ند قد ة لم سام ان كد ع اد تسمه جاتايدلة ع1 لمك دص ل لد لدم لط عي كج عا عند ف عاد منت و 1 11/1 
٠١‏ بدترين جهنمى با د اه ما د ال ا و ا ا ا م اح ل ا ا م ا 6 م لشف لط كيده الم د مده ا ا با م اما لاي 1 ا ا 
١5‏ عالمان دنيا طلب لاحن اسن اسن ان ل لان لان نان لان لان نان انان انان سان أن نان نا انان ان ان انان انان انان انان ان انان اال اال احا انان احاح انان لحان لانن الالال الالالال الالالال نالعالل لاعن لال ل لال لال لل لل لل لس سلس ل 38187372 
0 نتيجه يقين ااا اا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا اا ااا اا اا اا اا ااال 313173017 
١8‏ نخستين يرسشهاى قيامت لحو ا ا و ا ل ل حت ا ا اي يا ا ا ع وك طاو بك لواف بف ا ا ا 71010 
١١7‏ محكم كارى عم مي ا ا ا م ا ا ا ا ع ا ا ا ا عر ا ا لط كت عع مح ود كم م 111 
مركه بيدارى بزرك مياه قا محف يد عل ناف عا ماح ايد اي ال لط نيه يال يدت يد ملؤي مال خفط ياك ل عاك دل عله لاا أل ااال عطي ه نيا ذا دلو كلت الال ايا نال يات يا عل شال يايد كك ى ميات يبان لاسي اماه اقوط لالس ايد بال كيد لاك حا يالا مدخي لان سال ال منص اي مكلت بالا بولا عمطي يدخ 11/11 





0 بى رحمى و ترخم 0 


72 عدم يذيرش اعمال ناخالص 2 


---- دنيا طلبى؛ عنصر حبط اعمال‎ "١ 


8 باهر كه اى با اوستى - 


"ا بيوستكق ايزانيان يا اهل بيت 


6 خيانت بزرك (تقدّم مفضول) 0 


0" ارزش هدايت دودشم جياه عدس ول نهدن 


2" مردمان آخرالرّمان 21111 


راستكوترين صحابه ال 


نقش فاطمه (عليها السلام) در نبردهاى صدر اسلام ا مامز[ ذ[ [ ذ[ [ذ[ [ [ [ [ [ [ [ [ز ز ز 1 2 ز 2 ز 2 ز2ز2 2 2 2 2 ز 2 ز 2 12 12 1 12 1 1 1 1 1 1 اماما ذ11ذ11ذ1#1ذآ1111 ااا 00 


زهرا و آخرين لحظات زندكانى ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) ا ا لشي قيعي 0 1 ب م ما 











نزديكترين اوقات زن به خدا ” 


8 نتيجه صلوات بر زهرا (عليها السلام) بجي دي بعكب راك الايانان و للك لياح ديق الدااء ناد نااك يديك ياد اراد ىك لالايالايا و دواو ايادهل نايل رادب يلاها داعتبا مالك اياي و لاوا هايا يدس ةلك لاناناك اباك ايديا بدح ايا يلياو ل 3 لابالدت ندال لش دل ةلدا ملب 17 
1 على (عليه السلام)» رهبر و ييشوا بم وقد نموي ل نايضم ان ود ارول بالط كلد كن لاتطك ول وام ليوك كط وكا دنه لضا بلطف ا عق دكي لضا ادو او دلن لسكا ا لطا ب حدق اللجظ ا ل اكد يتك الود د لت وك لياو مدل قلف الجا بل دكب ع جر 497 
١‏ حجاب فاطمه عونا دكي 2 جك مف 2و موي 2 دوو وك وددووياه ووو ناو وا مف وواو كه ووو واج 2ج دده دجو ذو د وعد د ديعن وود دوي ووو وه يادي ين يدوك للج وقوه ووه وجوج وج ووو و كيج 3و واد يل ددهو وكي دج ود مجه دوجت د وام 11/18 
١‏ دستور العملى جامع ديلا ددحا يوفا بادا ايداع وا الوخد اح الال لاحل واه وا ات يا عا اج ضع ع احاح يح عاد ادال عام حولي أت دايا تل داح بو قات ناح يقال تتا بولا حال كح يعات عا ةويا لزي لخد ات اقل لاحن واه وأ داك له الياجدها عا لعا قلت ادكة يجيا ا الأغومة دح ناماب لات يا وان ملا ا 1/1971 
١‏ رضايت شوهر بقوام 3 ك0 وجو تن ودوات ب بم ينه باج بح جح بد مق ربد مونم جم يديد بي باع اج بل مالاو دمجاب ودقاب ع يل مهما وى دما بدن وبرج مجني جح ممكهد ب يلاد وات م بك ووكة مي دوب بيغ عدج اشم جح ب مدق ودر 6و ين جد مدكيب > بل اا ل مدل و برو ياب الاب كيل اضرم بلجا مك وبوع وداج د وه يلاد د جا د لبعد بات 19 





5 على :و شيعيان اند ادك نه جا و2 وي يوووا ةيوق ويه ةطيع دبي ةجو يوج ووو ويج وجو و يوج بو يا جه بدي ها دواو وك يي ووهاي وجو كاوة و قو وويع يل يادي يديو هاوه دك جع دين عاد يوق مواد و يب وب اناد وو بدي اد و وعدت أن ١1‏ 
" شيعه على در قيامت لع لع عع ممه عه ع ع لاه ل ا اه سن ل سان ل سن سان سان ل نان نع لعل لان لان ل لاع لام ل لان ل لاس ل لاك لحان نان نان ننس عاك لماك عاك لاسن لامك لامك لامك لامك لامك لام ل سام ع سام م عم د عم د سه عه سمه لسك ممه لم لمك لم لسك لسع لس سه سس سد د 783[ 
١‏ قرآن و عترت در آخرين سخن ييامبر ا ااا ااا اا ااا اا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا اا ااا اا ااا ا ا ا ااا ا اا ااا اا ااا اس 3 9 311 
3١‏ شستن دستها ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ااا ااا ااا ا ا 0 
"31 نتيجه كشادهرويى اناه وله جل ودا ءاه هق لجخ رياد 10و 2 بشع كراب مج اط ييه افد ممق الكبناجة باباة ارج ده لفقا باتنع راد ومو وو وج ة ,ايه الخ و مشت لان دبا اريك عفد مد و وعد ة ياه اخ ول ةع اديج ا عو يك 11 
6” رنج خانه دارى ديدناه مجم ذو مجياد اموجط مله 2ع دالو طناك حير م إلا مم دمب عمدب لد ماده دم ا رايم سه كع دنذه عد ع نه واية جط عه كاه بم هيدب ا يدم دي أبعم عه جم جنل اق ع ده مبظ جم يدير ب مله م يمحي دج مها باطايد مع دنا ذه جلاب ممه دجاه تالاه مو مذي ديه 11086 
0 زيان بخل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا ااا ااا ااا ا ا 0 
8 نتيجه سخاوت ا احاح ااا ااا ا اا اا ا اا اا اا ااا ا اا ا ا ا اا اا اا ا ا ا ا ااا ا اا اا اا اا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا ا اا اا ا ا اا ا ااا ا ا ااا ا اا ااا ا ااا سا ااا ساس 17 3139 
/7 سلام و تحيت بر رسول خدا و دخترش زهرا دحا ا ا ا ل ا ا و ا م ا ع ا ا ل لم ع سح ع ا لع كا ل ع ا 








"١‏ ييامبر در جمع اهل بيت 


1" دعاى ييامبر در وقت ورود و خروج از مسجد اا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ا ا ااا ا اا ا ااا ااا ا ا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ا اا ااا ا اا ااا ااا ساس اس لم 31179 

31 317 سحر خيزى م اح ا حا اح ا احا اانا ا ااا ا ا اا ا ااا احا ااا ا اا ااا اا اا ااا ا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا اا اا اا حا ا اا اا اح اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ا ااا اا اا اا ااا ا اا اا ا ا ااا ااا اا اا اا ا ااا اساسا اس ساس لم م‎ "١ 
11/848 مريض در يناه خدا سه ع سم م سه م سه مس م سمه سمه ممه ممه سمه سمه ممه م عه ممه ع سمه سم م سمه سم م سمه سمه سمه ممه ممه سمه سمه عم سه عه م مه م عه سمه سه مس سه سمه سمه سمه ممه ممه ممه عه ع عه سم م م سه عم سمه سمه سمه سمه ممه سمه ممه ممه عماس لس سل سس سس د د د‎ "5 
نرمخويى در مقابل ديكران و احترام به زنان 0 زا ةا ا اا ونين‎ "8 
1107 1 ياداش آزادى بردكان مي ام ع بحي مداع قحا عه اع قد معد تمص علد نعلت عا د صما اد حسف عي بسو عي كاد عند بعل عد دمو دع مقع عا اع فيد منصاع مال ارهد ع1 لم عم لد دمي كم فد عا عي عاج عند‎ 
0: زمان استجابت دعا م م ع م ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا اا‎ 37 

8 سستى در نماز مع م ع نس ع ع ع ع لا ا ا اسن اسن نان نان نان نان نان ان ان ان ان ان ان اال انان انان نأا نان نان اال انان انان الال الالال انان انان انان الالال نالعالل عات لاعن لاعن لاعن لال ل لال ل لال ل لال لل لل لل لس للد ل د د ع 37/8 

1 شكست ظالم دابل عي ب ار 2 55 لسعم ع جح م ون عن عع كاف + لاسيية عار اده عب لع جد عق عض طحا صر ك با الع ع كيه يع د د ف كيرت امع قيعت الحرمة حم عكر اب مرح 6 ارك انال م ع 2 قيقر عاط جره كاي ولح م جعت ع ره ع ع عض عي قح فرح وعد 6ج تيد د ار 10010 17 7 

٠‏ بخشى از خطبه زهرا (عليها السلام) ا ص شي يسا و تي اث تخ صبصصشمتا ياي اكباو با كا وا ااي فا اا ع ل و18 
اميرالمؤمنين على (عليه السلام) م ات اي ا ا صمت لص 5 م تو لما ا مو ودعيده ديعم اا 
يرتوى از سيره و سيماى اميرالمؤمنين على (عليه السلام) ملل بورد جد مود عل نا فو اه مله يموي ل لخي التي دمي لالد ماهر دامتعالا عل مايه مامد ولب ل وز قي ليرد ا ب حي ينظ لمعك ا مالا حي ل عا وا أي دوي ا ل أ عا تا حاط ع ا عم ا لي ا علا كلب ماي كلم دابل يزو +1197 


نكته هاى برجسته از سيره امام على (عليه السلام) مص مرا ا ا د عم و ال عليه م ديسا به زلا 














31 171/17 خير ينهانى و كتمان كرفتارى اام اه ممه مام م م م م ام ام م مم م سم م سم سم م سام سم سم سم م عام م عام م عام سام م عام عام م عام عام سام ع سام م سمح سام م ماح ساس ع سساح عع ع عام ع عام م عام ع عام ع عام م عام عام ع ع عع عع ع عع ساس ساس عع سس ساك ساس د ساس د ساس م عع ل ساس ل لاس ل لاع سل سس سس ع سس ال‎ ١ 
0 ويزكيهاى زاهد ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا اا ااا ا ااا ااا ا ا ا‎ " 
91/1/71] تعادل در جذب و طرد افراد جوا كح عام بادا ايد الح ادا ول الواح نات يا لل اداح نا واي زاك داك يد واه عدي هالا > شد اك ئيح غذ لدان أية ويد الأ ويخ نا اليا ياية لاط نه أي هات كع بايد يداب علد 2 كدان يو عات يدف اق واي عا دوي وذ ادا ساي اله داشح واه اكد ةج ايا هال جات أو يات دا أ يا ميحد ولا بحاي توي ة لط حا مط لدت +اليال دوك يالا مي‎ ٠ 
7019017 0 ؟ بهاى هر كس عب مان 23 21 ود و عاب ودواه ب بع ينه بارج بح ون جد مداه« عدج م ونم ب جع مد ليد ينا اج ل مانو دروو و فب يل من واج بع موعدم مدن ومورج م ونج يج نيمتهم ب رلاه ودرا ل بكلا واوول مي ودهاس بيخ عن لشم يون م مدق ابوب م ودج ين بدن مد كيب > بلس وجا ل مدل وا يو ياب لقاب كيل اضرم نبا موا ربوج © وداج د مسقي يلاد د جا ل 36 بعد ربت‎ 
101 ه فقيه كامل مجهي موقتو جو نظي وان ب نط حب با حو نوه جوم نودي لميتجيض ه مود و نج خب انض و تج ان مج مز كيه ده اب ايا و ود سوط بذجب اب د معد اه ان بجوو م بدو نب بد سلجاو ع كم تكو جد بع‎ 





6 اقسام صبر المح دوت ع ل لمي عدت مقي ده عد ون م مالك خا د عا دم يع سوه بج ده جود م ع دسماع ل دمو لد ل ل لو لصت م اك د ع درج لع دي اع دود د ع له اماع ده عم ب د تع لصا عي دي مع لو ع 2 ا 
؟ تنكدستى مقدّر فطاوع عله ملكي مده عع وود ع ود تم ا ا ال ا ا ا ا ا ع ا يق مو ا ع ا 2 ا ةل معاي الجمة ع وحمي كيد عر فد عر 2 1/1/1 
١‏ عرّتء نه ذلّت ا ا م ا 171/42 
١‏ طلب خير انع و ودي اجظاو د جك وك ووه كي دجوجه يك جوج يواوه بوي ناد ب كوو بو يكب ديج يناي يجي نو يادي ننجي ةودق وك يوي بوي ذحوب واوذي حش و دي ع3 عيابي يد يداوب دوجا دياو عاد يول دجاو و يكب وب ولد ووب بدي ايك 5د جد 171/8 
١١‏ وطن دوستى لسن سن سن سن سن سن سل ان لان ان اع لال ان انان سانل سانل نان انان انان انال تلان لاعن لانن لانن لانن لاعن لاعن لاسن لاع نان لان مان عع عع ماس عاك لام ع عام د عع اك ساعد لام د لام د عام د عام ع عم ع سام ع سم د عه م سه سمه لس د مسد لس كلمل لم ل لس ل لل سس سس لد د 8/8/8 1 
١“‏ سه شعبه علوم لازم حا ب ا اا او ا ا با ل شت اااي تاي لاماييا تا راد ا بال بارت ب ايا انا نكا ليام واد لشو داك الام عاك ارما اد و يساور لطي ب عا اش دن العا لت 1/7 
١5‏ سخن عالمانه م م ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ااا ااا ااا ااا ا ا ا ا 0 
0 منع تلقين منفى اتج واه د د ةل طايه فود نع مج مايه لد مقط الاج اب ا نو ب شاط طنج اش ووم عنقم كنج ايه الخ وو مدطة ع هج افيه و عاد ا جوندة يايد الخو وفع م م 1 
١8‏ حرمت مؤمن دن مدكيد ج مجاه ذه م جع اا ادع بنع م مل و لقا دعاب د مدياد د م يوك دو لع طباه ذه ملع وسام» ذ ع ااه م تجتوع مطاه ذا مدب دنا مهن وداه ذه ف مع كاه كلاق ع مب لا جوم مط ب د مذ دعاو كو ع دياه ده ماع دسا » وم الا مك دجاو عمد بن م ذبا لتنا م كد عب طباه د نايا #الا/1؟ 
١‏ فقر جانكاه العو ا ل ب تت صصص صا ب لصتت ةي ةا تميس ا مي تم تا بض ايت بص ص ضام ب سس صم جا تتا من اماف تام مام ماي 
دو يديده خطرناك م م ع ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا ااا ااا ااا اا ااا 00 
9 سه ظالم تس عاو مم م م و د 1/1/1 





313111 يرهيز از شهرت طلبى ا ا ا اا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ا ا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا ا ا ااا اا اا اا اس‎ "١ 





6 هذاب شيش كروة نف 


؟” اركان ايمان ا اح اا اا اا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ا ااا نا ااا ااا ااا اا ا ااا ا ااا ا اا ااا ا ااا ا ا ااا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا اا اا ااا اا ااا ا اا سا ساس 317011 
0 تربيت اخلاقى ا اح اا ااا ا ا ااا ااا ااا ا ااا اا اا ا اا ا اا ا ااا ا ااا اا ا ااا ا اا ااا ا ااا ا ا اا ا ا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا ا اا ااا ااا سا سا اس 317011 
12 آسانكيرى بر مردم و دورى از كارهاى يست ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا 00 
"٠‏ نكهبانان انسان م ب لجلا رسا جه بوي مخ البا رجح سامح مع قرط وميك جرح ابر مخ يا بدالا مه دي و كيد اس ارت رع د لج به ارا جع حم ا عدي اد ابو اسيك حي كد موايروه اخ وا اج ادو ميو اعد عع كم م 10101 
8 روزكار تباهيها ا 00 0 100000 
9 زيركى به هنكام فتنه ا احا ا اا ا ااا ااا ا اا اا ا ا اا ااا ا ااا اا ا ااا ا ااا ا ااا ا اا ا اا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ا اا ااا اا ااا ااا ااا سا سا اس 31171 
"٠‏ اقبال و ادبار دنيا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا 0 ين 
"١‏ ناتوانترين مردم مه ممه مم م م م سه مه م م مه ممه سمه ممه ممه ممه سمه ممه ممه ممه مه سمه سم م سه عه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه سمه ممه م سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه سمه مه سه عه م مه ممه عه سمه سمه ممه سم سمه سمه ممه ممه عمس عم سه سس لد د د 1171/46 
31 فرياد رسى و فرح بخشى كرفتار ا ات ل اك ات ا تت ل يل وا بات لا ا ةتس تتا اباي باع كام با ع ا ا ا 21/6 
© نشانه كمال عقل م ا ا ل ا ا ا ا ا تا ا ا ا الت ع ا ا 1 10 
6" رابطه با خدا ااا ااا اا ا ا ااا ااا ااا ااا اا ا اا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا اا ااا ا ااا ا ااا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا ااا ا ااا 311718 


0" افراط و تفريط لا اماما تمستا ام ا ةا باص مام لمات امام طاولا وا تووم دوو ولصو لبود ا 


8” روايت و درايت 7 


17" ياداش تارك كناه -- 


8" يايان ناكوار كناه --٠‏ 


امام حسن مجتبى (عليه السلام) 


يرتوى از سيره و سيماى امام 


حسن مجتبى (عليه السلام) 00007 0 0 ا 











عاقل خيرخواه 22 


ارزش دادن به آثار عبادت لسس م ممه م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم مع 


١‏ نشانه هاى مكارم اخلاق عه حم ع حا م با كسمي لم حي عو ا عمسا وك خش و ا لا اا ا و ا و ا م وكا واد ا ك1 


1" يرهيز از تملق و بدكويى ممح را ا تت ات سي س2 ص متت ساس تم تاس تمص لي صا _تيةة ة م اما ا تا امم 


؟” عوامل هلاكت آدمى 





#الانذنيلة :راق .عمل غد 


8 همراهى با مردم ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا 0 


4 عقاب و ثواب مضاعف 38ت ا 





١‏ تعليم و تعلم 0 ا 
”3 روى آوردن به جه كسى؟ ون لاقام ونه وح و ماك رس م ونج د جم مهي و ادم سو مروت لهاج بل مسوم ل جلدم ل وبرج ونون جح متد كرزاه و ناجم 25 بواجي واعى ) بن0 كم وناج مدق رع وود ف جم ملكي )رفس جع متهن مز و لاقاد كياح بحرن ون جا سكا نوع مجه عاتن لمليد وود خا ل برد اي 1175 
"'” عقل و جهل دع ب تج جو ويه و كب تخب با جو نوه موي كدي لميتجيضة مود نج خب لانطي و تج ان مج مز كيم ده انب اجا و تودتوظ > بذب اب د مداه لان وجو م جد نه بدو تنموكو دم 17 





نيكى و يرسش؟ لح ا اه تم الدع حو كوه جطد مم ترج عم و م 2ه جص لد و دي لبه عرد عو الاي ل عمد عط ل للد عع عا ماسج م لكر دع 5 جد لم اميد عع يا عد م 22 11307 

8 فراكيرى و كتابت دانش ولاو لط ام ملا الا و اع ا ا و ا ا ا و ا و ا ا ا و ا ا 1171 

9" دعاى مستجاب باماوية :1 نادو قي فصو ويد ايد فا خويا دوقو بع فيكو وو مدا ب ف برق نا ديو لاح 5 وناو و واو جو نايك حر يجو عيابي و كوم ده ماده دوو ادبو مد يش ا ب وا وا عي 1 0 11/5 

؟ عبادت و يرستش عا ا يفا عم ضك اي عي داب كع وايه كا ادا ماحد ا عاد عاية يزيا ا عا ياياية مال جك اله عتيواي ات أ تال يا خاي ة اح دن لاح اا تأ ذا ندا ماي عاك دزت زان يطو ف اله بئات العا ئداب لذ عل حش ف علا ندا ا تل يت ندا ييه عا شت ياد ييزح ف الا عا ملاح ب تا اب يق قال شد ياج احا عأ لتنا عا عات لل با اد الا 1173/8/8 
امام حسين (عليه السلام) لمم سس م ممه م م سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه سمه سمه سم م سه ممه م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه م م ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم سم م مه ممه مك مم م مم د مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم ل ل ل ل ل ل لل ل ل سد ع3/[ 1 
يرتوى از سيره و سيماى سالار شهيدان (عليه السلام) اا احاح اا اح ااا ا ااا ا ااا ااا اا اا اا اا اا اا ا ااا ا اا ا اا ا اا ااا اا اا اا ااا اا اا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ااا ا ا ااا اا ااا ااا ا ا اا ا ا اس ا اس ساس ساس ساس 4 3117 
هدف قيام م ا ا 0 
نتايج قيام حسينى لدعب مجم ذه دع جحي انا د وق ب الوه جه 4 :2ه كاه ودلام دع محل كد م يدم ب دع م دبا دام يديا بان قاع بدي مش ع ديام بده ع لع م سك جام ع مرب دع مدب تنا م كدج روعي و دي + 41 دلاع دغ عدي م سكا« دوي بد بك عد ديا حم دتري هيا مدي م جع دبا عد « الام دك دجن مدب د مذط عط 2 184 
جهل حديث الس ممه ممه مم مه مه م م م م مه ممه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مه مه ممه م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مم م مم مه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م م م م مم مه مم مم مه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مم م مم مه 5[ فلل 
اشاره اسه سمه ممه ممه مم مم مه مم م م م مه مم مه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه عه مم م مه مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مه مه م مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم مه مم م مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مم مم مه 7[ فلل 

١‏ يند امام به عالمان م ا ا ا ال و م ا ف و ع ل مات تع و ا ا لدع ةج اع و اسم ع مع تمس عد ا خا لع ا عار 





؟ اصلاح اقتء نه قدرت طلبى 


بهداشت جسم و خودسازى ااا جوموجمومجمووججووووطا امم ووىومجووممىوموممموامووم وموم ووممووم وما اواو ممم 0 بال 





© نعمت ناخوش انجام ا حا احا اا اا اا اا ااا ا ا اا اا ااا ااا ا اا اا اا اا ا ااا ا ا اا ا ااا ااا ا ااا ااا اا اا ا ا ااا ا ا ا ا اا ا ا اا اا ا ا ا ا ا ااا اا ا ااا ا ااا ساس 81 31 
عبادتٍ تاجرانء عابدان و آزادكان دح كيك عر ادل عواد اح اال رداك داه ال ع مادا دود وات لداعل عدم اتاد ديزن لام ساماد ده اتا بام ويا ميك تارادا ل دح كب ف عن ذل موادا سانا للد دام ا دان انح ماوكا يعد عدوا لاد ب عو لاد انا عق اال اد ات لجن از لد ات 1/1 
8 يرهيز از ستمكارى سمه سم سم م سه سس مس مه سمه ممه سمه ممه سمه سمه سمه م مه سمه عم هسه سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه ممه سمه سمه سمه م عه سمه عم هسه سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه سمه سمه مه سه عه سمه مم عه سمه سمه سمه سمه سم ممه ممه ممه لس ع ع م ع سس عع سد 17 +88 
روى آوردن به ديندارء جوانمرد و اصيل اح احا احاح احاح احا احاح احا اح اا اا ا ا اا اا ا ا ااا اا اا اا اا اا اا ا اا اا ااا ااا ا ا ا اا اا ا اا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا اا ا ااا اا ا ااا ااا ااا اا ا ااا اح اس اس 1 4[ 
٠‏ نشانه هاى مقبول و نامقبول انسانها عع دعو م مي يوق عي مده وو قد يجني لد كله تركس كط عا لم سم أت كمف تعفن تسد 1 عي كماد ددع ف عد عد توم و دع لدع لد ضام اوالسع نعف لطاع عد اعفد عه عند عع مدع نع ادع عادو ونه معد العا 
١١‏ نشانه هاى مؤمن لوي اع حم ع الها سدع د الام يه عر وام ماه م 2 ديو نه مد قد يدور م بيد عه ممع كي لدع له 1ج و مع 846ب ب ع عي م كما مطتعي # نمع ع عاتم لم جو مم حاط مدي اكد باع كم تو مإ سم م جع جر مج لي دمي 2 4 د يب ليا م حت بقوي السير 1 
٠١‏ بخل ورزى در سلام ا اح ااا ااا ا اا ااا ا ا اا اا ااا ااا ا ااا اا اا ا اا ااا ا ا اا ا اا ااا ا ااا ااا ا اا اا اا ااا اا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا سا اا سا ساس 8 1ل 
٠‏ نتيجه ييروى از كناهكار موح ع ع ص لا عدوم كو لامع ا اك تم ل ار ص بستكي ةفيك وكرت وك و1013 
احترام به ذرّيه زهرا (عليه السلام) اجو امامو ومىموجوموموومومموومووومموومووم ااا اا 0 
4 فلسفه قيام صمي ع ع يي ل يا ا ل ا م كو ا يا ا ا م ا ا ع و ا لبط فت ع ا ا م فكت 5 عار 
١٠2‏ مااهل بيت شايسته حكومتيم سام مه سمه مامه مامه ممه ممه ممه ممه مه مه سمه سمه لمك ممه مك سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه مم م م مه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم م ممه سمه عم مح أ عمقل 








اهل بيت شايستكان حكومت ” 





4 قيام در مقابل ظالم الي يي ا ب ا ميد د و م ار جك صر عر اا بع وو و باو بع يي صر ا ري ا عو م ا ب اسار 
٠‏ خشنودى خالق. ملاك رستكارى ما ااا ا مح لاطا ابا لد برد دلول لت لوكي عا اال شين لالط د لطي ا 10 
١‏ بهترين ياران لمم مم مهس مم م مس م مه م مه مه مه مه مه مه عه م سه ع م م سه سه سه مس م ع عه مم م ممه ممه ممه ممه مه ممه مه سمه سمه مه مه سمه سمه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه لمك لمم ل سس م سه مس د + لل 
7 آزمودكان استوار امام (عليه السلام) ا ا و ا م و ص تاق ال اشام مامز 111 
"٠‏ بهترين سخن تسلَى بخش د و ود مي د د لال ب جلا اكد ل لل لاك 1 رق للح 1 ب دون عي كوا ج01 2413 ل ا كك ا وقد حو ل لم 2 و لج ال لع كل للد ل ل 2 ل ل ل ا ا 1 
١‏ شكيبايىء يل ييروزى جنا جو كيه ازيم تومب و خب با كلا اجو جه دن 7ج د اموه مود نس خب شاي 5 اجا جوزت كود د براي و ود وج بذ ا د سعد اه ةن ووو جاجدو ب به اماج تع كم توكو ود بد 141 
4 فرجام دنيا ل ماه سمه اماه لماه ناماه ساحن ناماه لاعن لماه لماه مامه لماه مامه لام ماه ماك ماك مك لماك سام مس مه لمك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم د ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه لم لم مس لمعه معد [القل 
١2‏ مقاومت مردانه 

آثار غذاى حرام ل ا ا ا ري ا ا ل م عي ا ا و و ا ا 101 
8 هيهات كه زير بار ذلت روم! ل عع ل ا ا ا ا ا ا ل ع ا 1ت ات ا ل ل لك اه عكر لقع عي ا كر 1011 
خشم الهى بر يهود. مجوس و دشمن اهل بيت (عليه السلام) ال ل ل امل 
7 اكر دين نداريد, لااقل آزاد باشيد عسوو ولج دجو ةدوج وياد وكا دوواد واكك د ديع بدي يديموك دمو ناد بود دده ادك واد و ركو ةوك ووو ندوهة يذو ذو دوعو ل وواعي يوادي مدوع وده واد يوك مجو ع يك دعب وماد عمد بدو د 5 دواد اا 





”3٠1‏ ثواب سلام احاح ساحن انان انان ساحن ساحن ساحن انان اسان لانن لاحن لانن لاسن احاح لحان انان عن نان عات تعن عاك عاك لاعن لاعن لماعك لامك ممع عام ع عام د عمس عام ع مع ع عم ع ممه ممه مم د ماه مم د ممه ممه ممه ممه سمه مم د عم د مه سمه مم مه مم د سم سمه ممه لمك مم ممه ممه لم لمم سس ل سه سس د 17 [ل4ة 
3 رضاى خداء نه هواى مردم م عم م عه سمه سمه عه عه عه عه م سه سه م م ع سه سه سس عم عه ممه ممه مه مه مه ممه ممه مه سم م مه سمه سم مس مه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م م ممه ممه ممه ممه لم لم لمم ل م سه سمه سس د 17 [لقة 
6" ويزكيهاى حضرت مهدى (عليه السلام) مندة نيه 1 بط دج اعاريه اند جد القند ابه وخ انو ب فقا مجن ع اط بنع ووم نغ وال 107 مووود عاو تج اند و وزغ ابه 0# ل او ويه ع 111 
0 رؤياى دنيا ا ااا ا ااا 1ٌ1ٍ00001 ا اا ااا 0 
8" يرهيز از كلام يست و سبك سم مس مم مه ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه مه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه مه ممه ممه سمه ممه سمه ممه عه م مه سمه سم ع سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه عه سم م سه مه م مه سم عه سمه سمه ممه ممه سمه ممه ممه ممه ممه عم سس سس م م ع عد 7401135 
7 جاودانكى در مرك با عزّت لاقام مك تعد ع رادم وم عه لام للدي لكر ا م ةيا حك كا ترط كه ع وم ع رده ل قي و كر ال مع عع لا 6 31 ع ا ا ا ع كر تدع م كا راج عم ع مط ط هه ع ا جوع عليه طحق كفا جا ا ار 
8 حرمت حيله و نيرنك كسس سيدة امد و مده ا حل أ ةا لقو لد اد م ع م ا م ود ل تت ع م د ليا ا سم م و وم اود ا ال 1811 





مركه يديده كريبانكير 


111 1 انديشه يايان كار لم كس ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا‎ ٠ 


امام سجّاد (عليه السلام) ع ا ا ا م مع م اك وا ته 10 لاز 





امام و حكومت لم م م ممه سه سمه سمه ممه لماه ممه ممه ممه ممه عم عه سه سه لم ع سه ممه لس ع ل م ل م ل لام ل ام ل ام ل اع ل ام سم ل سان ل سان ساح سان لسن سن لان لاع ل لاع ل ماع م ماع ل ممع لاع لع لع عاك عاك لمك لمك عاك لام د لس د لاس د لمك لامك لمك لس ل لس ل لس سلس لس ل سس سس د ع [14[ 
دستكيرى از درماندكان شاد مايا حل دياك عا بخ عاية لبأ لاج يواح ند ادام ةنادا مي داه كياح جا حاف ايا نويات أي ات ياب ل كاي كاج ان أ ما لي لني ا ا نت بابذ لاف عله علد عات ال عد داب أ عل سئي لياق اا ا تأي نخدا ايا الى كت يووائ يطعا الا عامددد ات بج عا يا بعالا ل د لياح اا أي لخد ادنك يكو لات ال اي 14117 
جهل حديث المح ل فد ا ووم ل مودت ل محم امم مع ون دك وى بحم وك د نوي جنوج ده الحم اث دفاو دض لوا وك نك اد ويظوانك اج الالال لالظلا عدن ل لتك 2 نك ل اكاب رانك ا د لاما ارال لئاه د مط دل كط 11 1 
أشاره لجا وام م ولتضرك حالف رايع وروا يديك لاجد 2 حو نمه كلق جب اد + لع لصويو مخ ع مادا موك داك مر جو لاسا واه وريد ريف لكا دكا د د للد 6د شام متاستمية ده ل ع حي مت مار جد عادو عه اع د لصي ا 1101 
١‏ مقام رضا لط تعب عط مك ع1 عد اماع روه تماد ع ترد اع ع قي لت سدم ع أ ع م نم لسن صلق جر ص عا قرا لور تو ص لك أ لل خسم ف س1 عع اد كه ا 1ل تس ل فس كد لد فيه لمم نعي لاع تعد 1 عقت ع حدة مد ميج تع لوم عمو د ع1 ع 10111 
"١‏ كرامت نفس ام سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه م مم م مه مه سمه مم م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم م سمه مه عمد لقلا 
'" دنيا مايه ارزش نيست الس سل سن سن سم مان عام ام ماع مان اه لماه ناماه ساعن نماك نماك سمه لماك سمه لماه مامه لماه مامه مامه مامه مامه ممه ممه ممه ممه ممه ممه عه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه مم د مم سمه مم مم ممه ممه ممه لم لم سه سمه سس 2س 2 31433 
؟ يرهيز از دروغ سن سن من سن سن سن سم لان لاع ل لاع لاه نان مان عاك سمه نمه لماه نمك سمك لمك سمه مامه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه سمه مم سمه ممه ممه ممه لم ممه سمه لمم م سه سمه 222 2 31433 
ه خود نكهدارى ما ا ا اا شم اا ل ا ا 1 
© همنشينان ناشايسته عم ا ل ا ا ا ا ل ا ا ا ع ا لطت ع ا مك ب 1 1 
/ ترك سخن بى فايده و دورى از جدل 0 


محاسبه نفس و توجّه به معاد اح حا ا اح ا ااا ا ااا اا ااا اا اا ا ا ا ا ااا ا ااا نا ااا ااا ا اا ا ا اا ااا ا اا ااا ا اا ا ا ااا ا ا ا ااا ا ا اا ا اا اا اا اا ا ا ااا ا ا اساسا 3 ل 





١‏ به سوى بهشت ان ماح انان امن ساحن ساعن اسن لاعن لاحن لاعن لاعن لاعن لاع م لان سام ع ماع عاك نع نع عاك لماك لامك ممم لامك ممه لمك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمس مه مم د سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه مم د مه سمه ممه سمه ممه ممه لم سمه لم سه سمه سه سس [لألقة 
١‏ ثواب نكاه سم سم سه م سمه سمه سمه سمه ممه مه لماه عه عه له اه سم ع سس م سم م سمه سه عه سه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مه م مه ممه مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم سس سمه سمه سس د 5411 
١5‏ يارسايى و دعا نه نج بن بن وجول من يدوات بم ينه باج ح ون ب مداق إ سدح م ونع بج دم يديد بيه بان اع يمنا ووب ودقاب ع يل جوم > فى لاما مدن وبرج مجني جح ممكهد ب بلا باجا م مويق دي يدهامر بيع جنا ريش م حم ب مع «بوج 6و يفجن وداكيد > يلس اما ل مدل وا دوو ب له ميو اورف م لجا جنك بو جا ج يداد ل وله لاد د ا ل كل بعد وب رن 11101015 
0 يذيرش عذر ديكران وين 1 جا رفي وده كبا يتخب باب جو وه بدن تددو اموجه مود خب لاطي و تجن بج وسكي ده لوووط بذج اب د مداه ان ججقوم ب حب نب به اجاج توكو سوسا 11 
١2‏ حق خدا بر بنده مط ا ا ا نو ميك حا أ تك 1خ اك يي ا بحر ا اا 1 م و ع مع مس و ل عا ص اخ امات 1 ات و دس صل ا ماوت مما ما معت موصي معطم د امو 211 





-- حق بدر بر فرزئد‎ 1١ 


تقدّم طاعت خدا بر هر جيز ا ا ااا ا ااا اا ا ا اا ا ااا ااا ااا ااا اا اا ا ا اا اا ا ا اا ا ا ا ااا اا ااا ااا ا ا ا ا اا ااا ااا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا اا ا ااا ااا ا ساس 31 31 
1 حق مادر بر فرزند 0 ينل 
١‏ ترغيب به علم ا ا ف 
١‏ ارزش مجالس صالحان مو وكوك او روديو وجوه وذو وج ور جك ود ويايد و مقع متب و وك ديرو وديا وي كد وديا ينه مدي الاج ادك جك وه كوو وكوي وجوه # يذب عقي يدوع يعو و دود يكم ووه يديوه مدع بي توب وياد يوب بدي ادك دعوت 11117 
31" كناهانى كه مانع اجابت دعايند ا ااا ا ااا ااا اا ااا ااا اا اا ا ااا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ا اا ااا ا ااا ا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ااا اا ا اس ااا ااا اس 31 ل 
3 تاركان جاودانكى احا اا اا ااا ا ااا ااا ا ا اا ا ااا ااا ااا ااا اا اا ا اا ااا ا ا ا ا ا ا ااا اا ااا اا ااا اا اا اا ا ااا ااا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ااا ا ا ااا ا ااا ساس ا 3 31 
6" نتيجه اتهام لما ااا ل ا ااا لك مف ااال اع افا بالخظا ف ارد اطول لحطفي بمتصي و احضو بلجاا وي سطس 2 ع كبوا 
0 دنيا وسيله است. نه هدف لجر وج 4ق ةباج ويل لوي ع وغ او مج رجن ريق واد امال لاناجة ابن ع وك يطبق مت نون اد > جوج اطخ ا 7 تجا الامج مجورية ج وود ماوق لجو هق يمه ويب بارت لاوج اماه مب بم وس ب و 1111 
12 به خدا يناه مى برم! لاع مدو ادا و م لافار ماك ا ا ل ات ب شاي ف قا لخ ا ا قا أ أل د كا اتا ال ام بق لاد ا بك ل ا ا دق ل لد لك اماو 4 الاو دجا ل ا 101011 
1" يرهيز از كناهكاران» ظالمان و فاسقان فاح ا ا ا ا ا ا ات ل وناك ااا ار ا لق و3 حت ا و 1 
8 نتيجه مخالفت با اولياء الله ا مد ع واد مد كتمع يي حا لك عق الت ادك لامر وم لطت مم عل لاز جد ع كل دل ةك لله مك اد 2 22 ع تلد ع تمه ان م تك 5 ا 1ت 2 2 تو عه م ع 1ت لجل تكب ال دك ك3 رت 6 1/101 
5 توججه به قدرت و قرب خدا د ا حي م 1 د وا عقر عع ع ا عع عع سمت ل عي اق فا عه عدت عتما كما طمياة لوعو م 1ش از لامو ا عمد عا مفعدء مم م ا ع 11 





- برهيز أز دشمنى و توجه به دوستى‎ ٠١ 





"© غيبت ااا ا ااا ااا ا ااا ا اا ا ا ا ا اا اا اا ا اا ا اا ا اا ا ااا ااا ا اا اا اا ااا ااا ااا ا ا اا اا ا ااا اا ا اا اا ا ا اا ا ااا ا اا ااا ا ا ااا ا ااا سا ساس ساس لك 63 ل 

0 كريم و لئيم م ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا ا ا ااا ااا ااا ااا 0 

2" ياداش احسان ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا ا ا ا ا اا ااا ااا ااا ااا اا 00 
7” اخلاق مؤمن مد ب ماود مي ممع مح د بارع عا ع مادا بق ملاب فيد 2 تموتك جوج دنا ع مان توتو امه امير بو داواي كوو لات ماكيط لجيه دعن نه مح لتوعجية ب محمد د يمه مااي يو 2 ب ددمي 02 سات ع عن ليام 2 مم بمو مد لحك دا ماري مس ببح سد ليه 
8 درباره عافيت اباك كا عند ع اد عن عا دك مد لع تمه كص ع فعا اصواة لطعت ع1 ا ع جا 3 لحف ع ب كو عد قد ولد مسف اعد ل ل قفد عاك نط قد ة لمن سام ان تدع ماد قوط جات ايده ع1 ل عاك م ل قد لدم لط عي كك عا عد عه مد 1 1012 

1 ثواب و عقاب زودرس سمه مس م ممه ممه ممه ممه سمه ممه ممه ممه سمه ممه سه سمه سمه سم مس مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه سمه م مه سمه ممه عه سمه سمه سمه ممه سمه ممه ممه ممه ممه سمه مه سم عه سمه ممه عه سمه سمه ممه ممه سمه ممه ممه ممه عمس عه سس م سه لس سمس ع ل عم سد ع 8417 

؟ دعاء سير بلا م ا ا ا م ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ااا اا ااا ااا ااال ااا 00 

امام محمد باقر (عليه السلام) ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا 00 
يرتوى از سيره و سيماى امام محمد باقر (عليه السلام) اا مووجوج ووم وومجومجمم ل ل ل وم ل ولو وم وووجوجىجمموموووجومووممجاووووالو و ااا 0000| 
امام باقر (عليه السلام) و خلفاى جور عع و لع يات ل ا ل ا ا ا ا ع و ا ا ا ع ا ا لط فت ع ا د فك يلار 
فضل و دانش امام باقر (عليه السلام) ل ب يد لا وه ل دو لادان يلال ااه ا فيان ل بالا ابد داعال اليا ك اقاك ادل عاي داعال اكت ااا عي داح باذ قدو كات باق لادان الا كاحي عاك يكال ارود دل بادا يقال لاحي ااه ادال الايد يده وا لحي لقا لادلا يالا ات كوك الأ د ل علدت ادا قا مدا لازا وان بلا فخ لا لايق 


امام و مسابقه تيراندازى ا ا ا ا ا ا ااا ااا ا 0 رزيل 


تعريف غيبت و بهتان 0 


1 دشنامكو. مبغوض خداست -- 


-- نشانه هاى تواضع‎ ٠ 











8” دعا كردن در سحرا” 


7” دعا براى ديكران الس م مس سه سه سم ل مام اه ام اع اه ل ماه لماه سمه لماه سمه سمه سمه سمه سمه ممه مامه مامه مامه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مك سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه مم لمم لم سه سه سعد كلق[ 

8 جشمهايى كه نميكريند اسن مس سه سم م عع ل لام ام لم عام اه لاه سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه مامه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه م مه ممه ممه مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم د ممه ممه سمه مم م مه لم ممه ممه ممه لم لم لمم سمه سه سس د قلق[ 

1 حريص همجون كرم ابريشم اح حا ا ات حا اا اا اح ااا سات اا ااا ا ا ا اح ا ا اا ا ا ااا ا اا اا اا اا ا ا اا سا ا ا ا ات ا ا اا ا ا اا اس ا اا ع سا سا ا ااا ا سا ع سات سا ا ات سا سا اس ساس اس ا ع ا سا سا اس سا اس سس سا سا ساس سا2 3161379 

8 دو رويى و دو زبانى م م م سه ل مم م مه م م عه م عم م مه مه سمه سمه سمه ممه ممه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه سمه لم لمم ممه سمه سس د للق‎ 5٠ 

امام جعفر صادق (عليه السلام) 32 سان ل واد عمس مكح وكام وق دوروو د ادو بط 3 مانن برووب قاد يل واج بجوم ب سق وبرج و دجن جب مدلطهم ب رزند ذاه م لاي جرة دن وموم يع لوخدم بوث م ومح موعن وم طقت > بسر 0 م بدو برقب قاد ويفا باضه ولج سق + بع م تند جح وميد برد م كاد م كلا يعدو مايا1 101167 
يرتوى از سيره و سيماى امام جعفر صادق (عليه السلام) ا ا ا ا ا اا ا ااا ا ا ا ا ريل 
برنامه امام صادق (عليه السلام) عا عي د ع مي عد ع ألم و عاك لمم لي لسو ا ع و ةي ا م لات ع م ف تتم لواح ل لص سا2 اطلام تعد عا تيعو موحي ممط د اس اوأر 





امام صادق در نكاه ديكران - 


توفيق فرهنكى در يرتو آشفتكى سياسى ا لصيس لي ل ل تن 7 لمم ال لي ع ع ا م ع ١4512:‏ 
جهل حديث ا ا ا ا م ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا اا ااا ااا ااا ااا اا 0 
اشاره سرمي ع وس ام صا موه خا لد و اماه الالو لوا ل و عل اا لوف لوك ا وا او ل ا ا ا و ا ا اا ل ا ادق وك ل وبا ام ل ا ل عو ا سر م هوم 2109172 
١‏ محاسبه روزانه نفس بعك لدي ياج وي ير يزجي ع ب ومني 2 شبيي يا 2 يدهي مدمكي يون عدي عوج شجايية يج يزه يوج يدي و ومذبة ع ويا ياي جا هذ و جردتي نمياد عرو بان حي يدوي واو عمطي ورج جني ومنيد جديا رامع وري ي وجتي وبي عيدج وجوج يدوي يجي طيزيا يج و وليك2 يديج ياك يا يديج و سساح يايد عروج وحي بدي عم 1117 
"١‏ استقامت كا والا ع ف ناك لومي دا كع وال موادت ىدحا ضاف علي ات تايا اق داج يويد كيدا مالا اوليك ألم تأ مان لق يالا ل ركيت لط لاط ل لاله لاطا عا عاض لات ب اتاية ايدان علا ع بو أن عا جات أ وي لوزت لاه داح ا لاي لاطا تله ال لاج ايه احا الا كيدا اح أ أ داب الا مأوت يداح لاخ ل تأية اخ دا قمعا لط لماي أي وال شل يباك أبن ه ن لدل أل لالت لوا سيج 1 ]ان 
"٠‏ مفاسدٍ نيرنك و حسادت ديش لا بارعا با اك عاق ونا وايش ماه ديك اك الا د اماك يان عا اياك اياك لامي ب عسل اش مو ا علدا راو ع بايا جا كا ايا اروك لبون وع وهايك معاي كك الايد عبض ايان باجا سيا سياد اليد مهايا ماد مايه الما راد خاي ل 1 
؟ يارسايىء كوشش و كمك به مؤمنان ا ااا ا 0000 
ه نتيجه اعتماد به خدا ع رق م وام ب ب بج ارهج اطع ريق واد مل لواناجة ابا وت وك نجع طب مت دجوو من خخ اه 7ع تجا عامج جؤرية ج وود اوه لج هق ابه أي وار لاج اام مب د ا 1811 
© دستورهاى اخلاق عملى باهذب 02 مجما د امدق ممه جع تللم وماج دي م إلا دهم يمرب عمدب لد ماده دوقعم سه جع دنذه بعد ع نه وايظ لطعم كه بم عيذ اك ميدم دي مهم نه جم انل اا د مبظ ةا ميدي بع ميدن ميدي دج مها بالايد مع معاء بد جاه بده اجات مدان نيد مط دمت 31451 
١‏ آهسته مس تت سس اص تمت اتيش ص 25س ث7 ملس مت ااابيمشم ا لض ات تت ماك اتا اتش صا ا ات ع 3 





١١‏ يرهيز از ريا و جدال و دشمنٍ حي ا 000 الررل 





٠١‏ ياكيزكى روح. ابزار تشخيص مؤمن 


1 درخواست عافيت از خدا ل ا ل ل ل ل م ار‎ ١ 
كاج لات اقح اا ةلاقا كات لبط لجا اله ل يات ال عت لعا عي تلت د الاق طلداان عا اط لا عأ عا داح قن يلا الا كاب اداح أ تا لدان قلا ذل دن لاح اج عأ جد وات لدنج لز لزج نالا يري ار‎ ٠ نفس دعاء عمل است :ال عن ايك وما تك اا ع عاد كاك ا ماي داح اا أي اح حا ناف اح حا عا اغالا اباد اح أ تاي دان‎ 0 
31 98 دوستى بينوايان مسلمان اا اا ااا ا ا ااا اا اا ا اا ااا ا اا ااا ا ا اا ا اا اا اا ا ا ا ا اا اا ااا ااا ااا ا ا اا ا ااا ااا اا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ااا ا ااا اس‎ ١8 
ريشه كفر ااجوممومجومموواممووممووموومووىوووممموومجاوما ااا 00 الال‎ ١١ 
11816 1 1 اعمال محبّت آور ل لام ا لصتس اي سام التالة ممة ةي م لام اميا دواع امدملة عد ا عاط مم3 كد قل علق ناك د قو فق لق‎ 
اعمال دشمنى آور لام ما ا ار ا ا ا ع 2 لق ا عت ل لسري قرا‎ 9 
53886 نشانة هاى سه كس مس م مه سه م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم م مه له ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه سمه سمه سمه سمه عمه ممه ممه ممه ممه ممه ممم م مس م مس م عه م م سم مه مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م سمه سمه سعد‎ 
نشانه هاى نفاق 4 ++ سةسغطشط9ؤطص+++ + ه<+« 1< ]!<١ه1«ض+هظ«ظ!|!]!]1]1|[ |[ 1[ |[ |[ [ 1 1[|[ |[ 1|101[ 1 ]1 |1 |[ 1[ [|[ز[ز1ز1[1[|[|[1[|[ |[ [1[1[1|[| |[ |[ ]|[ 1[ 1[ |1[ | |[ |[ |[ | | [ز[ ز[ز[ ز 2 ز 2 2 2 2< 2 1 2 2 2 2 12 1 2 12 1 1[ ا‎ ١ 
به سه كس اعتماد نكن! الع ع ا ا ا ا ا ا 4 وبا‎ ”31 
نشانه هاى سرورى و بزركى ا ا 0000000 الرارل‎ 71 
نشانه هاى بلاغت تسد بايا فخي يو يات عاد عايد الذي وال لاح اماي عالة اطي عي يال يات لا عا مطيدد مزل خ اياك ل تاك لد عاية لجع عا أن لياس الا مولي لواح يدا ايا قاب لات قي يدان نالا لايح ل الك بالك ويا دل كدا ع يالا عياب اال لياس عا غلك لاط لاون يداد مالا لساك ل ل داك أية يالا اي أدج أن احا تلالة اح احا أي عام كاك لمات دا الا كيز اي ع 1 ان ل‎ ”6 








02نس ورضفا در سة'جنيز اسث 


1" نشانه هاى كرم و بزركوارى ل ا ا 001000 البازل 
8 سه جيزء تباهى مى آورند ااا ابت تي تاتش ااا با ارا سباي الال عا ع مو ع المي دتمل ول قوق مله بوك نفل لخله لابه كلدك ا اها 
5 حق وناحق عام وجي ياه يح ووه ارج جك وسو عجن جوع يجي و وساياد جعي عي بناوج يوجوي يصيد وو ويج جب عيمجو ابام ويام عي بايا يبويع كدي اونب جو وياي وي وي يروي و يجي وعمو ياوه عيا يبعا وب ياج عه او عجوي يوي بي لدع المي بدي بامدج بيده روبج ود عسي 1181 
يرهيز از سه جيز ا مم عم مه همه سمه مه عه عه عه عه عه مس م ع سه م م م سه سه ا م ع مه مه مم م ممه مه مه ممه مه عه مم مه سمه سم مه مه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه لم لمم مس ممعم لد د 8817[ 
١‏ كمال احسان به سه جيز قر تن يدهب + بع ينه بارج ح وح بد مساق ردج م ونه بج دم يكيدي ماع اع بل عقاو دوو واب وقد ع يل مهم > فى لاما بدن وبرج مجني جح ممطهد ب يلاد وات م مك وليكة دي يدوم بيخ عدج اشم جح ب من درن 6و + ين عدم دكي > ينب ارات ل مدل و برو ياب الاب كيل اضرم بلجا سكا وبع ع وداج د وه يلاد د جا ل لبعد زرباو 1 1114 
"٠1‏ ايمان سودمند اي جو واي تزه وبا روج تحبا بن ا وو جه دن جد دي لامج مود سخب انيج الجا بج وكيد د براي وود وج بخ جا سعد م من وجو مج حبد ون د اماج جع كم توكو ود بابب لوا 
”3 درباره دانش عه ع سه سه سه سه سم ان ل عام ل م ل ام ل لاع عام ماه لماه لماه سمه ناماه لماه لماه لماه مامه مامه لماه لماه مامه مامه لماه ممه ممه مم ع ممه عمس ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه مم ممه ممه لم لمك لم سه سمه سس مده د ]ه58[ 


6” اعتماد بر حسب شناخت 





0" نتيجه تمايل به دنيا و اعراض از ان ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه مم سه سه مه مم م مه سمه سمه سمه ممه ممه ممه سمه ممه ممه ممه ممه م عه سمه ممه مه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه سه عه سمه سمه عه سمه سمه ممه ممه سمه ممه ممه ممه عمس عه ع ع سس ع عد 8417[ 

78 صفات آمر به معروف و ناهى از منكر ودود و ماي امع امي ا و ا ا ا لاي ا ا ا ا ا ع ا ا ا ا تي لدم يت ا 2ه 1 
37 زمامدار ستمكر مع ا ات كل عط ا و ال وا لام اتوي امل عو لقا و ا ل و ا ا حا ل ع المت كا و اا ا ا و لج ع و و ا اط حي ا ع 18 
8" بهترين هديه ودين دلوك جك وك لوو هوق يي وجوه ايوج يك يده وق وأويويا د ملعوايك يويك ويج وجاي هه وجو بويا ب دوي ولا دواو وك ان لاقي وكوي ذحاد يدي حقو دي م3 عيابي يد يداوب كوج وياياء يوق وجاوع يك وب واناد وكاب بحيام بن جد 181 

1 برترى جوى كمراه ل ا ا ا 00 0 0 

11894 صله رحم و آثار آن معي سد د وات وو ااا وى معدي و ند لقو يع كوي رخ اديت ربالاب بق فياه تاه يق دعاك الطلوي اما خ لايك ماع بات ادك اياي ولت التو اك كه انان يداك بيدا مير كايا اروك عاد م ماد لش دعاب اماد‎ ٠ 
[1 امام موسى كاظم (عليه السلام) اال مان ساحن سانل ساحن سنن لاحن لانن لانن لاعن لاسن لان ل نان سنال انان نان تحال تعن عاك نماك لاعن لامك لامك لسك لمك ماس ل لسك مم ع ممه عم ع مس ع ممه ممه عم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم د سم د مه سم مه ممه مه م مه سم لم ممه ممه لم لس لم لم م سس سه سس د 5 هق‎ 
0 يرتوى از سيره و سيماى امام موسى كاظم (عليه السلام) جججامجومجوججومممووججججومى امم ومجوومىووممووىموجطومومموممووىمومجوممجوووىومووىمىومموممم ا‎ 
316 9 1 سخن جينى درباره امام (عليه السلام) اا اح ا اا اا اا اا ااا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا اا ا احا احالس‎ 
10/0 صفات برجسته امام كاظم (عليه السلام) ع لا ار ا ا ا لو ا وا ل الى شا لأا ابو اج‎ 
بعد از شهادت ع كي جد ع ع د حل معط م م ع عط ميم لبقي مد مه ا اير المع عع اع ره 302 ا عر م كا كام عي لرد يمد ير لجع د عد كاج يد 9 ليع طحم 6ن عليه ع تيقد عطي ير ادع د د ع م220 جل خا م لد اع ممم ع ار الح ع 23/2 د و اا‎ 
111 جهل حديث دع ا ع سا ل ملظ اد مم من سحلي له تسد 1 1 مدت كو 3 مسف توا اط لاط ابا قن 1 فود ده ع ع1 دن ساق لي مسرا د 312 ال درم ع قم علي أ قمدي 41 تدر د لط لس مسو 2 ا لياط اسم د معدت دده نط كس قط لطت ل فس 1 نت‎ 





" حججت ظاهرى و باطنى ا ا 2 ا 2 ا 0 لوا 0 





صبر و كوشه كيرى از اهل دنيا 


؟ عاقلان آينده نكر نوكي ا عووي اوم وده ب هيحد وجي ياد عير وسي مايا يجي ديو وج 2 عجاوم وبطيزب جات و لابج جسن يام بي ديدي نا تياد بروج يجي لعويد با ويومي جه 4 يدي وت اها يوج جعي وسو ا وس د عدن ودع دمو ما ووو والح فسن باد م ب صو لو ا وا ا 11 
ه تضرّع براى عقل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ااا اا اا اا ااا ا ااا ااا ا ا 0 
* ديدار با مؤمن براى خدا م ا م ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ا 00 
مروّت. عقل و بهاى آدمى بسنا حر لاملم ايد د ووس ممه مدي يه ديرد تمراي حي مون ع عبت وقوه ور هدم ميو به فدا يق كيم لاه ولج ده مان ع مرحو التمم جع ب د ماه عه ملته جوم به مرميم "+5 مانت ده يام معن قحم صو يوم قد طوبرم عاب مارو أ مام 1017 
/ حفظ آبروى مردم د اد عي عي عو ع حي وه قن اع عمد ع ع عي ع تع صا ع عاو بعلت ع ور ص جا ا أ سي مي ب عي قل مد ع عل عرد عد ع جع د ادا م سات لو دع د مدصطه واقطيعدة عه عم ع مه + ذم دم تكد تو عا عه عاد مل 1121 
1 عوامل نزديكى و دورى به خدا ا ا ا ااا 00 زا 

١‏ عاقل دروغ نمى كويد ام ل ا ل ا ا لش لص تش ص مس تت يشت سممبصش ما مم سم مم صم اتميا وب ا صمت ب سو كام عم مضي كعد عير 
١١‏ حكمت كم كويى و سكوت ا ا م ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا اا 0 
١‏ هرزه كوى بى حيا لع ا ار ا ا ا لو اط ار ا بلع ا ل ات ماقي اير وو كتوم وك لمك بع و ا ل و لاج مو ار 
٠‏ متكبّر. داخل بهشت نميشود مم يمي ا ل ا لا ات ل ا تي ا ل عت ا و ارك حت فا بح جو لك ع ندج عع سحن ب كج ص مرت ا ا 
١‏ تقسيم كار در شبانه روز اسن لت عن عن عن عن ع ع ا سن سن سن لسن لسن سال سن ل ال لل ل ال لان لال لال لال لانن نالل لعل سنال سانل نعل تمن لان لاعن لاعن لاعن لاس لاع ل لاك لاع لماع لان ع عاك مسمس مك لاع د لمك لام د لاك ل لاس ل لس ل لم لك ل لل لل لل لس سلس د 5 عق[ 





* يرهيز از أنس زياد با مردم‎ ١8 





7 نتيجه حب دنيا حن وله الثلايات متنا باه اب رانك أ الأيقي وخز كوج مثيه واج جالعك كنا وكيك يارد جيك وا رطا نا ىبلاي دن باح عه بابد ودح يدجي ع يا و عري الا يايد ج22 طب ياه ب كه ليقن واه لوه ياب جح يوك ملا تيا عيرم يايد جا جيه اياي وبط وو جاتنا وجري 4 بايد ود كوب الت د نا دك ماقا با جا 2 رع 1 
يرهيز از طمع و تكيه بر توكل اا احا اا احا اا احا اا ااا ااا ااا ااا ا اا اا اا اا اا اا اا ا ااا ا اا اا اا ااا ا اا اا اا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ااا اا اا ااا ا ا ا ا ا اس ا ا ساس ساس ال لاع 31/8 
1 نتايج امانتدارى و راستكويى احا ا اا ا ا اا ا ااا ااا اا ااا ا اا اا ااا ا ا اا ا ااا ااا ا ا ا ا اا اا اا ا ااا ا اا ا اا اا اا ا ا ا ا اا ااا ا ا ا ااا ااا ا اا ا احالس للا 31 
"١‏ سقوط برترى جوى أ ا ا ا حا اا احا ااا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ااا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا اا اا ااا ا اا ااا ا ا ا ا ااا اا اا ا ا ااا ااا ااا ا ا ا ااا ااا ااا ا ا ا ا ا اا ا اا ساس ساس لا 3 
١‏ حقكويى و باطل ستيزى ا امت امك اد قل قط و لكو الادة ارا كمع ركه وعد سق م لج لوبق اط ميد له 13 «وت دراه ادك اد اط سا لم جم سكم ولد ا كم جك وج عق ود لج 1د د كم ا ب مانا 
31 تناسب بلا وايمان 1011#1011آ1 ا ا ااا ا ااا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا اا ال ال 
لخي أ ا 1 دقر دن ةع سو فد اقلت ا عم ل شع دن تسم تصر ام مط امل لوط ف ل ات عت ع ماه أت اي 11 ا 1 رلا بع مصواة نكم لو م 1ن ف عد تسد مذ لطر مك مالم تتمية د د كم ملم ندم 11 

١لعع‎ 

جد عد ادم اح دار اجا بط لا حرم بد د حل ا عاك لد ب 21 وج با خط دا مام جد داح لا عدت ساد حب حر لداعل لج لالجا دو ادل مات ل ع بو خا كم لد البح ات 3ج د ل د وا 2 22 11 

8 بهترين صدقه ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااال ا اا 0 
17" سختى ناحق ركم حا لا ا ا ا ا ا ا و ا ا ا ل لع ا لو ع ولوك و لمم لا لامو لك ع عو قو حو ا توف اوه ب لشو الالو راطع كمي و و عو اا عو معد ب كا 1 
كناهان تازه. بلاهاى تازه باهو وج يدو قو به وو دن دبعي 3ه ووواووي ني ووب ويك عجري ياد ووو يبك دك واناه وك وي كدي بالاجبتي بجوتي ون يودي عب وو ساد بوه يوا ديكا زودي وي ف عب وياد يون يوقا دل باب جه و و واب ا 
5 كليد بصيرت ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا ا 00 
'" دنياء بهترين وسيله ا ا ا م م ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا اا اا اا ااا ااا ااا ا 0 
١‏ انتظار فَرَجج 5 1 اا 
مهرورزى با مردم ا ا 0 مايل 
1" يرهيز از خشم ل ا ااا 0 000000 روازل 
5" قويترين مردم الس مم مم د م مس م مم مه ممه سمه ممه سمه ممه سمه ممه سمه ممه مه سمه سمه سم مس مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه سمه ممه مه سمه سمه سمه ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه مه سم عه سمه مه عه سمه سمه ممه ممه سمه ممه ممه ممه ممه عه سم م سم لك سمه عم م عع سد ارعق 1 
0 ترقىء نه درجا زدن د كد ل م ا م ل ا ا ل مقع قرت ال ا ا ا ل ا ا ملكت ع نك قر اله لد د و1 
©" خير رسانى به ديكران ل سمه مه سمه ممه ممه ممه ممه مم مه سمه سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه له سه عه م سه مه عه م م سمس مه ممه ممه مه مه مه ممه ممه مه سمه سم م م م م مه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه سس لل د اإعق 1[ 





يرهيز از شوخى - 





8" يند يديده ها مي ا ا ل م و اا ااا ا اا ما ا ا و مت ا ا ا ريا 
رنج ناديدهء نيكى را نميفهمد لم ل ا اا و ا ا 1 

٠‏ محاسبه اعمال 
امام رضا (عليه السلام) ا ا ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 1 1 111 ااا ا 
يرتوى از سيره و سيماى امام رضا (عليه السلام) ا احاح اا احاح اا اح ااا ا ااا ا ااا ااا اا اا اا اا اا اا ا اا ا ا ا حا ا اا ا اا اا اا اا ا ا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ع ااا اس ع اا ا اس ااا ا ا سال ا ا اس ا ا ساس اس ساس 31/894 
سفر امام رضا (عليه السلام) به ايران سس م مه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مه م مه م مه م م م م م م مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه عمه ممه مه م م سه م م مه لم سه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م سمه سس سعد [لا4ة 
مردم ايران و آل على (عليه السلام) لج ارس عم ماري لحب تراب محم رن ل كيم كبا تسق جه اسطريس خا واب ب ند مي دده م عي وه نام رداك مدع رسن ارام جا سبحي لوس ويم حوبي جم رييب ماخ اواو لس وس د م ص او ب 10 
عكس العمل امام رضا (عليه السلام) در برابر دعوت مأمون 10085[ ]ز1[|ز1[| 1[ 1[ |[ ااا 
سفارشى از امام رضا (عليه السلام) لسع مه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم مم م مه م ممه سمه مم مم مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م سم مه م مه مه م مه ممه ممه ممه عمه ممه ممه ممه ممه مم سه مه ممه مس م مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م سمه سمه سعد 41/8 ا 
جهل حديث أ اح ان ما سان نان حا سان عات عا ساح نان اا ا ماح انان ا ان اانا ا سان عات ان مان احاح ان ا اح ان احا اا ااا اا اناما اا اح اما ان اح اح اح اح اح ان اع اح اح ات عا اح ال ااا ات ع امات ساح معان اسان سام اع ساس اس عع عست ع ساح اس ات عاك اع سال ساس ل ع ل ساس ل اس للا ل ل ل سل ل سس سس سس سل 1/8872 
اشاره لمم م ممه ممه ممه ممه ممه ممم م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه مم م م م مه ممه م م مه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مه مم م م م م ممه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه سمه مم م م م مه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مم م ع عع معد علاما 
١‏ سه ويزكى برجسته مؤمن لام ار ا ا ا ا ا ا لمي تا جع بايا لا بت باس أ اك ا لات لا ا ا ا ا اد م ارا 
" ياداش نيكى ينهانى و سزاى افشا كننده بدى مي اب ا ا ا اا ا اا ا ا ا ااا حي ا ص د ا حاار 
نظافت تماد اه بع د ناي لدم بعك ديا مك مك عافن امض ود م وا ب ا ب عام فد لضا دكا ع عاك ملطااء ادو لاني ادما تت لامي أده لاد دالا يل ذا قاد امد دده دواد للبم ادي تلا وماك بدا دن ذد ل ولا لد مومه لطسمد د الام اب فلا11 





0 مقام برادر بزركتر 7 


© دوست و دشمن هر كس ان نحم امن ساحن نمام لاعاء لان ل لاعن لاعن لاحل لاح م لاح تعن من نماك نمع عاك لماك لماك لامك لامك مامه ممه مامه ممه ممه ممه ممه مم م ممه ممه مك د مم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه م م مه ممه سم د مه سمه ممه ممه ممه ممه لم لمك لمم ل سس م م سه عع لالاقة 
١‏ نام بردن با احترام ادبو وو ا لود بصت دميو اونوك فهك بجا ام ولي ريق لويد ودود ومو لو اتطايات لبوا له لد يج رط و قبا لبا اراق قر لويد سن مدو با بد كردي الا 
8 بدى قيل و قال انان انان سنن ساحن ساحن سنن سنن لانن لانن لانن لانن لاعن لانن لان نان نان تمان نان سان ل ننم عاك لامك لامك لامك لمك عمد ممه لامك ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم د مه ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه ممه مم د مم سمه سمه ممه ممه ممه سمه لمك لم م سس سس عع لالاقةا 
1 ويزكيهاى دهكانه عاقل بايا مجح بد عق يف اف واه ححا وال وخ داح ال العامة وال ات ب وال يأبف يايد ع وات يج عافد حا واد احا وا أ احا مط متو وي اب طق زا يك يويد لكات يه عا عق فط واي حش وي أ داح م اي لمحتا واية دكات اوزجع عافد جقيويات أ ع اك يوي فيح أي اباي عم تح ا اجات لاطا مال ا اح يح قر 11 
١‏ نشانه سفله لان بع 3ج :05 ودجو نار ودوات ع بم ينه باج ح ون ب مق لبد م ونع بج دم يديد بي ماع اع يل ملقو دروب وقد ع يل جوم > فى لاما بدن وبرج مجني جح ممكهد ب يناد وجا م مك2 ويية دي يدوام بيع عدجا اشم جح ب مح ومرب 6و + ين عدم دكي > يلب امات ل مدل و برو جاب الاب كيل اضرم ندا كا وبوع وداج د وه يللد د كا ل 0 بعد وبا 114011 
١‏ ايمانء تقوا و يقين دنج جو واي تزيم وب وو خب بن ا تجو جه جمدو ججد دي مجه مود سخب انيج الجا بج وكيد د اباي و ود وج بخ جاب سعد م عن بوجوو سج حبد و به اماج جع كم توكو دا 11 
٠١‏ ميهمانى ازدواج ان سماء امام سمه سمه ساحن سمه مامه لماه مامه مامه مامه مامه لاع عم عم مك مك مك م د مك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه لم لمم سمه سمه مسد ةلاق[ 





١‏ سلاح ييامبران ان انان مان انان ساعن ساعن ساحن لاعن لاع م لاعن لاحن العام لامع لاك مان عن عاك عاك لمم ماك لماك لامك ممه لمك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه مم د ممه مم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم سمه سمه سعد ةلاق[ 
8 نشانه هاى فهم م ماه سمه سمه سمه سمه سمه مامه مامه مامه مامه مامه مامه ممه عم عم م مه مك ممه مك سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه لمم م ممه عه مسد فلاق 5[ 
١8‏ كوشه كيرى و سكوت ا 1 00 
١١‏ حقيقت توكل كوو عوجي وك واد يوك يكب يوهج ديجي يجيج يلع دبي ياد بجوي مياد يكوك و بجي يكو جيوتت هيجي د جين يادبح يب عيابي وياد عوك ليامع يادي يي وجي اولي حيري يطو عي 3 عياعا يبي ديدي وج دوي اود يروث يتاوج تالدع ع ياد ييا دعاسا وياد يدوت لما 
بدترين مردم لاس م سم عت من سم م عام سم مع ماه سم عام م مام د عام م ممه عام م م ع عم سم م ع عم ع مم عاك ا اه سس م م د عاك م ع د عام م ع د عام م عم م عه سم مم سم د مه سه م مه سك م مه عم م عمد مم م عمد مم م عم م مه د مه عه مك مه عه عه مه عه مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمع لم ل عم ع عع عد فرط[ 
1 زمامداران را وفايى نيست ا اا ا اا ااا 000000 ارال 
"١‏ دست بوسى نه! واج ويا مك ل امو اك ف بايد فض و اي ادك نام باه كا عايب ك ارك ودوك اا مال راي ل ردكا ف دالو شود ا ا يلاه مر كد وام مشاه يماد ا لو ا نك كر ل تدك اده مولا امش يدا اول فاه يناعا ماه مشا اك ال الوا لد وا فياك أل مد اح ف ريده مدنأ ان لكي تاي لذي د بابشاي عالط بايا ات حر ع ا لو و 
١‏ خسن ظنّ به خدا تشع ند و ردقيه فخ ب فش كا مد اعادية ند جو ةل ةنج امه وخ تع بع نشي لدج اد م نب وزغ واولا 7خ ةع نوو مد اع تج اند اه دغ وابه نش ب فو لويد اسك انوا 
37 اركان ايمان كه يله عي مدب اذ مجم ب عبوجط م مده جع اله ادع مجه ماف دم م يدم دب مي هيحان فده د كط مام خم تمل جد عن مط و جد يك ذه با مدب د مف دي بطرم نه 4 نقمي قا د م بعلل دمي م ب جيم هيوه محش ب مها بطابد مع ديط قه جاللاب ودع دجاه تالاه مي مذ بعت جه 1 اليه 1 
31" بهترين بندكان خدا لق سل ست ممست شتت تاي مستي ما ار تت ب اسم ص تاي ات وباي تاف ص متام تاب تا ييا اس م نا سا تضم اممو عات ام الأبقرا 
6” تحقير فقير ل سم م سم م سم م سم م سه سه م سمه ممه ممه مم م عم م عم م مه م مه سمه سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم م ممه سس معد طيقل 
0 عيش دنيا اس سم سمه سمه سمه سمه سمه سمه ممه مامه ممه ممه ممه ممه ممه مه سم م سمه سمه سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه لم لم مه سمه سمه سمح لاشرق 5 


8" آثار زيانبار حاكمان ظالم -- 





71 رفع اندوه از مؤمن ص اا ارش ل را ا ا لق ا 1111 


8 بهترين اعمال بعد از واجبات ا اح ااا اا اا اا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا اا ا اا ااا اا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا ااا اا اا اا ا ااا اس 3163 





9 سه جيز وابسته به سه جيز 


[1 ميانه روى و احسان ل سن تن سم م سم ل ماع عاك عاك عاك عاك عاك ماه سمه لمك لمك لمك سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه سمه سم سمه ممه ممه ممه ممه ممه سمه لمم لم سه سه سس مد افق‎ "٠ 
ديدار و اظهار دوستى با هم اع م سه م ممه مم م م م مه م م م مه م مه ممه سمه سمه ممه ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم ل سه سه مسح لفقل‎ ١ 
راز يوشى در كارها ممم سان م سن لسن لس عه ممه مامه مامه لاع م عام م ماه عاك سمه سمه سمه سمه لمك سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه م ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه سمه سمه لم م سمه لسلسم د فرق[‎ ”1 
1441 ييمان شكنى و حيله كرى اتكظممر مبامطاراه محا تايط سوم ره مم كمد يز ميك جوج سذيوه ماجااية جب مد معن دعم م ب يع كيه لام مره كا عي مدي دب مهيا« تمعد لومم وعدم يك اتيك وبرج ميري محا اماي سطس دم حم لكب كيه امد‎ © 
1141 برخورد مناسب با جهار كروه و مم ا ع مود م ع ع ا ل‎ ٠"؟‎ 
[5 رضايت به رزق اندىك سل م ع م مه سه مه عه مه مه مه مه مه سمه سمه سمه سمه ممه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه لم لم م سمه سمه سس 5 طرق‎ 0 
عقل وادب من سمل سن ل سن ل سن ل سان ل سان ل سم ل لانن لاع ل لام ل عام ل لاع ل مام ماه لماه سمه سمه لامك سمه سمه سمه ممه ممه ممه ممه مم ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم م سمه سه سس م 5 فرق ل[‎ "2 
ياداش تلاشكر #امقتا يك كر ا حا ع ف م ع اددع وو ع ا اي ا ا رتح ص ا ع ارقي جات لاع جا اب لا بيع ار لتم عسوا له حي و جه ا واس وى تك لادنيك وار ات د الا‎ 4 
به ينج كس اميد نداشته باش ا اك ايض ا ا اا ا قبا‎ 8 
31 46 ييروزى عفو و كذدشت ااا ا اا ااا اا اا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا ااا اا اا ااا اس‎ 5 
1 عمل صالح و دوستى آل محمد بدي يه د ول اعد يبظ باح ب يالا يح ب مث يجيد مو خفوك يض حل مالعا لدعأ ع انا وي دع يليمكت باواام اونا مال خاي حيو علد مل أ يايد أنال ع وال اما ياي يردي بي قاد اباس يدع من خ الم يضاف دالا بابد ذو مول ا أي ف عبد اح نومضني اراد موا بريد ابح لاك‎ ٠ 


امام محمد تقى (عليه السلام) لا اش يي م سان ل ب ست ل لت ماص تاي لصت وت تاتش اسبتا شا قا يا ا 





أشاره ا ا ا لق ا ا ا ا ا كط ال لاا قي ف فوطت او وار لوا اق 
١‏ نياز مؤمن به سه جيز اسن سن سن سن سن مان ان ان ان ل ام لام لان سانل سانل سنن سانل سان ل نعل ساعن عامل عاسم عاسم ماسم لامع عام م عاسم عاك مس م سس مك م سس عاك سم مس ماك عمد ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه سمه سمه مم د م ممه ممه ممه لمك لمك لمك لم سه سمه سه سس 2 [5481 
#ااسعرار كب أشكار كنا بوي خدكي حي وم لدع دول ايا اك معام لح و بايالا م ب عا سد وود علد عي رذ صالة ويد ا دوو يار الا عد مي واي واد طخ الوم امي لظا ب عد شياو بوص قرو اوعدت ماعفة دع واب ادا [لبمص نا مدي عطم د بورض بالط ور تم لوالا برا تو و طبار ع داة واسسط وك م لد رياو ار 
"' كيفيت بيعت زنان با رسول خدا (صلى الله عليه و آله) ما لم ااا ل ا نقد 
قطع نعمتء نتيجه ناسياسى تطاليمارنه + جه خب امي اووس و جدم و جم د المج مود خب ااي جه الجا بج وكيد د براي و ود وج بذج جا ا معدم من لجوجو مكحبو ب هب جود نمكم بكي يدبويت ك1 
0 تأخير در توبه اعد عاط دده بيع لالظ رو عجوم جوع م جاع ألم دع كه مقي ند لبي و تصوط 1 عقى عق امد اطع ده ممم صية او خط قاد ع مك5 تحط د ماد أ للد نه فكو أت اد عام ند م وله ادكه ليد عله م1 ميعده متحي مداع دفن نود 10141 





ء نامه امام جواد به دوستش - 


ا مسئوليت كوش دادن عه ع سه سه مع ل ع ل ع ل اه عام عه اه لماه سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه ممه مامه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مك م ممه ممه ممم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم سه سمه سمه سس د 314015 
8 يسنديدنء در حكم يذ فتن سه سه م عم مم م ماع م عام م مام م عام م عام ع ماه سمه سمه سمه سمه سمه ممه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم 0 ممه ممه سمه 2 314838015 
؟ نوشته امام جواد (عليه السلام) ا بتاكمو و لا ل اا لفو وبق عو لل وت لطا و و ا ا و ع الوا لبح كاجواك ب اللا واي املع ا و ل و ا و لمت ع و و ا اع ا 3101 
٠‏ دوستى با دوستان خدا و دشمنى با دشمنان خدا نات با ميات واب يوسيو يتخي يديدج يي يدجي ناي رجيات و واي يدي ايان يح ب ييا و يلد جو وي كو يوادي بي وجي ابوث وي اوعاب يا يعي وب ديدي وح بجوو ياني زايد بيعي يالك ه الات يي بحي ويد دعوب قرا 
١‏ موعظه اى جامع ل اط اط لا ددا لما ا 24 
١1‏ ياسخ به يك سؤال فقهى سن مس سه سم ل مام مه لام مام اع اه لاه سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه مامه ممه مامه مامه مامه ممه ممه ممه عمس ممه م مه ممه ممه مم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه سمه لمم 0 سس سه سس 2 1483815[ 
١‏ عالمانٍ غريب! عه كلد دوي عوكيد ل يمسن ادف بودكفن يي واقد كا ا كف يو وتيك بلطم ب ككر فو اللشا ف ولو ام دكا ادا فاه عه قا لاي قل و الاو لض اع ف دك لتم اما ود مضميي اقول ا مالظ اب مشظ ف لالظ ا دف خا افد او لزيد مكو رص لامي وا لكاي ق بالك ا بلجا بي ع سيو بارا 
١5‏ در جواب يك معماى فقهى اود و سرد اما فور بد لو 0 مجه وه اد ادق كاه وان 0ج كنوه لجع باق منج راط اوموق و وناجة واه الخ عع متطوع قا مه افيه و عافد الله وت ناد رآبه ابن وي و ل م 18105 
0 ياسخ مبسوط امام جواد به يك سؤال فقهى حجٍ دل اق يدب دع مدي دو ودج لمعدياه لد مع سام و ع قم مك دجتاع مط ب د م ذبا طحا م كد عو مياه كه دع دام 6د طاقاء عمط جوم عب دع مذ دعو ع كدو ع مداه ده ماع سام ع و الام امك وباط عمد باعي يلاك ولاه امراب عند 4072 
١58‏ سرجشمه دانش على (عليه السلام) لك ل لت ات ست تمس ممم تتم تس كم يتف ست ست صا م مك باص بم ابا ا سا تم لاح عن خاب 
١‏ سفارش ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله) به فاطمه (عليها السلام) اا ا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا اا اا اا اا اا اا ا ااا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 81 9 
مهدى منتظر ودع قي ددغ نعي جوالة عرو لج م بعد مد ف لج عق ع مي د ايح صو 1 عق بعل ابا حلة معد خم ف ع شاع قا الاجم عي 1 لق راك ممعي كم ملي أ دم عا ع لط لا سدع عد ولة أ خط عق ف عمد م1 مع د ممم عدا ةا 1131001 





0 سياس نعمت ع مع سمه سم سم م له سمه عه ع عه عه لم ع ل اه سم م سم ل سمه سام ل سان لسع ل سمه ماسم مع م مامه لاع م مامه عع م عام ع عام ع ماك سمه ممه عمس عاك سم مس مك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه مم ممه ممه لم م لس لس سس 2 15 890 
2" سازش با مردم كر كو ا ميد عه مدي لخر اموه جا حو ون معط تقوم يب مسف وار رابو مخ لاسا هد سا ما ين مرك ايده رم ار ل دده سمح دم جائت حرا ع ؤي لساك اتج ييه ماخ اواو لاس سد يدم تدعب سوب دك ا 
1" نتيجه كار بدون أكاهى لو م و ا ا ا ل ا ع ع ايه العا ا ا ا ا ا ا ل ل تا ا ا ل ع ا ل ا لت ا ع ع ع ع وم م اع ا وي 1 
قضاى حتمى ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ااا ا ا ل 
افشاكرى زمان 1[ [1[1[1[1[1[1[1[1[1[1[ [ [ [ [ |[ ا ا 
دقت و خوديايى اس سه سه سه سه سم مم عه عه اه لماه عه لماه سمه سمه سمه سمه سمه لمك سمه مامه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم ع م مه ممه ممه مم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه مم ممه لم لم لمم م ممه سس سس د 5 8906 
١‏ جنين مباش! ع ا ا اي شو ل ا انا د ا ا 11 
"3 جهار عامل محررك ع ا م ا ا ا ع ا ا ا ات مم ا جم عع مص ام 11 
”3 رضايتى كه در حكم عمل است اسن سن عام عام لان لام لاع لام لاه لمن لاسن ساعن لمن ساعن ساسك سمه مامه لمم عامل مامه لماه مامه عام م عاك مم مك م د م سه عمس مك سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سم د سمه ممه سمه مم سمه ممه ممه ممه لم ممه سمه لس م م سه م سه مده د 31908 





0" عوامل جلب محبّت * 


5" اعتماد به خداء نردبان ترقى ع ا ا اا ع ا ةما و ا ممح كفي مد ولط ع لك كبو الدع رتك مودت و يو د دادم ل ركفو وكا 
7" سرعت تقرّبء با دلهاى ياك مس سه م مه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مس م مس م م سم سمه سم عم ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم م سه عم م عه مه مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سه سمه سم سعد 908[ 
8" يرهيز از آدم شَرور احاح ا حا ااا ا ا اا اا اا اا اا ا ا اا اا ا اا اا ا اا ا ا ا اا ا ا ااا اا ا ا اا اا اا اا اا اا ااا ااا اا اا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا سا ااا ساس ل ا 9 ل 
مانع خير. دشمن آدمى است بعد معدا له دسم يديا ياي ل دنا هع عفدا ليا دك عيذم يي ارات اال عض د عاية عات درت ةلالطا يد ف فاح يد وا عقا واي اياك يأر نا ا لاة لضا يط وكا ليا اا ياد عفاي واه مهال ياك ع و يار ةحص ار لوي عت بع عر وبا ا ع 14 
اسباب رضوان خدا و رضايت آدمى ا ال ف و ا قو ا امام و ف 0 
امام على التقى (عليه السلام) مديده صو اسمطعطا جو ع عدي مص جد حو ردح م مو و ل ل قوع ول بات لاا لا عا ب و عا راوع صو 11 





جهل حديث باتكك و ا وض حم عو ما اوم مكلا تدم لط معي حر ع الو ملعك ند اتاب طم 1ه لماو د عو جد لك مط عام مم لكر اع ادم عع لح كيه ج1011 
اشاره ذخ 1 
١‏ جبران نقص الم يو ودج وك ا ووو افج دوه يكو نوو جك ديد دود مود وبيج وده ورك وده ورد بد بجي لوث بواجا بود بو وائووب ددواتيثه حار حدر دواع وده واد د ندع دده ابر بج ويك دود شولا بعد يدث د جوت 15137 
” جايكاه اجابت دعا ا بد تماد لدم اباد لد كا ا دنا لام دا دا جك سوا عو عدا عه وا ماد اموا سكعل اشاح د ف جد بد لماك لدع ةب ندل واد تم لما ابا ادس امابوا لع عنس لف ع لص اطي اه ا ده لا ا 1311 
٠“‏ خداترسى مو بطو ددا لطيداه الووسدد ودر روي ووالاد فريس طدرم ون س سد دو مسصووه ان بديو عييود لو كعد دودو موندو ان اوس صييدلك و مد د ميج يونم تدوع لذ 
؟ اطاعت خيرخواه امتبوا وكدا رقو ماو للد اكوب وطوطو ةنادا طاو توق لامو و تمده نبت ولخدا الوط الى وديف بعد كين مدخو وات و تسق ون سوط و ا او 
0 اوصاف يروردكار ا ا اا م ا ا ا ا ا اا ا اا 
ع اثر بخش خداست. نه روزكار ا ا ار ا تل ا واه ا مقاطل لس لع لطم 3ل العو عق اا 10 
نتيجه بى اعتنايى به مكر خدا الاي ا اح وك اك ا ااا اا اا ا الى ااه لاوطا ف الم ل بوطاط اما نايا شنا 3 ا ا و ا ا 
تقيه لدو وو ات ب جد عاك واد ملق ع وو اتات مقا ده ك2 بج عوك ال لا سح كه لمت ا ال لك و د رمك 2 0015م امد حون وك ل اك ع :وا ا مع د كود ةك 1110103 
شكْر وشاكرٌ اع ا م ع اماك ع ل 1 عع ا اع ع ع 2 ا 1 ا دص عد عع مما اد صمي مامد ا اح 21 از ل حرف عمد عا دقعت تدم 6 11 





0 يرهيز از تملق اسن سن سل سن سل ا انان نا ان ا نا نا انل ا ااا اا اا اا ان اال ان ا ان اال اال اانا الالال الالال انان اال ناحلالا ل اللا الالال لاع الاك لالس لال لال لال لل لل لل لل لس ل لس د سد د 2 1 319 
18 جايكاه حُسن ظنّ و سوءظن وراب نيه واس يك لاي ايأو الاين وناقا ل للد كي لراظا كشك ماحد كاياو رساي ادي اياده و دلوك اماد يي 4 اناي يأ وكايالاكايان ياعاد ىك لأعايسا يأو بالايات وشا كوه ايا يديد كويد يويجك يا انايد كاياو ل خاادن و ميك بالقوودد لماه للك 
٠‏ بهتراز نيكى و زيباتراز زيبايى لطالع مدنو بخ رارك لو عه تقر ادبم كد جارد لامكا ادا جد اك د للك د عد عركة ددا مده اولوت لقي ل د د ل ا رك او د و ا وات ا اع د 0 دم ال زا 
توقع بيجا ا اب 00101010121 ا 
9 برداشت نيكو از نعمتها ان سمه شماه ساعن سمه لمم لماه لام اه لماه مامه لماه لاع عاك م ع م عام مس ماك مم سمه لمك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه ممه ممه ممه مم سمه ممه ممه ممه ممه لم لم لمم م سمه سس سه د /19131 
" خشم به زيردستان ان ماه سمه سمه مامه سمه لماه لاع اه مامه مامه مامه لماه لام م عاك مم م عاك مك مك مك مك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه سمه ممه ممه ممه ممه ممه لمم لمم م سمه مس سس د 191114 
١‏ عاق والدين عا لدو ار حدم محمد عقيو ته م ديع العلا عجو اق + طالد يي 6ل 2 ايا عاد وا مدي وو يج الداع ع بج لوقي سو 4 لالح رواج ا بو ع ا اليا اي 25 جار بيو طاح بره ير الدب مس0 مه عي ع تطرة م اد كاس اج متكي لش را ور 101 1 
3 تأثير صله رحم در ازياد عمر مش م الف ةر 
1" نتيجه عاق والدين م م ا ا م ا ا م ا عي ل لا ا ا ا را و ع ل اعد عت ع مضل وام ةك 1314 
بيطاقتى در مصيبت اس سن سه سه سم ل لم ماه اه ام م ام لماه سمه سمه سمه سمه سمه سمه سمه لماه مامه مامه ممه مامه ممه ممه ممه ماه مه سمه م مه ممه مم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه ممه لم لم سه سمه سمه 22 د 191114[ 





9 حكمت نايذيرى دل فاسد ا 00 


٠‏ درك لدت در قلت طاما و عفكي ا يه عا اداه عابد ادن 














97 محصول اعتنل تناد 





8 شناخت احمق و حكيم لس م سه سل م مام ام لام ام ام مان لاه سمه اسمن سمه سنن ساعن سمه سمه لمم لماه لام د مامه مامه مامه مامه لام ع عم ع مس سم عه ممه عمس عم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سم م مم د ممه مم د مم سمه ممه لم ممه ممه لمك لمك لم م لس له سس 2 3907017 
1 تلاش براى رزق مقدّر ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا اا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ا اا اا ااا ااا ااا ا ا 391718 
" عزّتٍ حقكرايى ان نان مان ساحن سانل ساحن ساحن لانن لانن لانن لانن لاحن لاعن لان تن لحان لان نان نع عاك اماك لامع لاعن لامك امك لامك لامك لماعك مام ع عمس عامس ممه ممه ممه مم م ماه عم د سم د ممه ممه ممه ممه ممه سم د سمه ممه سم د سم م مه سمه سمه ممه مم ممه لم ممه لم سه لس سه سس 2 39037017 
١‏ دوست نادان بند يه ماين سو دايا عتكيا د يو ع عا اه ابد ادا وال يا ندا م علالة اد مايا وا كات يد عالت يداد يايد ج جد اك ايج عا عا ألة ويد لعأ دا ليت عا اليا تولية حاط جو يا جات لظ بان ياوا يايد كلاد اح ب اع أت د جا ا لد ويا ع ناح اما لاي اد خدها مايا أ داك وانوي جف ايا مويك زات دان ألة جايا شم حا لباق احا عرمة سات بجا لماح لدت مادج وا بايد دلا 111071 
"١‏ بهترين خصلت بانج ب 0 وجو دن نوات ب بم ينه بارج ح ون ب مدق إ سدح م ونع دم يديد بي ماه امناو ووب ودقاب ع يل جو > لاما مان وبرج مجني جح ممكهد ب بلا بجا م مك ونيية دي يدوام بيع جنا وشح حم ب مع وج 6و ينجن وداكيد > يلس اما ل مدل وا دوو ب له يو رارف مل جا جلك بو جا ج يداد ل وله للد د ا د كل بعد وإبناة 115101 
”1٠'‏ نتيجه جسارت بر يدر 71 جد والووتودمه وب رخبت با كلا مجو جه من ججد دي اتج مود سخب اطي جا اجا اونظ كي و اباي و ود وج بخج جا ا سعد م ةن وجاوم بت 1 عبد نب د لمجاو ب نع كسم توكو ود د 11 
6” بهتراز حيات و بدتراز مرك لسعم مله عه عه عه مه عه عه ع سمه سمه سمه سمه سمه سس م سم م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ماه سم م سمه سمه سمه م مه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مه ممه مم ممه ممه مم ممه لس م لس لم سس د 3907017 
0 وابستكى و خوارى -- 
8 نعمت بلا الس مس سه سه سه سن اس م لع ل عام لاع ماه ل ماه ماه لماه سمه سمه سمه لماك سمه لماه سمه مامه مامه ممه مامه مامه مامه ممه ممه ممه ممه عمس ممه ممه مم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لم سه سمه له سس 8907017 
اكرام بدون افراط ع ع ا عب ل و كر لقي و م لك ل و عي لو ا ا عع لو ع كر ل ع ا م0 5ه 2 وو مدو وح عد كيه 2 120 2 1131010 
"ارزش يند ينهان لح ات او ا ا ا ا ع ا و لا ا ا اا لبت كا واكك ب لطا واي لطأ ملع ا ل وت الل وت را لز ع او و و ا ا 1 
تواضع و فروتنى ئش ئش ئش يشش ئش ئش يت ص ات تك ل لو تم لدم اود مه دي 1918 
"١‏ سختى تربيت نادان سن سل سن سن سن لام لان لان لاع لاع ل نان عاك سمه نماك نماك لماك سمه لماك سمه مامه ممه ممه مامه ممه ممه ممه ممه ممه مه م مم م ممه ممه ممم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سمه سمه ممه سمه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه لمم لل سه له ل 89037017 
"١‏ شادى بيجا ان نحن احاح ساح انان سنن سانل سنن لان لان الاح لانن لاح لان انان انل نان انان تحال نان عاك نماك لاسن لاعن لامك لامك لامك مام ع عمد عام ع عم ع عم ع عع م ممه ممه مم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سم د سه سم مه ممه ممه مم م مه سمه ممه ممه ممه ممه سمه لم م سس سس سس ل 390775 
”© جمال ظاهر و باطن عه سه سه سه لم ل ل م اه ام ل ام ام ل اه لاه سمه سمه ناماه سمه لماه لماه سمه مامه لاع اه مامه مامه ممه ممه ممه عع ع ممه مه سم مه ممه ممه عم سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم د ممه ممه سمه مم م مه سمه ممه لم ممه سمه لس لمم سس ل سس 390775 
3٠‏ كليد تمام كناهان اوعس وم ود طايه لطتو نو كابة مج افيه افد جوقة اللبلجة ابه الب نع ب طق ماج راسج عورد افو وغ ,ايك الخ وول بطع لان تباج ويك يلقم موت إو وماد رمد ابي واب > سوم كد اسه اس ب 15117 
؟؟ جشم يوشى از لغزش و يادآورى احسان ااا ااا اومواجووامممموماااوامجااااااااااجا 000 0000| 
0" مدح نالايق أ ا ا حا ا ا ا اا ااا ا اا ا اا اا ا ا اا ااا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا ا ا ا ااا ااا ا ا اا ااا ا ا ا ا اا ا ااا ااا اا ا ااا اا ا ااا اا ااا ا ااا ساس 90173 31 
2" راه دوست يابى عحطي كا مو ع ا 2 اه معي لاد و ا وات حو تا ار و معاد عط ل تك لت كر ا 2 د ا 2 بع و مي قي ات كمرك لاا 1ت 2 اتوت قمعم د م كله ا 3312 2 71371716 
37" انس با خدا ان مان اسان سحن انان ساعن سان ل نعم لانن لاعن لاع ل لاع ل لانن لانن لان تمان نحن تمان سحن ل عاك ساع ان نماك لامك لامك لامك مامه لامك مامه مامه مامه عم م عم م ممه ممه عمس عه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه سم د مم د سم همه م ممه مم سمه ممه ممه ممه ممه لم لم لمم سس م سه سس د 90708[ 








امام مهدى (عليه السلام) 


يرتوى از سيره و سيماى امام مهدى (عليه السلام) ا اا اا ا اا اا اا اا اا اا ا ا اا ا اا ااا ا ا ا ا ااا ااا ا اا اا اا اا ااا اا ا ا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ا ااا اا ااا ااا ااا ساس 9307 31 
ناب جهاركانه ا ص اتات يشاتيا امات تتا تش اتيم ةا ةا ا يي نوه اما و امك ام مد بح اللودامي مبا ‏ /13101 
مهدى از ديدكاه علماى اهل سنت عا دا اقيق مس وك يا نب ياو الف ين و اقيق لك ذخ ديل رادا بسانت مساك يا لماي و ث7 الايايج يناه لظا وايالدايك با نداب ائايايات بعاد كلادب يوك ف اليايي وب اوه اللي ادك لاي نك اباك لايديا حابد ويا وبناه او كل لايديا يد ب هاش ود ير الا 19 
جهل حديث لمك عد عن ماك امالك ماود ع ممتراي حر دب ارج مومس رن قمع تومير مق ورج رابو مب اداه ان للد ما مادو مر كيده سام ارت ليده سمدم جنان سح ا اطع سئي الاشوايك انج يديره ماخ اواو لاس سد بده تدص اسم لد عت 131 
اشاره القع ا عاد ماوع عند ارجات م ميدع لصو مصاع ةق عفد صما قف جلي د عات عد عا 1 د عرو اك ا م و تم لي اجات صو و ل ا ع اش له فزي ممع اا جه ماع سد أ عل عد مع ملع ل لم عاق فوفد د تع قا 
١‏ توجه امام مهدى (عليه السلام) به شيعيان خويش حم اح عسي ديم ل قد بجوم لي مه عم 3 6 لاج اع جا لوم مجر 6 ل بعاد بك دعو ع فك ل ملع اع جالعب سه لعجا مايه له لوده ايا عه كسم مه اك عد و لله لصم ا ماني عقاو عع ل به 121051 
" عمل صالح و تقرّب به اهل بيت (عليهم السلام) ا اا اا اا اا اا ااا ا اا اا اا اا ا ا ا اا اا اا اا ا ااا اا ااا اا اا اا اا ا ا ا ااا ااا اا اا ااا اا ااا ا ا اا اا اا اا ااا ااا اس 11 9 ل 
تسليم در مقابل دستورهاى اهل بيت (عليهم السلام) لقم سمه ممه ممه ممه مم ممم م م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م مه م م م م م م مه سم سمه سمه عم ممه ممه عم ممه ممه ممه مه عم م م م سه عه م سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م سم سم ع مس أا8 39 





7” ظهور حق به اذن حق‎ ١ 


211000 نمازء طرد كننده شيطان‎ ١ 


اذن مالك 9ب 0000000 


---- استعاذه به خدا‎ ١18 


0 8 اسوه هاى حقيقت‎ ١17 


ظهور فَرَج به اذن خدا غ22 


8 راهاندازى كار مردم 1510 


5 امنيت بخش زمين --- 


7" آفتاب يشت آثر انايد 
© سبقت اراده خدا بر همه - 


6" علت اصلى غيبت امام (عليه السلام) 


0" آكاهيهاى امام (عليه السلام) و اي 


1113113 علمدار هدايت در هر زمان‎ 6٠ 


فهرست منابع و مآخذ لوي ا ع ا و 0 


آشنايى با علوم اسلامى؛ علم كلام (شهيد مطهرى) 0 

















تحقيق يا تقليد ل عم م عم ممه م م عه عه عه عه عه عه عه سه سن سن لسن نل سن نل ل ان ل ان ان لان ل ان ل ان لان نأنان انال اننال تلان نان سنال سنن لانن لاعن لاعن لاسن لاسن لامع لاع عع مان مع عاك عاك عاك عاك لام د لمك لامك لام د لامك لمك لم ل لك ل لل ل لس لل لسك سس سد مع 39 
اولين مساله ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اليل 
كلام عقلى و كلام نقلى ا ا ااا ا ا ااا ااا ا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا ا ااا ا ااا اا ااا ا ا اا ا ااا اا ا اا ااا ا ااا ا ااا ا ا ا ا ااا اا ااا اا اا اا ا ا ا اا ااا ا ا اس 91 31 
يى نوشتها وحاجة مجه جبو عع بو و راضم 4 مق جعج نون دع سكيم ناج ف كو م0 برو ون ووم كرو جرد 1 كي سن لس وين جد مكيدي وليء جح بن كك و وول به ودهات ع مجع روكدم كام ماق جوج عون ياج حصت اج كيذ مط وا مروون #5 مكبو اوطح كي ب من بسن مكو و مني راود كح كوو وب اسمج) بعم لد 15 





يى نوشت المع مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م م مه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مه مه مم م مه مه م م م م م م م م مه ممه ممه مم م مم م مه م مه م مه م مه مه مم مم مه ممم ممم ممم مم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مم م م مه مم م م مه سمه سمه ممه ممه ممه ممه ممه ممه عمس م سم عع م ع سعد 91/6[ 
درس ” معتزله )١(‏ دصي وام عب لا وك ولط عا ا ا ا او ا ع ع و ل د و ا ا ا ا ا لبت كا ارك ب لو ا ا ا ل ا ا وت را لمج ع لو ب و او اع 1 
معتزله )١(‏ تون لامح وو ودود وو دي ووه دووة ددوعة يلوو ويه جك بدوء اد بعك كو تدوع ووه ديج وجوه وود دو ياد بده وجي وا دوقوك وه 24و هوي ووه يذو حو يدوع تدواع يبو ادي مكدع وده دوو وجوج يك عب وياد جمد يدود 5 دوي 151/84 
اصول اعتزال اداه واد ع يد نال ياد بلا عاد باد ل عدت بادك كلكا اتاد امنا لي ادا ةده لات لا عايج ا عل تليحد اح ا تي كاب يذ عام لا اق اق اما قال لحا افاي عاط لات لقا ايتاك عالا حاب بيات ل عات يا ا ا ا ياد اا ةلاد ا كنات لزيدلا يال ابا حا عا كدان ةيالا خا كا لياق احا أ ليدانم تا ات باق لزيا مالا يجري لزي ]1/8 
توحيد اا ااا ااا ا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا اا ااا ااا اا ا اا اا اا اا ااا ااا ااا ا اا 319173 
درس 5 معتزله (؟7) ان انان انان انان انان انان سان ل نل تلان لانن لانن لان لان لانن انان انان انان انان حال لان تلان تلان انان انان لاعن اسان لاعن لاسن لاسن انلع لاس لاس لاعس لاع ل عاك عاك لامك عام د لام د لمك لام ع لام د لم ع سم د سك س عع د م سس عه م سه سمه لس د لسك لمك سمل لس ل لس ل لس سس سس لد د 191/8 
اصل عدل ما بف لاسا ا نط وس ان بال بجاط ا رطاوخ محف ايه الب وبع بنطاطة اباو ل ب ايه او دق اخ فاه امد ا 
وعد و وعيد لكايه لاه دا عدبا دن مج كدج لردطاه دق ع حا دل عدم ع له ةم مانا شع مذي دام يدك د وم قم ب ايده ع اع ع د علا مك تج أيه ل مدب دنا موك دج ل معام بح 6 جع دتأد ءاد دوم مل لادوم بد بك مذياء دام وث ردب مهيا ب ديو كع مام ع ذ د #الام مد دياه زب ع د خطدة باعل/30؟ 
منزله بين المنزلتين ل ا ينبيصي سات تت ص ايت اتست تت الصتم م امم تل م يتف ص تدخ صما ات ام تتص مي اسم وا اكلا يم ا اموا ع سح 151 
امر به معروف و نهى از منكر حا ااا ااا اا اا اا اا ااا اا اا اا اا ا ا اا اا ا اا ا ا ا ا ااا ااا اا ا ااا ااا اا ا ا اا ا ا ا ا اا ااا اا ااا ااا ا ا ا اا ااا ااا ااا اا اا ااا اساسا ساس 31 926 ل 
درس © معتزله (17) لم لان ساعن مان ساعن لمان سام ل سان ل نعم لانن لاعن لاع ل لاعن لان ل لاع ل لان نعل لمن نماك لماك لماك لماك لمك لمك مامه لمك ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم د مه سمه ممه ممه ممه ممه لم لم لم سه سمه سه سس د ]34[ 





افكار و آراء معتزله 





بى نوشتها ا ا ا ل قم لطا ا امار ا لاا دكا لبالا وف وق و 2ك لل داب الال اا ااا د ف ف اق ا ا 1431 
درس 2 اشاعره جوم جام مدصي جاه مترو عع جا هموما لجل ا لح و ل جا و ل اي ل سا را كلها ا ص الات لجالا ويد المح ارا دكا قد د لع دي جه لل عمتجن عد و دعل مكاج ونا لعجا اك يه ل مق 1341 
اشازة بع م عي ا عي لاك مما عي بن عاج ف يم كه بسو ع حم فو ف عله ميد فد ف يعن ليله مسد يقد ع1 ما ع حي دش دعق مل تاد لمي اماد عد ومو املق عمف ده مطل عدبا لدع عد لمعا علد افد ع دده ع مدع قم اعد عاط عفد 1ع 1301 
أفهرست عقايد «اشعرى» كه از اصول اهل السنه دفاع كرده] م ا ا ا ا ا ةا اال تم 2 بق ا ا لمع و للم عي م ات 5 
بى نوشتها ا 0 ا 
قزم" #اشيعة :0 ا ل ا ا ا ا ا ا ا اي ع كم ا ا اد اك 1942 
أشارة ار 2 ا ما ا 22222222222 شم ص م 1392 
[متكلمين شيعه] اع ل ل و م عات ل ل لا ل ع كا عا ع ا و ع ع ا ري و ا ل ا مي م ا ا عو عم عم معي وام 106 
بى نوشت 1 ااا 0 





/. غرض و هدف در فعل حق مرخوح لسر حي 5 لدع اعوط ع دك حلت أ ا اع ا كر ودام لط ا ا ا ار سف و ع ةل لع او ا ا تر حلت الو ا ا ع ا ل لأ ع اعم عا ميم و جم م 1 نسي 


6. بداء در فعل حق جايز است 
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مشخصات كتاب 

سرشناسه:م ركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان» 179 

عنوان و نام تدحك ا ووافووس وله لبان اول تا دهم/ واحد تحقيقات مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان 
مشخصات نشر:اصفهان:م ركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان .١1349‏ 

مشخصات ظاهرى:نرم افزار تلفن همراه و رايانه 

موضوع : حوزه ودانشكاه. 

موضوع : حوزه هاى علميه-- ايران. 

موضوع #والشكاه عاو داوس غالى د ايراث. 

شناسه افزوده : مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان 

مغنى الاديب 

مشخصات كتاب 

سرشناسه: ابن هشامء عبدالله بن يوسفء قى ١8-18١‏ عنوان قراردادى: [مغنى اللبيب عن كتب الاعاريب. بركزيده] 


عنوان ونام يديدآور: مغنى الااديب / به اهتمام جماعه من اساتذه الادب العربى فى الحوزه العلميه بقم المقدسه؛ اعداد و تحقيق 
ابوالقاسم على دوست .أو ديكران] 


مشخصات نشر: قم: لجنه اداره الحوزه العلميه بقم» ١١#‏ ق. - - 6/ا7١.‏ 
فروست: (مركز مديريت حوزه علميه قم 17”) 

شابكك: نهاد 6 ريال رح ١)نابها:‏ :18 ريال زج ) 

وضعيت فهرست نويسى: فهرست نويسى قبلى 

يادداشت: كتابنامه به صورت زيرنويس 


عنواق ديكرة نعتن الليندعن كتن الأعارسه بر كريدة 


موضوع: زبان عربى - - نحو 

شناسه افزوده: على دوست ابوالقاسم 

شناسه افزوده: حوزه علميه قم. مركز مديريت 
رده بندى كنكره: 2١‏ /الف ام ماع 
رده بندى ديويى: 5847 / ذلا 


شماره كتابشناسى ملى: م 18- 6881 


دمهيد 


اشاره 
بسم الله الرحمن الرحيم 


الحمدلله ربّ العالمين و الصلاه و السلام على أشرف الأنبياء و المرسلينو على الهداه الميامين من آله الطاهرين. أما بعد. فإنَ 
كتاب «مغنى اللبيب عن كتب الأعاريب» ل «جمال الدين بن هشام الأنصارى» بسبب اشتماله على المطالب العلميه العاليه» و 
شموله الواسع للمباحث المفصّللمه حول المفردات التى أخذت حصّه كبيره من الكتاب» و بسبب عرضه الفنّى للمطالب النحويه 
بحيث يمكن القارئ من استنباط الأحكام النحويه صار محطاً لأنظار المراكز العلميه فى العالم؛ و مع مرور مئات من السنين على 
تألقه فقد يمكق أن يدع أندقلما وحد كتان فى النحن نيذه الكابة والسعه و القبول ولذلكة أخل اللجاد مس تالح قفرمو 
تراهم أحياناً قد نقلوا نص عباراتهفى كتبهم. إن معرفه ابن هشام بلغه العربء و كيفيه استخدامه تراكيب المفردات أثار عجب 


العربى» فتراه عند ما يطرح المطالب العلميه يحفها بذكر الشواهد المتعدّده من الآآبات و الروايات و الأبيات و الأمثال العربيه و 
يدّل على إحاطته العلميه بالأأدب العربى تتئعه فى الكتاب مقفْلات مسائل الإعراب» و إيضاحه معضلات يستشكلها الطلاب و 
لأجل هذه الغزاره العلميه قال المؤرخ الشهير ابن خلدون فى حقه: «ما زلنا و نحن بالمغرب نسمع أنه ظهر بمصر عالم بالعربيه 
يقال له: ابن هشامء أنحى من سيبويه». كلّ هذه الخصال جعل المغنى متناً دراسياً فى الحوزات العلميه» منذ سنوات 


١‏ طويله يتحتم على كلّ طالب دراسته قبل الشروع فى دروس الفقه و الآصول. ولكن جعلّه متناً دراسياً مع جميع محاسنه القيمه لا 
يخلو من نواقص أساسيه: منها: اشتماله على الأشعار المبتذله التى لا تلائم روح الزهد و التقوى السائدينفى المراكز العلميه للشيعه 
و مما يلزم الالتفات إليه أنه لا ضروره للالتجاء إلى الأشعار المنافيه للأخلاق لإثبات حكم من الأحكام النحويه: لأن المعيار العام 
فى الاستدلال هى حتّعيه الأشعار و الكلمات و الأمثال» و تحصيل الأبيات المشتمله على مضامين راقيه مع كونها فى نفس الأمر 
حجه. و إن يطلب وقتاً واسعاً وجهداً جاهداً لكنّه ليس بمحال و من الممكن أن ابن هشام لاعتقاده الخاصء لم يكن ليجوّز 
لنفسه أن يؤزد قن كتابه الأشعار ال ذكرت فى مدح أهل البيت (عليهم السلام) أو رثائهم و لهذا لاترى: فى '«المعتن الأبات 
التى نقلت فى حقهم (عليهم السلام) إلأرقم قليل جداً لايتجاوز الأصابفو مرا نحن فاستشهدنا بتلكك الأشعار و بكثير من 
المنظومات العاليه المضامين و الأمر المهم الذى ينبغى أن يراعى فى رأينا هو أن لاتذكر أشعار الموأمدين نعنى بهم طبقةٌ من 
الشعراء' الذي لاجرو الاسكعاد إل 


أشعارهم و يلاحظ زمن إنشاء الشعر و مكانه و هى الخطوه الأساسيه فى علم أصول النحو و منها: عدم تناسب حجمه الكبير» 
المده التى خضّ صت لدراسته فى الحوزات العلميه» و ذلكك لأن الفتره التى خصّصت لدراسه المغنى» تكفى لثلثه و الكتاب على 
النظم الموجود يتدرس فيه من المغنى مباحث علميه كثيره التى لايستغنى الطالب عن دراستها و التعرف عليها و منها: تكثير 
الأأمثله» المملّ فى بعض المباحثء و الخروج من المطلب فى جمله من المسائل» فقد تجتّبنا هذين الأمرين» و حرّرنا الكتاب 
عنهماء و ذكرنا من 

" المغنى ما هو المهم من المسائل و هذه النواقص هى التى دعتنا إلى تلخيص الكتاب. وقد بذلت اللجنه قصارى جهدها و 


واصلت عملها المستمر حتى أنجزت تلخيص الكتاب. و لله الحمد و الواجب علينا أن ننه القارئ الكريم على مجموعه من النقاط 
الضروريه: 


١‏ اللجنه سعت لتنظيم الكتاب بحيث يكون الباب الأول منه قابلاً للتدريس فى سنه دراسيه واحده و سائر الأبواب فى سنه أخرى. 


؟ تابعنا فى عملنا ابن هشام فى ذكره للروايات» فكما أنه استشهد بالروايات القابله للاستشهاد استشهدنا بهاء و لم نقتصر على 
الأحاديث النبويه المذكوره فى المغنى؛ بل أضفنا إلى متن الكتاب الروايات الوارده عن الأ-ئمه (عليهم السلام)» التى تركها 
المصئّف بسبب اعتقاده الخاص. و أوردنا أيضاً كثيراً من الروايات المرويه عن النبى (صلى الله عليه و آله و سلم»» التى لم 
يذكرها ابن هشام. 


* إن اللجنه لم ترد إلحاق التعاليق العلميه المفصله بالكتاب» و إن وجدت هناكك تعليقه فإن الضروره كالتناقض بين كلمات ابن 


هشام أو انفراده برأى يخالف آراء جميع النحاه قد اقتضتها. 


نظمت اللجنه الكلمات المبحوثه عنها فى المغنى على الترتيب الصحيح فى كل 


من حروف الكلمء و لم يراع ذلكك ابن هشام فى غير أولها. 


ه ذكرنا فى التعاليق» العناوين المرتبطه بالأشعارء و حاولنا أن نرجع الطالب مهما أمكن إلى «شرح شواهد المغنى» ل «جلال 
الدين السيوطى» لكونه فى متناول أيدى جميع الطلابء و أحلنا الطالب فى بعض الموارد إلى كتاب «شرح أبيات مغنى اللبيب» ل 
«عبدالقادر عمر البغدادى» إما وحده. أو مع كتاب «شرح شواهدالمغنى» لأسباب خاصًه فقد أرجعناإليه مثلاعند ذكر الشعرالمرقم 


3024 


لأن شاعره أبانواس من طبقه المولمدين» و لذلكك لم يذكر السيوطى شعرهفى كتابه» لعدم حجيته, فالتجأنا إلى «شرح أبيات 
مغنى اللبيب» للمزيد منالتحقيق فيها و خلا-صه الكلا-م: أن وجود داع خاص ألزمنا ذكر كتاب «شرح أبيات مغنى اللبيب» فى 
التعليقه. 


ها أوردتاء هن كلمات أمير المؤمنين (عليه السلام)» التى فى نهج البلاغه يطابق نسخه المرحوم فيض الإسلام؛ لأنها فى متناول 
أيدى الطلاب و استفدنا إلى جانب عناوين نهج البلاغه من الرموز (ح ط كث) التى تشير إلى «الحكم و الخطب و الكتب). 


»ذكرنا فهارس جميع المصادر و المراجع التى اعتمدنا عليها فى التعاليق مع مشخصات الطبع ليتمكن الأساتذه و الطلاب الكرام 


6 الباب الأول من الكتاب بعد التدريس فى سنه دراسيه واحده بقم المقدّسه و بعض المُردّنء و إرسال النظرات من جانب 
الأساتذه الأعزاء جدّد فيه النظر و طبع طبعه منقحه مزيده. 


وفى الختام: 


نرجو من جميع الأساتذه الكرام و أصحاب الرأى و الفكر أن يرشدونا بآرائهم القيمه إذا وجدوا فيه نقصاً طغى به القلم» أو نشأ 
من الخطأ و النسيان» حتّى يصحح فى الطبعات الآتيه إن شاء الله تعالى. 


و يمكن أن تراسلونا باقتراحاتكم على العنوان التالى: 
العناوين 
بسم الله الرحمن الرحيم 


ع بعل حمداللّه على إفضاله. و الصلاه و 


السلام على سيدنا محمّد و آله؛ فإن أولى ما تقترحه القرائح» و أعلى ما تجنح إلى تحصيله الجوانح, ما يتبسر به فهم كتاب الله 
المنزل» و يتضح به معنى حديث نبيه المرسل و الأئمه الاثنى عشرء فإنهما الوسيله إلى السعاده الأبديه؛ و الذريعه إلى تحصيل 
المصالح الدينيه و الدنيويه» و أصل ذلكك علم الإعراب الهادى إلى صوب الصواب و من أجل ما صِنّف فيه قدراً و أحسنه وقعاً و 
أعمه تقعاء كتانب #تغق للبت عن كتن الأغارويية الدص تقد الرحال قماذوقه و شف عنده فحول الخال و لا بعدورتهة لكند 
مع ذلكك كله لا-بخلو من تطويل يوجب الملال و تكرار يعقب السآم و إيراد أشعار ينافيها العفافء و قد منّ الله تعالى علينا 
بتلخيصهو تهذيبه و تزيينه ببعض الشواهد الروائيه من النبى (صلى الله عليه و آله و سلم) و الأثمه الهداه (عليهم السلام)» و الأمثله 
الشعريه فى مدحهم و رثائهم» فسمّيناه ب «مغنى الأديب» و هو منحصر فى ثمانيه أبواب: 


الباب الأول: فى تفسير المفردات و ذكر أحكامها. 

الباب الثانى: فى تفسير الجمل و ذكر أقسامها و أحكامها. 

الباب الثالث: فى ذكر ما يتردّد بين المفردات و الجمل و هو الظرف و الجار و المجرور و ذكر أحكامهما. 
الباب الرابع: فى ذكر أحكام يكثر دورها و يقبح بالمعرب جهلها. 

الباب الخامس: فى ذكر الأوجه التى يدخل على المعرب الخلل من جهتها. 
اللا النافنى فى الفحد من امون لعي نك هيم السدريية ير القبو انه خلاقها. 
الباب السابع: فى كيفيه الإعراب. 

الباب الثامن: فى ذكر أمور كليه يتخرج عليها ما لا ينحصر من الصور الجزئيه. 
الباب الأول فى تفسير المفردات و ذ كر أحكامها 

حرف الهمزه 

الهمزه المفرده 

تأتى على وجهين 

الأول أ حكوق هركا شاد ريه القر بي كقرل عند يت أناقهه 

١‏ أفاطم فَاصبرى فَلْقَد أُصابَتُ رَزيتّكك التهائم و النجُودا 


اه و 
رَزيئتكك 


التهائم و النجودا رَزِيئتُك التهائم و النيجودا 
/او نقل ابن الخباز عن شيخه أنه للمتوسط و أن الذى للقريب «يا» و هذا خرق 
لإجماعهم. 


الشانى: أن تكون للاستفهام؛ و حقيقته طلب الفهم؛ كقوله تعالى: (َكَمما جاء السَّدَرَهُ قالوا لِفِعَوْنَ أ إنَّ دا لأنجراً إِنْ كنا نحن 
الغالبينَ) 


.)6١ / (الشعراء‎ 

وقق اجن الرقكيان ف قر انه عرقي ا دل فو قات اناد الْبل) 

(الزمر / 4). 

و كون الهمزه فيه للنّداء هو قول الفرّاء و يبعده أنّه ليس فى التنزيل نداء بغير «يا» و يقرّبه سلامته من دعوى المجازء 


إذ لا يكون الا ستفهام منه تعالى على حقيقته» و من دعوى كثره الحذفء. إذ التقدير عند من جعلها للاستفهام: امح فواقائة عه 
أم هذا الكافر؟ أى: المخاطب بقوله تعالى: (تَمَتَْ بكفرك قَليلً) 


(الزهر 7غ 
فحذدف شيئان 0: معادل الهمزه و الخبر. 


ولكك أن تقول: لاحاجه إلى تقدير معادل فى الآيه» لصحه تقدير الخبر بنحو (*): «كمن ليس كذ لكك» و قد قالوا فى قوله تعالى: 
(أفمن هو قانه على كل نفس يماكقية) 


(الرعد / 077 


ِنّ التقدير: «كمن ليس كذ لكك» أو «لم يوتحدوه» و يكون (وَ جَعَلوا لله شركاء) 


(الرعد / 0779 


معطوفاً على الخبر على التقدير الثانى. 
الهمزه أصل أدوات الاستفهام 


و الهمزه أصل أدوات الاستفهام, و لهذا خضت بأحكام: 


الأول: جواز حذفها سواء تقدّمت على «أم» كقول امرؤ القيس: 


8 تَروحُ من الحى أم تبتكر و ماذا عليكك بأن تنتظر أم لم تتقدمها كقول الكميت فى مدح أهل البيت: " طرِبْتٌ و ما شوقاًإلى 
البيض أَطَرَبُ و لا لعباً منّى و ذوالشيب يلعَبُ؟ 


والأعقسن نين :ولك فو ككف وميه امن اللميق سه نولم وال اناك ابه باشل 
(الشعراء / 7؟) 

وقوله تعالى: (هذا رَبَى) 

(الأنعام / 0/817 


فى المواضع الثلاثه (2). 


المحققون على أنه خبر و أن مثل ذلكك يقوله من ينصف خصمه مع علمه بأنه مبطلء فيحكى كلامه ثم يكرٌ عليه بالإبطال 
بالحيجه. 


الثانى: أنها ترد لطلب التصوّرء نحو قوله تعالى: (وَ إن أذرى أُقَرِيبٌ أمْ بَعيدٌ ما تَوعَدُونَ) 
(الأنبياء / )1١9‏ 


و لطلب التصديقء نحو قول حش ان: *أيذهب مدحيوالمحبّين ضائعا و ما المدح فى ذات الله بضائع و «هل) مختصّه بطلب 
التصديق» نحو: (كل أدلك عَلى شَّجَرَهِ الْخَلْد) 


)17١ / (طه‎ 

و بقيه الأدوات مختضّه بطلب التصوّرء نحو: (مَتى تَضْرَالله) 

07١ / (البقره‎ 

9 (مَنْ عنما مِنْ مَرْقَدِنا) 

)07١/ (يس‎ 

الثالث: أنها تدخل على الإثبات كما تقدّمء و على النفى نحو قوله تعالى: (ألَمْ يعلّ بأنّ الله يرى) 
(العلق / )١‏ 


وقول حدّان فى مدح أميرالمؤمنين (عليه السلام): 0 ألستٌ أخاه فى الهدى و وصيه و أعلم فهر بالكتاب و بالسّدنن؟ ذكره 


بعضهم» وهو منتقض ب «أم) فإنها تشاركها فى ذلككء تقول: «أقام زيد أم لم يقم؟ (4). 


الرابع: تمام التصدير بدليلين: أولهما: أنّها لا تذكر بعد «أم) الّتى للإضراب كما يذكر غيرهاء نحو: (أم هَل تَشِتَوى الظلماتٌ و 
الثور) 


)١2 / (الرعد‎ 


ثانيهما: أنّها إذا كانت فى جمله معطوفه بالواو أو بالفاء أو ب ١نُم)‏ قدّمت على العاطفء نحو: (أوَلَمْ لوؤاش ملكرت الدهواف 
والأرض) 


(الأعراف / 180) 


(أَفَلَمْ يسيرُوا فى الأرض فَينْظَرُوا كيف كان عاقب الْذينَ مِنْ فيلهم) 


)٠١97/ (يوسف‎ 

(أَنَمّ إذا ما وَقَمْ آمَثْقُم به) 

)0١/ (يونس‎ 

و أخواتها تأر عن حروف العطفء كما هو قياس جميع أجزاء الجمله المعطوفه نحو قوله تعالى: (وَ كيف تَكفُرُونَ وَ أَنمْ تُتلى 
عَلَيِكُمْ آياتٌ الله وَ فيكم رَسُولَهُ) 

(آل عمران )٠١١/‏ 

(فَأينَ تَذَّهَبُونَ) 

(التكوير / 8؟) 

والبيت المنسوب إلى الإمام 


٠١ 


على بن الحسين (عليهما السلام): © أتحرقنى بالناريا غايه المنى 


فاين رجايى ثم اين محتى 


هذا مذهب سيبويه و الجمهور, و خالفهم جماعه أُوّلهم الزمخشرى فزعموا أن الهمزه فى تلكك المواضع فى محلّها الأصلى؛ و أن 
العطف على جمله مقدّره بينها و بين العاطفء فيقولون: التقدير فى «أفلم يسيروا ...): أمكثوا فلم يسيروا فى الأرض و يضعٌف 
قولهم ما فيه من التكلفء إتدعوى حذف الجمله و قد جزم الزمخشرى فى مواضع بما يقوله الجمهوره منها: قوله فى (أقَأمِنَ أل 
القُرى) 


(الأعراف / 91) 
نه عطف على (تَأْحَذَنَاهُمْ بَغْتَهَ) 


(الأعراف / 48) 
فصل قد تخرج الهمزه عن الاستفهام الحقيقى 


فتستعمل فى ثمانيه معان: 


الأول: التسويه؛ و ربّما توّهم أن المراد بها الهمزه الواقعه بعد كلمه «سواء؛ بخصوصهاء و ليس كذلك بل كما تقع بعدها تقع بعد 


اما أبالى) و نحوه. 

و الضابط؛ أنها الهمزه الداخله على جمله ينصح خلول المصدر محلهاء نحو قوله تعالى؛ (شواء عَلبهة أَدَيَفْقُوت لهع آم لم كك عفقة 
8 

(المنافقون / 2) 

و قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «والله ما يبالى ابن أبى طالب أُوَقَع على الموتأم وقع الموت عليه) .)1١١(‏ 

1 

الثانى: الإنكار الإبطالى؛ و هذه تقتضى أنَّ ما بعدها غير واقف و أنّ مدّعيه كاذبء نحو: (أَقأصْفاكم رَبّكمْ بِالْبَنِينَ) 

(الإسراء / ٠ع)‏ 


و منه: قول فاطمه الزهراء (عليها السلام) فى الاحتجاج على فدكك: «أ فى كتاب الله أن ترث أباكك و لا أرث أبى؟) )1١(‏ و من 
جهه إفاده هذه الهمزه نفى ما بعدها لزم ثبوته إن كان منفياًء لأنّ نفى النفى يستلزم الإثبات» و منه: قوله تعالى: (أَلَيسَ الله بكاف 


عَبدَهُ) 


(الزمر /ع*) 

أى: الله كاف عبده. 

الثَالث: الإنكار التوبيخى, فيقتضى أن ما بعدها واقف و أن فاعله ملوم؛ نحوقوله تعالى: (أ إفكا آله دُونَ الله تُرِيدُون) 
(الصافات / 68) 


و قول أبى طالب (عليه السلام): ‏ أتبغون قتلا للنبى محمد؟ خصصتم على شؤم 


بطول أثام 
الرَابع: التقرير» و معناه: حملكك المخاطب على الإإقرار و الاعتراف بأمر قد استقرٌ عنده ثبوته أو نفيه» نحو: (أ أنْتّ قلت لِلنّاس 
انَخِذُونى وَ أمَى إلهِينِ) 


)١١2 / (المائده‎ 


واحيه ا نننها: لقي ا لندى "ارم عقر لتقن «القايور القن :موف اتدا و «الناعل 1 | فك عونق يدا و بالسيتولة انقدا 
ضربت؟ كما يجب ذلك فى المستفهم عنه (16). 1 أجل و قوله تعالى: (أ أنْتَ فعلت هذا بآ لهتنا) 


(الأنبياء / ؛ع) 

محتمل لإراده 

ع 

الاستفهام الحقيقى بأن يكونوا لَمْ يعلموا أنه الفاعل» و لا راده التقرير بأن يكونوا قد علموا. 
الخامس: التهكمء نحو: (أَصَلوتُك تمرك أنْ تيرك ما يبد آباؤنا) 
(هود / /81) 

السادس: الأمرء نحو: (قُلَ لِلَذِينَ أونُوا الككتات و الآمييَ أ أسلَئتم) 

آل عمران / 2٠١‏ 

أى: أسلموا. 

الشابع : التععجّجب, نحو: (ألم ثَّرَ إلى ل الل 

(الفرقان / 68) 

الثامع: الاسغطاءة نحو ألم 10 للذينَ آمنُوا أنْ تَحشَّعَ فلوبْهُمْ لذكر الله) 
(الحديد / )١28‏ 


تنبيه قد تقع الهمزه فعلاً-و ذلك أنْهم يقولون: «و أى» بمعنى «وعّد» و مضارعه «(يثى) بحذف الواو؛ لوقوعها بين باء مفتوحه و 
كسره؛ و الأمر منه «إه بحذف اللام للأمر و بالهاء للسكت فى الوقف. 


حرف لنداء البعيد» و هو مسموع لم يذكره سيبويه؛ و ذكره غيره. (أجَلٌ) 

حرف جواب مثل: «نعم) فتكون تصديقاً للمخبر و إعلاماً للمستخبر 

١ 

و وعدا للطالت فتقع بعد نحو: «قام زيدٌ)» و «أقام كو اندر مه يداز 

إذ 

على أربعه أوجه 

١‏ أن تكون اسماً للزمن الماضى 

ولها أربعه استعمالات: 

أخدهاء أن تكوق ظرفا وهو الغالب» قعرة (فقن تضرة الله إلة أخرعة الديى كنووا) 
(التوبه / 6٠‏ 

الثانى: أن تكرن عر لكر جره روا فكوا ِذْ كتمع قَللا فكثّركع) 

(الأعراف / 88) 

و الغالب على المذكوره فى أوائل القصص فى التنزيل أن تكون مفعولاً به بتقدير «أذكز» نحو: (و إذ قَرَفنابكمُ الْبَحرَ) 
(البقره / )0٠١‏ 


و بعض المعربين يقول فى ذلك: إِنّه ظرف لٍ «أذكر» محذوفاً و هذا وَهَم فاحشء لاقتضاءه حينئذ الأمر بالذكر فى ذلكك الوقتء 
مع أن الأمر للاستقبال و ذلكك الوقت قد مضىء و إِنّما المراد ذكر الوقت نفسه لا الذكر فيه. 


القالث: أن تكون بدلاً من | لمفعول؛ نحو: (وَاذْكر فى الكتاب مَريم إذ انتَِذّتْ مِنْ أَهلِها مكاناً شَرقياً) 
(مريم / 018 


ف (إذ) بدل اشتمال من مريم. 


الرابع: أن تكون مضافاً إليها اسم زمان صالح للاستغناء عنه» نحو: «يومئذ و حينئذ) أو غير صالح له نحو: (ريّنا لا ترِعْ قلوّنا بَعدَ 


إذ هَدَيتَنا) 

(آل عمران 02867 

إذ و زعم الجمهور أنَّ «إذا لاتقع إلا ظرفاً أو مضافاً إليهاء و أنّها فى نحو: (وَاذكرُوا إذ كنم قَليلا) 
(الأعراف / 868) 


ظرف لمفعول محذوفء أى: و اذكروا نعمه الله عليكم إذ كنتم قليلك و فى نحو: (إِذْ الْتَبِدََتْ» ظرف لمضاف إلى المفعول 


محذوف» 
ع١‏ 
أى: واذكر قصّه مريم و يؤيد هذا القول التصريح بالمفعول فى (وَاذْكرُوا نِعْمَة الله عَلَيِكُمْ إذ كنْتُمْ أعداء) 


(آل عمران / )٠١*‏ 

" أن تكون اسماً للزمن المستقبل 

حر زوفي لقو اخايينا 

(الزلزله /ع) 

و الجمهور لايثبتون هذا القسمء و يجعلون الآيه من باب (وَ تفخ فى الصّور) 
(الكهف /14) 

أى: من تنزيل المستقبل الواجب الوقوع منزله ما قد وقع. 

؟ أن تكون للتعليل 

حو (وَلن ب نمكم اليؤم إِذ ظَلَمْتَمْ أنكم فى العذاب مُشْتركونَ) 

(الزخرف /4”) 


أى: و لن ينفعكم اليوم اشتراككم فى العذاب, لأجل ظلمكم فى الدّنيا و هل هذه حرف بمنزله لا-م العله أو ظرف و التعليل 


مستفاد من قوّه الكلام لان اللمك ١‏ فاته إذا قز شرع إذ أشاعةو أربه تدم زو الرقعه فضي ظاهر الخال أ 3 الابتاد# سيت 
ال رب؟ قولا-ن و يرد على الانى: أنه لو قيل: لن ينفعكم اليوم وقت ظلمكم الا-شتراكك فى العذابء لم يكن التَعليل مستفاداً؛ 
لاختلا.ف زمنى الفعلين؛ و أن «إذا لاتبدل من اليوم؛ لاختلاسف الزّمانين ولا تكون ظرفاً ل «ينفع؛ لأنّه لايعمل فى ظرفين و لال 
«مشت ركون!؛ لأسن معمول خبر الأحرف الخمسه لايتقدّم عليها و لأنّ معمول الصّلله لايتقدّم على الموصول و لأنّ اشتراكهم فى 
الآخره لا فى زمن ظلمهم و الجمهور لايثبتون هذا القسم. قال أبوالفتح: راجعت أبا على مراراً فى قوله تعالى: (وَلَنْ ينْفعَكمٌ اليوم 
إذ ظَلَمْتُمُْ) مستشكلاً إبدال (إذا من «اليوم» فآخر ما تحصّل منه: أن الدنيا و الآخره متصلتان, و أنهما فى حكم الله تعالى سواء 
فكأنّ «اليوم» ماض أو كأنّ «إذا مستقبله. انتهى. 


١ 
وقيل: المعنى: إذ ثبت ظلمكم و قيل: التقدير: بعد إذ ظلمتم و عليهما أيضاً ف (إذا بدل من «اليوم).‎ 

© أن تكون للمفاجاه 

نصّ على ذلكك سيبويه» و هى الواقعه بعد «بينا» أو «بينما» كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «و إِنّ أهل الدنيا كركب بيناهم 
حلّواء إذ صاح بهم سائقهم فارتحلوا» (10) و قول الشاعر: 

١ 


«الألف» بِضعٌ الهمزه جمع «آلف» بالمدٌ مثل: «كافر) و دكفار» و«نحن» و«ذاك» مبتدأان حذف خبراهما. فالتقدير: عهدتهم 
إخوانا إذ نحن متألّفون» إذ ذاكك كائنء و لا تكون (إذ) الثانيه 


عير عن «نحن»» لأنه زمان و«نحن» اسم عين» بل هى ظرف للخبر المقدّرء و«إذ) الأولن ظرف ل اعهدتهم ا و«دون» إما ظرف 
له أو للخبر المقدر أو لحال من «إخواناً» محذوفه. أى: متصافين دون الناس» و لا- يمنع ذلك تتكين صاحب الحال؛ لتأخره. و 
لاكونه اسم عين؛ لأن «دون» ظرف مكان لازمان (218)» و المشار اليه ب «ذاكك» التجاور المفهوم من الكلام. 


وقد تحذف الجمله كلها للعلم بهاء و يعوّض منها التنوين» و تكسر الذَّال (9), 
1 

لالتقاء الشاكنين» نحو: (يوْمَئذ يفْرَحٌ المُؤْمنُونَ بتَضرالله) 

(الروم / * و ه) 


وزعم الأخفش أن «إذ؛ فى ذلك معربه لزوال افتقارها إلى الجمله و أن الكسره إعراب» لأن اليوم مضاف إليها و ردّ بأن بناءها 
لوضعها على حرفين و بأن الافتقار باق فى المعنى كالموصول الذى تحذف صلته لدليل و بأن العوض ينرّل منزله المعوّض عنه 
فكأن المضاف إليه مذكور. 


إذا 
على وجهين 
١‏ أن تكون للمفاجاه 


فتختصٌ بالجمل الاسميه, و لا تحتاج لجوابء و لا تقع فى الابتداء؛ و معناها الحال باعتبار ما قبلهاء نحو: (فَأَلّقَاها ذا هى حَدٌ 
شي 
(طه / 0٠١‏ 


وه حزن عقن الاق او ريه قولهم: شرحت قإذا إن زيدا بالباب) بكسر «ان لأنّ «إن) لأيعمل ما بحدها فيما قبلهاء و 
ظرف مكان عند المبرّد» و ظرف زمان عند الزَّجِاجٍ و اختار الأوّل ابن مالك. و الثّانى ابن عصفور. و الثّااك الزمخشرىء و زعم 
أن عاملها فعل مقدر مشتق من لفظ المفاجأه» قال فى قوله تعالى: (ثُمّ إذا دَعاكم دَعْوَةٌ مِنّ الأرض إذا أنم تَحْرجُونَ) 


(الروم 0 


إن التقدير: إذا دعاكم فاجأتم الخروج فى ذلكك الوقت ولا يعرف هذا لغيره؛ و إنما ناصبها عندهم الخبر المذكور فى نحو: 


«خرجت فإذا زيد جالس). أو 


المقدّر فى نحو: «فإذا الأسد) أى: حاضرء و إذا قدّرت أنها الخبر فعاملها «مستقر) أو «إستقر». إذا و لم يقع الخبر معها فى التنزيل 
امسا نه عكر (قاذا هن تاف اهار الذي قل 


(الأنبياء / /0ة) 
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و إذا قيل: «خرجت فإذا الأسدٌّ صح كونها عندالمبرد خبراًء أى: فبالحضره الأسدٌّء و لم يصح عندالزجاج؛ لأن الزمان لا يخبر به 
غم الدع و لاد عن لعفن لآ التاق الاشتري و لغيه فاذا قلع ناا القتال مدت عيرينها عدن غير الأحمدن وقول 
تعد توه 1314 وي حا لين أو صالسا فالرفع على الخبريه» و «إذا نصب به و النصب على الحاليه و الخبر «إذا» إن قيل: بأنها مكان» 
و إلأ فهو محذوف. نعم يجوز أن تقدّرها خبراً عن الجنّه مع قولنا: إنها زمان إذا قدّرت حذف مضاف كأن تقدّر فى نحو: 


«خرجت فإذا الأسد): فإذا حضور السك 


النافى أن تكون لعي الوقا جام :و الغالت "أن تكو طرف التسق] خف سس النن لوعفم بالدكر على الجئلة القعلية 
عكس الفجائيه» كقول الفرزدق فى مدح الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): ٠١‏ إذا رأته قريش قال قائلها إلى مكارم هذا 
ينتهى الكرم و قد اجتمعتا فى قوله تعالى: (ثُمّ إذا دَعاكم دَعْوَة مِنْ الأرض إذا أنتُمْ تَخْرْجِوّن) 


(الروم للعكرة 


ويكون الفعل بعدها ما ضياً كثيراً كما تقدم و قال أميرالمؤمنين (عليه السلام): «إذا سألت فاسأل تفقّها و لا تسأل تعنّتاء (1؟) و 


مَشى فوق البّرابٍ إذا تعد الأنفس 
19 


وقد اجتمعا فى قول أنن-ذؤيت: 17و النفنئن راغبة إذا رَغَيتها و 


إذا ترد إلى قليل تقنع و إنما دخلت الشرطيه على الاسم فى نحو قوله تعالى: (إذا السّماء الْمَفَّتْ) 
(الانشقاق / )١‏ 


وقول خزيمه بن ثابت: 1 إذا نحن بايعنا علياً فحسبنا أبو حسن مما تخاف من الفتن؛ لأنه فاعل بفعل محذوف على شريطه 
التفسيرء لامبتدأء خلافاً للأمخفش و لاتعمل «إذا» الجزم )ه” الاق الفمرورك كقول أعث مئدان: ؟١‏ و إذا تَصديِك من 
الحوادث نكبه فاصبر» فكل مصيبه ستكشف 


تنبيه قيل: قد تخرج عن كل من الظرفيه و الاستقبال و معنى الشرط. أمّا الأوّلء فزعمه أبوالحسن فى قوله تعالى: (عدتّى إذا 
عاتوفها) 


)7/١ / (الزمر‎ 

حيث قال: إن «إذاه جر ب «حتى» و زعم أبوالفتح فى (إذا وَقَعتِ الواقعه ليس لوقعتها كاذه خافضّه رافعه 
06" 

إذا رجت الأرض رَجَاً) 

)5 ١ / (الواقعه‎ 


فيمن نصب «خافضه رافعه» أن «إذا» الاولى مبتدأ و الثانيه خبر و المنصوبين حالان» و كذا جمله ليسو معموليهاء و المعنى: وقتٌ 


وقوع الواقعه خافضه لقوم رافعه لآخرين هو وقت رح الأرض. 


و أنكر الجمهور خروجها عن الظرفيه و قالوا: إن «حتّى) فى الآآيه الاولى حرف ابتداء دخل على الجمله بأسرها و لا عمل لها و أمّا 
«إذا وفعت الواقعه» ف «إذا») الثانيه بدل من الالولى.» و الالولى ظرف و جوابها محذوف» لفهم المعنى» و حش لمه طول الكلام» و 
تقديره بعد «إذاا الثانيه» أى: انقسمتم أقساماً و كنتم أزواجاً ثلاثه. 


" فعلى وجهين 


أحدهما: أن تجىء للماضىء كقوله تعالى: (وَلا عَلَى الَدْينَ إذا ما أتوك لتَحْمِلَهعْ قَلْتَ لا أجَدُ ما أخملكة عَلَيهِ نَوَلَوا وَ أغْينَهُْ 
فيش مِنَّ الدّمع) 


(التوبه / 947) 


و الثانى: أن تجىء للحالء و ذلكك بعد القسم. كقوله تعالى: (والّيل إذا يغشّى) 


)١ 7 (الليل‎ 


قيل: لإنها لو كانت للاستقبال لم تكن ظرفاً لفعل القسم؛لأنّه 


إنشاء لا إخبار عن قسم يأتى؛ لأنَّ قسم الله سبحانه قديم (77). ولا لكون محذوف هو حال من «الّيل)؛ لأنّ الحال و الاستقبال 


متنافيان» و إذا بطل هذان 
3 


الوجهان تعين أنه ظرف لأحدهماء على أنّ المراد به الحال. انتهى و الصحيح: أنه لايصح التعليق ب «أقسم» الإنشائى؛ لأنّ القديم 
لا زّمان لهء لا حال و لا غيره؛ بل هو سابق على الزمان. و أنه لايمتنع التعليق ب «كائناً» مع بقاء «إذاه على الاستقبال» بدليل صحه 
مجىء الحال المقدره باتفاق» كك «مررت برجل معه صقر صائداً به غداً» أى: مقدراً الصيد به عدا كذا يقدرون, و أوضح منه أن 
يقال: مريداً به الصيد غداء كما فسّر «قمتم) فى (إذا قَمثّم إِلَى الضلاه) 


(المائده / 8) 

ب «أردتم). 

و أما الثالث: فمثاله قوله تعالى: (وَ إذا ما عَصْبُوَاهُمْ يغفِرُونَ) 
(الشورى //0”7 


لقا مردوه ,آنيا الاضلت إل كمردوه وقول الغره] 3 القيمي: كر كين لأ مهدا د إن ما مط ادراب اس التسيى وقرل اح 


إن جوابها محذوف مدلول عليه بالجمله بعدهاء تكلف مِن غير ضروره و من ذلك (إذا) الّتى بعد القسم, نحو: (واليل إذا يغشى) 
(الليل 7 )١‏ 


إة توكانتك شرطيه كان نما قليا حرا فى البس» فكرن الشوية إذا يققي الليل أقسمت و هذا ممتنع؛ لوجهين: أحدهما: أن 
القسم الإنشايى لايقبل التعليق؛ لأسن الإنشاء إيقاع و المعلق يحتمل الوقوع و عدمه و الثانى: أن الجواب خبرىء فلايدل عليه 
الأتشاء لقاوة عمق كتهما. 


ف 
مسأله فى ناصب «إذا» الشرطيه مذهبان 


أحدهما: أله شرطها وهو قول المحققين» فتكون بمنزله «مى وحيكما و أيان» و قول اف البقاء: 


إنه مردود بأنٌ المضاف إليه لا يعمل فى المضافء غير وارد؛ لأ «إذاه عند هؤلاء غير مضافه كما يقوله الجميع إذا جزمت و 


الثانى: أنه ما فى جوابها من فعل أو شبهه. و هو قول الأكثرين و يرد عليهم امور: 


أحدها: أن الشرط و الجزاء عباره عن جملتين تربط بينهما الأداه» و على قولهم تصير الجملتان واحده؛ لأن الظرف عندهم من 
جملة الجوات» و المعمول ذاخل فى جمله عامله 


الثَانى: أنه يلزمهم فى نحو: «إذا جئتنى اليوم أكرمتكك غداً» أن يعمل «أكرمتكك» فى ظرفين متضادين, و ذلكك باطل عقلا؛ إذ 
الحدث الواحد المعين لايقع بتمامه فى زمانين و قصداًء إذ المراد وقوع الإكرام فى الغد لا فى اليوم. فإن قلت: فما ناصب «اليوم) 
على القول الأول؛ و كيف يعمل العامل الواحد فى ظرفى زمان؟ قلنا: لم يتضادا كما فى الوجه السابق» و عمل العامل فى ظرفى 
زمان يجوز إذا كان أحدهما أعم من الآخر نحو: «1تيكك يوم الجمعة ستتخرة والبس يندلا لجواز «سير عليه يوم الجمعه سحرا 


برفع الأول و نصب الثانى» نص عليه سيبويه و أنشد الفرزدق: 


رف 


0 متى تردن يوماً سفار تجدبها ديهم يرمى المستجيز المعوّرا ف «يوماً» يمتنع أن يكون بدلاً من «متى)؛ لعدم اقترانه بحرف 
الشرط و لهذا يمتنع فى «اليوم» فى المثال أن يكون بدلاً من «إذا و يمتنع أن يكون ظرقاً ل «نجد؛ لثلا ينفصل «تردا من معموله 
وهو «سفار» بالأسجنبى فتعين أنه ظرف ثان ل «تردا. إذاً الْقَالك: أن الجواب و رد مقروناً ب (إذا) الفجائيه» نحو: 4 إذا دَعاكم 


دَعُوةٌ مِنَ الأرض إذا أنْم تَخْرْجُونَ) 
(الروم 0 


و بالحرف الناسخ, نحو: «إذا جئتنى اليوم فإنى أكرمّكك» و كل منهما 


لا يعمل ما بعده فيما قبله» و ورد أيضاً و الصالح فيه للعمل صفه. كقوله تعالى: (فَِذا نُقِرَ فى الناقور فذلِكك يِوْمَئذ يوم عَسِير) 
(المدثر 87و 4) 

والاتعمل الضفة فيما قبل الموصوف. 

إذ ما 


أداه شرطء تجزم فعلين» نحو قوله (59): 18 و إِنْكك إذما تأتِ ما أنت آمر به ثلفٍ مَنْ إياه تأمر آتيا و هى حرف عند سيبويه 
بمنزله «إن» الشرطيه و ظرف عند المبرّد و ابن السرّاج و الفارسى, و عملها الجزم قليل لا ضروره؛ خلافاً لبعضهم. 


(إذاً) فيها مسائل: 
بق 


المسأله الأأولى: فى نوعهاء قال الجمهور: هى حرف و قبل: اسم و الأصل فى «إذاً أكرمركك»: إذا جشتنى أكر م كفه ثم حذفت 
الجمله» و عوّض التنوين منهاء و افبيزيث «أن)» (:) و على القول الأوّل فالصحيح: أنّها بسيطه. لا مركبه من «إذ) و «أن» وعلى 
البساطه فالصحيح: أنّها الناصبه لا «أن» مضمره بعدها. 


المسأله الثانيه: فى معناهاء قال سيبويه: معناها: الجواب و الجزاء. فقال الشلوبين: فى كل موضع و قال أبو على الفارسى: فى الأكثر 
وقد تمض للجوات بدليل أنه يقال لكك: احركك: فتقول: إذا أظتكف صادقاء إذ لا مجازاه هنا ضروره: انتهى كلامه. 


والأكثر أن تكون جواياً ل :ناث أو «لو) ظاهرتين 50 فالأوّل: كقول كثير عَرَّه: /ا١‏ لئن عادلى غبدالعزيز بمكلها و أمكلتى 
منها إذاً لا أقيلها و قوله تعالى: (قَلَّ لَو أَنّتُم تَمملكونٌ حَائنَ رَحْمَهِ رَبَى إذاً لأمسكتّم) 


(الإسراء / 00 


و الثانى: كقول الرّسول (صلى الله عليه و آله و سلم)» حين سمع رجلا يقول: '«اللَهُم آتنى ما تؤتى عبادك الصالحين»: «إذاً يعفر 
جوادك و تهراق مُهُجتكك فى سبيل اللهه (**) و قال الله تباركك و تعالى: (ما الخد الله مِنْ وَلَد 


وها كان فعة وق إل إذا لذعت كل إله 

"0 

بما خَلقَ وَ لَعَلا بَعْضَهُمْ عَلى بَغض) 

)9١ / (المؤمنون‎ 

المسأله الثّالئه: فى لفظها عند الوقف عليهاء و الصحيح: أن نونها تبدل ألفاء تشبيهاً لها بتنوين المنصوب و قيل: يوقف بالنون؛ لأنّها 
كنون «لّن وأن» رُوى عن المازنى و المبرّد و يبتنى على الخلاف فى الوقف عليها خلاف فى كتابتهاء فالجمهور يكتبونها بالألف 
و كذا رسمت فى المصاحفء و المازنى و المبرّد بالنون. وعن الفراء: إن عملت كتبت بالألفء و إلا كتبت بالنون؛ للفرق بينها و 
بين «إذا» و تبعه ابن خروف. أل المسأله الرابعه: فى عملهاء و هو نصب المضارف بشرط تصديرهاء و استقباله» و اتصالهما أو 
انفصالهما بالقسم أو ب ١لا‏ النافيه» يقال: آتيكك, فتقول: 9إذاً أكرمكك» ولو قلت: أنا إذاً قلت: «أكرمكك» بالرفع؛ لفوات التصدير. 
ولو قيل لكك: أحبكك فقلت: (إذاً أظننك صادقاً» رفعت؛ لأنه حال. ولو قلت: إذاً يا عبدالله قلت: «أكرمُكك» بالرفع؛ للفصل بغير ما 
ذكرنا. 


تيه قال جياعه عن ادر ييف إذا وفعت «إذأه بعد الواو أو القاء از فيا الوتحياة» فحن (ى ]ذا لآ يلكرن علذفك الاق 
(الإسراء / 0/2 

و قرئ شاذاً بالنصب (©) و التحقيق أنه إذا قيل: ١إن‏ تزرنى أزركك و إذاً أحسن إليكك» فإن قدّرت 

ع" 

العطف على الجواب جزمت و بطل عمل (إذاً)؛ لوقوعها حشواًء أو على الجملتين جميعاً جاز الرفٌ و النصبُ؛ لتقدّم العاطف. 
وقيل: يتعين النصبء إذ ما بعدها مستأنف؛ لأنّْ المعطوف على الأوّل أوّل. 

أل 

على ثلاثه أوجه: أحدها 

أن تكون اسماً موصولاً بمعنى «الّذى» و فروعه؛ و هى الداخله على اسمى الفاعل و المفعول كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): 
«لعن الله الآمرين بالمعروف التاركين له. و الناهين عن المنكر العاملين به» (*©. 


قيل: و الصفات 


المشبهه؛ و ليس بشىء؛ لأسن الصفه المشبهه للثبوت فلا تُوْوّل بالفعل (0)؛ و لهذا كانت الداخله على اسم التفضيل ليست 


موصوله باتفاق. 

و ربّما وصلت بظرفء أو بجمله اسميه؛ أو فعليه فعلها مضارع. 

الأول كقرلة و11 من لذ يزال شاكرا على المقه فهو خر بعيشه ذانث سعه 
و الثانى: كقوله: 14 من القوم الرسول الله منهم لهم دانت رقابُ بنى معد 

"1 


و الغالك كقول الفرؤدق: "٠‏ ماأنتٌ بالحكم التَرَضِى حكومتّه ولا الأصيل و لا ذى الرأى و المجَدّل و الجميع خاص بالشعر» خلاقاً 
للأخفش و ابن مالكك فى الأخير. 


الثانى 

أن تكون حرف تعريف» وهى نوعان: عهديه و جنسيه. و كل منهما ثلا-ثه أقسام: فالعهديه: إما أن يكون مصحوبها معهوداً 
ذكرياً نحو: (فيها مصبالحٌ؛ المصبامح فى رُجاججهء الزّجاجهٌ كأنّها كؤكبٌ دُرَى) 

(النور / 0" 

و عبره هذه: أن يسدّ الضمير مسدّها مع مصحويها أو منهودا ذعنباة فشر (إذ رارف لك لهك المتوو) 

(الفتح 7 18) 

أو معهوداً حضورياًء نحو: (اليوم أكمَلتٌ لكم ديتكم) 

(المائده / ")0 

و لعشي إننا لأسكراق الأذر امدو هن الى تلفي 40 لصتف در ( 3 الاتباة ات حدر إل النيق مدر 

(العصر / ؟ و”) 

أو لاستغراق خخصائص الأفراد» و هى الّتى تخلفها «كل» مجازأء نحو: «زيد الرجل علماً» أى: الكامل فى هذه الصفه؛ أو 
لتعريق الماهيه وهى الى لاتخلفها «كل) لا حقيقة و لا مجازاء نحو قوله تعالى: (وَ جعلنا مِنّ المآء كل شّىء خى) 


(الأباة / نم 


و قول الإمام الحسنالمجتبى (عليه السلام): «اللّؤم» أن لا تشكر النعمه» (04. 

و بعضهم يقول فى هله: 

إنها لتعريف العهد. فإنّ الأجناس أمورٌ معهوده فى الأذهان متميز بعضها عن بعضء و يِقسَم المعهود إلى شخص و جدس. 
31 


والفرق بين المعّذف ب «أل» هذه و بين اسم 


الجنس النكره هو الفرق بين المقيد و المطلق» و ذلكك لأنّ ذا الألف و اللام يدل على الماهيه بقيد حضورها فى الذهن» و اسم 
الجنس النكره يدل على مطلق الماهيه؛ لا باعتبار قيد. 


الوجه الثالث 


أق كرق واندس وه روعاف لاسمه رظي لاقع الاوك عالق فى الأسمناءة النوضولة على 'القول بأ معريقها بالعاةه 
و كالواقعه فى الأعلام بشرط مقارنتها لنقلها كك «اللات و العزّى) أو لارتجالها كك «السّموأل» 
أو لغلبتها على بعض من هى له فى الأصل كك «البيت» للكعبه و «المدينه» لطيبه (60) و هذه فى الأصل لتعريف العهد. 


و الثانيه نوعان: كثيره واقعه فى الفصيحء و غيرها. فالأولى: الداخله على عَلم منقول من مجرّد صالح لها مَلمُوح أصله. كك 
«حارث و عبّاس» فتقول فيهما: «الحارث و العباس» و يتوقف هذا النوع على الس ماف ألا ترى أنه لا يقال مثل ذلكك فى نحو: 
اميدق داو الحيدد) و القانية فرهاة: واقمه فى الفتم وو واسقى كنذوة مم ال «الكرق: كالواعله على قزل الرشي مسشهات 
اليشكرى: 7١‏ رأيتكك لمّاأن عرفت وجومّنا صددتٌ و طبتٌ النفس ياقيس عن عمرو و الثانيه: كالواقعه فى قولهم: «ادخلوا الأوّل 
فالأوّل). 


7 


تنبيه قال الكسايى فى قول القائل (67): ١١‏ فإن تَوْفقَى يا هنك فالرفق أُيمَنُ و إن تَحْرَقِى يا هندٌ فالخؤق أشأمٌُ فأنتِ طلاق و 
الطلالق عَزيمةٌ ثلاث ومن بِحْرَقٌ أَعَقْ و أظلمٌ إن رفع «ثلاثاً» طلقت واحده؛ لأسنه قال: «أنتٍ طلا.ق» ثم أخبر أن الطلاسق التام 
ثلاث. 


و إن نصبها طلقت ثلاثاً؛ لأسن معناه: أنت طالق ثلاثاًء و ما بينهما جمله معترضه و الصواب: أنَّ كالا من الرفع و النصب محتمل 
لوقوع الثلاث و لوقوع الواحده. أما الرفع فلأنْ «أل» فى الطلاق 


إمّا لاستغراق خصائص الأفراد 


و إِمَا للعهد الذكرىء أى: و هذا الطلاق المذكور عزيمه ثلاث و لا تكون لاستغراق الأفراد؛ لئلا يلزم الإخبار عن العام بالخاص» 
كما يقال: «الحيوان إنسان» و ذلكك باطل؛ إذ ليس كل حيوان إنساناً و لا كل طلاق عزيمه و لا ثلاثاً. فعلى العهديه يقع الثلاث» و 
على الجنسيه يقع واحده كما قال الكسايىء و أمًا النصب فلأنه محتمل لأن يكون على المفعول المطلق» و حينئذ يقتضى وقوع 
الطلاق اللاءث؛ إذالمعنى فأنت طالق ثلاث ثم اعترض بينهما بقوله: و الطلاق عزيمه؛ و لأن يكون حالاً من الضمير المستتر فى 
«عزيمه) و حينئذ لايلزم وقوع الثلاث؛ لأنَّ المعنى: و الطلاق عزيمه إذا كان ثلاثاء و إِنّما يقع ما نواه. 


ع 


ألا 

هذا ما يقتضيه معنى هذا اللفظ مع قطع النظر عن شىء آخر 67 و أمَا اذى 

| 

أراده هذا الشاعر المعين فهو الثلاث؛ لقوله بعدٌ: فبينى بها أن كنتٍ غير رفيقه و مالامرئ بعد الثلاث مقدّمُ 


مسأله أجاز الكوفيون و بعض البصريين و كثير من المتأخرين. نيابه «أل» عن الضمير المضاف إليه و خرّجوا على ذلكك (و أمّا مَنْ 
خافٌ مَقامَ ربّهِ وََنَهَى النَفْسَ عن الهوى فإنَّ الْجَنَهَ جى المأوى) 


(النازعات / ©٠‏ و ١ع)‏ 
و«مررثت برجل حسن الوجة» 
ضرت زيدٌ الظهرٌ و البطن» إذا رفع «الوجه و الظهر و البطن». 


والمائعون يقذروة هن المأوى لهو الوجه منه و الظهر و البطن هنه فى الألمئله وقبد أبق هالكك الجواز بغير الصلهو أجاز 


الزمخشرى نيابتها عن الظاهر و أبوشامه عن ضمير الحاضر و المعروف من كلامهم إِنْما هو التمثيل بضمير الغائب. 


ع 


ألا 

على خمسه أوجه: 

أحدها: التنبيه فتدل على تحقق ما بعدهاء و تدخل على الجملتين» كقوله تعالى: (ألا إِنَهُعْ هم الشّفهاء) 
(البقره / 17) 


و قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «ألا فما يصنع بالدنيا مَنْ لق للآخره؟» (6©) و يقول المعربون فيها: 


فض 
حرف استفتاح فيبينون مكانها و يهملون معناها. 
الثانى: التوبيخ و الإنكار» كقوله (0©): "7 ألا ارعواء لمن ولت شَّبِيبتَهُ و آذنتُ بمشيب بعدّةٌ هرمُ 


الثالث: التمنى» كقوله (68): 78 ألا عمْر وَلَى مستطاع رجوعه في رأب ما أثأتْ يد الغفلات و لهذا نصب «يرأبء؛ لأنه جواب تمن 


مقرون بالفاء. 


الرابع: الاستفهام عن النفى نحو: رأللا اصطبار؟» وهذه الأقسام الثلاثه مختصه بالدخول على الجمله الاسميه. و تعمل عمل (لا» 
التبرئه» 


ولكن تختصٌ التى للتّمنى بأنها لا-خبر لها لفظاً ولا تقديراً و بأنّهالا-.يجوز مراعاه محلها مع اسمهاء و أنها لايجوز إلغاؤها ولو 
تكررت» 


أما الأول 


فلأنها بمعنى «أتمنى) و «أتمنى) لا خبر له. 


و أما الآخران فلأنها بمنزله «ليت» و هذا كله قول سيبويه و من وافقه و على هذا فيكون قوله فى البيت: «مستطاع رجوعه) مبتدأ و 
خبراً على التقديم و التأخير» و الجمله صفه ثانيه على اللف ١‏ ولايكون «مستطاع) خبراً أو نعتاً على المحل و «رجوعه) مرفوع به 
علواة لمانا 


الأ الآ الخاسين: العرعن والتحقيشى 610و معتاهنا طالب القن عولكن العرفن 

0 

طلب بلين و التحضيض طلب بحت و تختص «ألا» هذه بالفعليه» نحو: (قجاء بعل سَمين فَمَربَهُ إِلَهمْ قال ألا تأكلونَ) 
(الذاريات / 728 و77) 

(ألا تُقابَلُونَ قوماً كوا أيمائهة) 

)١7 / (التوبه‎ 


4ك 


آلا 


حرف تحضيض (54)» مختص بالجمل الفعليه الخبريه كسائرأدوات التحضيض. تنبيه ليس من أمثله «ألك© الّتى فى (إنَهُ بشم الله 
الرّحمن الرّحيم ألا تَعْلوا عَلَى) (.ه) 


(النمل / "او )"١‏ 
بل هذه كلمتان: «أن» الناصبه و «لا) النافيه» أو «أن» المفسره و «(لا) الناهيه. 


رذن 


اشاره 
على أربعه أوجه 


أحدها 


أن تكون للاستثناء» نحو قوله تعالى: (فَشَربُوا مه إلا قلا منْهُغ) 
(البقره / 79) 


و قول الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): «و تقيهم طوارق الليل و النهار إلا طارقاً يطرق بخير» (81) و انتصاب ما بعدها فى 
المثالين و نحوهما بها على الصحيح و نحو: (ما فَعَلُوهُ إلا قَليل مِنْهُةْ) 


(النساء / 288) 


و ارتفاع ما بعدها فى هذه الآآيه و نحوها على أَنّه بدل بعض من كل عند البصريين» و على أنّه معطوف على المستثنى منه و «إلآ» 
حرف عطف عند الكوفيين» و هى عندهم بمنزله «لا» العاطفه فى أن ما بعدها مخالفٌ لما قبلهاء لكن ذاكك منفى بعد إيجاب و 


هذا موجبٌ بعد نفى. 

الثانى 

أن تكون بمنزله «غير» فيوصف بها و بتاليها جمعٌ منكر أو شبهه. فمثال الجمع المنكر: (لَوْ كان فيهما آلِهَهٌ إلا الله لَمَسَدَنا) 
(الأنبياء / 7؟7) 


فلايجوز فى «إلآ» هذه أن تكون للاستثناء من جهه المعنى» إذ التقدير حينئذ: لو كان فيهما آلهه ليس فيهم الله لفسدتاء و ذلكك 
يقتضى بمفهومه أنه لو كان فيهما آله فيهم الله لم تفسداء و ليس ذلك المراد. ولا مِن جهه اللفظ؛ لأنّ «آلهه» جمع منكر فى 
الإثبات فلا-عموم له» فلايصح الاستثناء منه» فلو قلت: «قام رجال إلا زيداً» لم يصحُ اتفاقاً و لتّدا لم يجز ذلككء دل على أنَّ 


الشبوانه كزين بكرو ها معلاها جنق: 
و مثال المعرف الشبيه بالمنكر: قول ذى الدّمه: 
ع 


يفت فألقت بلده فوق بلده قليل بها الأصواتٌ إلا بُعْامُها فإن تعريف «الأصوات» تعريف الجنس و مثال شبه الجمع: قوله 
(0): 18 و كلّ أخ مفارقه أخوه لعمر أبيكك إلا الفرقدان 


مسآلتان 


الأول أن الدمس هو والثانو عايعدها على سمي : 


أحدهياة أ ةيطابق ما بعد الث موصوفها فى الإفراد أو غيره» فالوصف مخض صء كالبيت المتقدم؛ إذالمعنى حينئذ: كل أخوين 


موصوفين بأنهما غيرالفرقدين. ثانيهما: أن يخالفه. فالوصف مؤكدء نحو: «له عندى عشره إلا درهم»؛ لأنَّ المعنى عشره موصوفه 
بأنها غير درهم» و كل عشره فهى موصوفه بذلكك. فالصفه هنا مؤكده صالحه للإسقاط. 


الثانيه: تفارق «إلآل" هذه «غيراً من وجهين: 


أحدهما: أنه له يجور حذف موصوفهاء لد يقال: «جاءنى إلا زيد)ا و يقال: «جاء نى غير زيد). ثانيهما: أنه لد يوصف بها إل حيث 


يصح الاستثناء» فيجوز «عندى درهم إلا دانق)؛ لأنه يجوز رإلا دائقاً» و بمتنع رإلا جيد)؛ لأنه يمتنع رإلا جيداً) ويجوز 
إعنا 


«درهم غير جيد)» قاله جماعات و قد 


يقال: إنه مخالف لقولهم فى (لَوْكانَ فيهما آلهةٌ إلا الله لَفَسَدَتا) 

(الأساء 6 

و شرط ابن الحاجب فى وقوع إل صفهء تعذر الاستثناء» و جعل من الشاذً قوله (؟0): 77 و كل أخ مفارقه أخوه لحين أيكق إل 
الفرقدان 

الثالث 

أن تكوة عاطفه بمنزله الواو فى التشتريكة فن اللفظ: و المعتى» ذكرة الأكفشن و القراء و أبق غبيده و جغلوا هه قولة تعالى: 
(لابخاف لَدَى المُرِسَلونَ إلا مَنْ ظلم ثم بَدّل خسنا بَعْدَ سُوء) 

)١١و‎ 3٠ / (النمل‎ 


أى: ولا من ظلمء و تأوّله الجمهور على الاستثناء المنقطع. 
الرابع 


أن كرون زاقدة قاله الأصمعى وا ابن حتى و كمل عليه ابرق مالكك قول العناع (8ه)ه 7؟ أرض اندع إل متكرنا بأهلهو ينا 
صاحب الحاجات إلأ مُعدّبا و إِنّما المحفوظ «و ما الدّهر) ثم إن ثبتثُ روايته فتتخرّج على أن «أرى» جواب لقسم مقدّر و 
حذفت «لا» كحذفها فى ١تَاللْه‏ تَفتَوَا) 


(يوسف /066) 

و دل على ذلك الاستثناء المفرغ. 

عم 

تنبيه ليس من أقسام «إلا) الَّتى فى نحو: (إلا تَنُضُرُوهُ قَقَدْ نَصَرَهُ الله) 
(التوبه / 68 


و نما هذه كلمتان: «إن» الشرطيه و «لا"» النافيه. 


إلى 


اشاره 
حرف جر له ثمانيه معان (82): 
١‏ انتهاء الغايه الزمانيه 


585 0 موا الصَيامَ إلى الَيل) 

(البقره / /ا/1) 

و المكانيه» نحوقوله تعالى: (مِنَ المَسَْجدٍالرام إلى المَشْجدٍالأقصى) 

(الأسراء :0 

وقول عبدالله بن الزبير الأسدع: 554 إذاكنت لاتدرين ماالموث فانظرى إلى هائى بالسوق و ابن عقيل 


و إذاادلتك قروت هن وعول ما عدهاء نحو: «قرأت القرآن من أوله إلى آخره» أو خروجه. نحو: (ثم أتموا الصيام إلى اليل) عُمل 
بهاء 


و إلا فقيل: يدخل إن كان من الجنسء و قيل: يدخل مطلقاً» و قيل: لا يدخل مطلقاًء و هو الصحيح؛ لأن الأكثر مع القرينه عدم 
الدغول فجت الحما غليه عد الترده. 


" المعيه 
وذلكك إذا ضحيت شيا إلى اك و يقال الكوفيوة و تجماعه هن الضريية ف 23ل انسار إلى الله 2 


ولابجوق :إلى زيد مال 


7" 


تريد مع زيد مال. 


”" التبيين 


وهى المبينه لفاعليه مجرورها بعد ما يفيد حباً أو بغضاً من فعل تعيّجب أو اسم تفضيلء نحو قوله تعالى: (ربٌ السَدِجنٌ أحبٍّ إلى 


مِمَا يدَعُونى إِلَّيه) 

(يوسف /077 

وقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «يا أباذر ما من شىء أبغض إلى الله من الدنيا» (88). 
مرادفه اللام 

نحو: (والأمدُ إليكك) 

(النمل / ”09 


؛ و قيل: لانتهاء الغايه» أى: منته إليكك. 


ه موافقه «فى» ذكره جماعه فى قول النابغه الذّبيانى: ٠١‏ فلا تتركتّى بالوعيد كأتنى إلى الناس مطلى به القارٌ أجرب و قال ابن عصفور: 
هو على تضمين «مطلى» معنى «مُبض»» قال: ولو صح مجىء «إلى» بمعنى «فى» لجاز «زيد إلى الكوفه». 


ع الابتداء 

كقول ابن أحمر الباهلى: ١‏ تقولُوقدعاليتٌ بالكور فوقها أيسقى فلا يروى إلى ابن أحمرا 
/ موافقه «عند» 

و حمل عليه قوله تعالى: (كم مله إلى البيتِ العتيقي) 

(الحج روه 

1 

6 التوكيد 


وهى الزائده» أثبت ذلك الفرّاءء مستدلا بقراءه بعضهم فى (أفئدةٌ من النّاس تَهُوى إِلَيهِمْ) 


بفتح الواو. 


إن 


و ست على تضمين «تهوى) معنى «تميل») أو أن الأصل «تهوى) بالكسرء فقلبت الكسره فتحه و الياء ألفاً كما يقال فى «رَضى): 
«رَضا) قاله ابن مالكك و فيه نظر؛ لأنّ شرط هذه اللغه تحرّك الياء فى الأصل. 


تنبيه مذهب البصريين أن أحرف الجر لا ينوب بعضها عن بعض بقياسء كما أنْ أحرف الجزم و النصب كذلكك وما أوهم 
ذلك فهو عندهم إما مؤوّل تأويلاً يقبله اللف ١‏ كما قبل فى (ولأصَلَبنَكمْ فى جَذُوعَ الَخل) 


0/١ / (طه‎ 


إن «فى» ليست بمعنى «على» و لكن شه المصلوب لتمكنه من الجذع بالحالٌ فى الشىء. و إما على تضمين معنى فعل يتعدى 
بذلك الحرفء كما ضمن بعضهم «تهوى» فى الآيه معنى «تميل» و إما على شذوذ إنابه كلمه عن أخرىء و هذا الأخير هو محمل 


ع 


آم 

اشاره 

على أربعه أوجه 

١‏ أن تكون متصله 

اشاره 

وهى منحصره فى نوعينء و ذلكك لأنها إما أن تتقدم عليها همزه التسويه. نحو: (سواء عَلينا أجزغنا أم صَبَرْنا) 

أو تتقدم عليها همزه يطلب بها و ب «أم) التعيين» نحو البيت المنسوب إلى الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): 
عن 


””افزادى قليل لا أراه مُبلغى أللزاد أبكى أم لبعد مسافتى و إِنّما سميت فى النوعين متصلهه لأنَّ ما قبلها و ما بعدها لا يستغنى 
بأحدهما عن الآخر, و تسمى أيضاً معادله؛ لمعادلتها للهمزه فى إفاده التسويه فى النوع الأوّل و الاستفهام فى النوع الثانى. 


و يفترق النوعان من أربعه أوجه: أولها و ثانيها: أن الواقعه بعد همزه التسويه لا تستحق جواباً؛ لأسن المعنى معها ليس على 
الاستفهام؛ و أن الكلام معها قابل للتصديق و التكذيب؛ لأنه خبر» و ليست تلك كذلك؛ لأن الاستفهام معها على حقيقته (؟8). 
الثالث و الرابع: أن الواقعه بعد همزه التسويه لا تقع إلا بين جملتين» و لاتكون الجملتان معها إلا فى تأويل المفردين كما تقدم, و 
«أم) الآخرى تقع بين المفردين» و ذلك هو الغالب فيهاء نحو: (أ أنتم أَهَذَّ حَلْقَا أم السّماء) 


(النازعات / /717) 

و بين جملتين ليستافى تأويل المفردينء نحو: (أ أنّْنْم تَخلقونّه ام نحن الحالِقُونَ) 

(الواقعه / 39) 

مسائل 

الأولى 

أن «أم» المتصله التى تستحق الجواب إِنّما تجاب بالتعيين؛ 

0 

لأنيا سؤال عنه؛ فإذا قيل: أزيد عندكك أم عمرو؟ قيل فى الجواب: «زيد) أو قيل: «عمروا و لا يقال: «لا) و لا «نعم). 
الثانيه 


أن العطفئ بعد همزه التسويه ب «أو'» لم يجز قياساًء و الصواب: العطفب «أم) و بعد همزه الاستفهام جازء و يكون الجواب ب 
«نعم) أواب «لا» وذلك أنه إذا قيل: «أزيد عندك أو عمرو؟» فالمعنى: أأحدهما عندكك و إن 


أجبت بالتعيين صح؛ لأنه جواب و زياده» و يقال: «آلحسنٌ أو الحسين (عليهما السلام) أفضل أم ابن الحنفيه؟؛ فتعطف الأول ب 
«أوا و الثانى ب «أم)» و يجاب عندنا بقولك: أحدهماء و عند الكيسانيه: بابن الحنفيه» و لا يجوز أن تجيب بقولك: الحسن (عليه 
السلام) أو بقولكك: الحسين (عليه السلام)؛ لأنه لم يسأل عن الأفضل من الحسن (عليه السلام) و ابن الحنفيه و لا من الحسين 
(عليه السلام) و ابن الحنفيه» و إنما جعل واحداً منهما لا بعينه قريناً لابن الحنفيه, فكأنه قال: «أ أحدهما أفضل أم ابن الحنفيه؟). 


الثالثه 

أنه سمع حذف «أم؛ المتصله و معطوفهاء نحو: (أَمَنْ هُوَ قانتٌ آناء اليل) 

(الزّمر / 9) 

تقديره: خير أم هذا الكافر و فيه بحث كمامرٌ و أجاز بعضهم حذف معطوفها بدونهاء فقال فى قوله تعالى: (أفَلا تَبِصِرُونَ أَم) 
(الزخرف / )0١‏ 


إِنْ الوقف هناء و إن التقدير: أم تبصرونء ثم يبتدأ «أنا خير و هذا باطل؛ إذ لم يسمع حذف معطوف بدون عاطفه. و إِنّما 
المعطوف جمله «أنا خير) و وجه المعادله بينها و بين الجمله قبلها أن الأصل: أم تبصرونء ثم أقيمت الاسميه مقام الفعليه و السبب 
مقام المسبب؛ لأنهم إذا قالوا له: أنت خير» كانوا عنده بُصراء و أجاز الزمخشرى حذف ما عطفت عليه «أم) فقال فى (أَمْ كنم 


شهداء) 
اع 


(البقره / 1#) 

يجوز كون «أم) متصله؛ على أن الخطاب لليهود و حذف معادلهاء أى: أتدّعونَ على الأنبياء اليهوديه أم كنتم شهداء؟. 
" أن تكون منقطعه 

وهى ثلاثه أنواع: 

١‏ مسبوقه بالخبر المحضء نحو: (تَترِيلٌ الكتاب لا رَيبَ فِيهِ مِنْ رَبّ العالّمينَ أم يقُولُونَ افتراة) 

(السجده /' و”) 

١‏ و مسبوقه بهمزه لغير استفهام» نحو: (أَلَهُمْ أَرْجَلٌ يِمْشُونَ بها أمْ لَهُمْ أيد ييِطِشُونَ بها) 


(الأعراف / 190) 
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إذالهمزه فى ذلك للإنكار» فهى بمنزله النفى؛ و المتصله لاتقع بعده. 
”" و مسبوقه باستفهام بغير الهمزه» نحو قوله تعالى: (هَلَ يشتّوى الأعمى وَ البِصِيرٌ أمْ هَل تَسْتّوى الظلماثٌ و النُور) 
(الرعد / )١2‏ 


و قول الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): «و هل ينجينى منكك اعترافى لكك بقبيح ما ارتكبت؟ أم أوجبت لى فى مقامى هذا 
سخطكك؟) (27). 


و معنى «أم) المنقطعه الذى لا يفارقها: الإضرابُء ثم تاره له مجرداًء و تاره تتضمن مع ذلكك استفهاماً إنكارياء أ ى:استقهاماً طلييا. 
فمن الأول: (هَل يشتوى الأعمى و البصيرٌ أمْ هَل تَسْتوى الظلماتٌ و النُورٌ أ جعلوا لِلهِ شركاء) 


)١2 / (الرعد‎ 


أما الآولى: فلأنَ الاستفهام لايدخل على الاستفهام و أما الثانيه: فلأن المعنى على الإخبار عنهم باعتقاد الشركاء و من الثانى: (أَمْ 
لَهُ البناتٌ وَ لَك البنُونَ) 


(الطور / 9" 
تقديره: بل أله البنات و لكم البنون؟: إذ لو قدرت للإضراب المحض نزم الّمحال. 
فنا 


و من الثالث قولهم: «إنها لإبل أم شاء؟» التقدير: بل أهى شاء و قيل: إنها قد تأتى بمعنى الاستفهام المجرد» نحو: (أَمْ تَرِيدُونَ أنْ 
تشألوا رَسُولكم) 


(البقره 7 20٠3١8‏ 
ولاتدخل «أم) المنقطعه على مفرد. و لهذا قدّروا المبتدأ فى «إنها لإبل أم شاء). 


و خرق ابن مالكك فى بعض كتبه إجماع النحويين» فقال: لا حاجه إلى تقدير مبتدأء و زعم أنها تعطن المفردات كك 'بَل) و 
قدرها هنا ب «بل» دون الهمزه» و استدل بقول بعضهم: «إِنْ هناكك لإبلا أم شاء» بالتنصي» فإن ضحت :روابته:فالأولى أن يقد ول 
«شاء) ناصب» أى: أم أرى شاء. 

تنبيه قد ترد «أم) محتمله للاتصال و الانقطاف فمن ذلك قوله تعالى: (قل أَتَخدَْتُمْ عِنْدالله عَهْدا فلن يخلِفٌ الله عَهْدَه ام تَقُولُونَ 
عَلَى الله ما لا تَعْلْمُونَ) 


(البقره / 48 


قال 


الزمخشرى: يجوز فى «أما أن تكون معادله بمعنى أى الأمرين كائنء على سبيل التقرير؛ لحصول العلم بكون أحدهماء و يجوز 
أن تكون منقطعه. 


" أن تقع زائده 

ذكره أبو زيد و قال فى قوله تعالى: (أفَلا تَبِصِرُونَ أَمْ أنَا حَيرٌ) 

(الزخرف / ١و‏ 05) 

إن التقدير: أفلا تبصرون أنا خير و الزياده ظاهره فى قول ساعده بن جؤيه: 
وض 


3 ياليت شعرى و لا منجى من الهرم أم هل على العيش بعدالشيب من ندم؟ 
أن تكون للتعريف 


الحديث البوى: «ليس من ام بر ام صيام فى ام سفر) (28). 


أم 
على وجهين: 


أحدهما 


أن تكون حرف استفتاح بمنزله «ألا» كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «أما لو أذن لهم فى الكلاسم لأمخبر وكم أن خير الزّاد 
التقوى» (27) و تكثر قبل القسمء كقول حاتم الطائى: ه" أماوالذى لا يعلّم الغيب غيرُهُ و يحبى العِظامٌ البيضوهى رضم أمااوقد 
ندل غمرنيا هاة أو عيناً قبل القسم و كلاهما مع ثبوت الألف و حذفها أو تحذف الألف مع تركك الإبدال. 


عع 
و إذا وقعت «انّ) بعد «أما» هذه كسرت كما تكسر بعد (ألا) الاستفتاحيه. 


الثانى 


أن تكون بمعنى «حمًا أو أحقّاه على خلاف فى ذلك سيأتى و هذه تفتح «انّ» بعدها كما تفتح بعد «حمّاً» و هى حرف عند ابن 
خروفء و جعلها مع «أنَّ) و معموليها كلاماً تركب من حرف و اسم كما قاله الفارسى فى «يا زيد» و قال بعضهم: هى اسم بمعنى 
«حمّا و قال آخرون: هى كلمتان: الهمزه للاستفهام؛ و «ما؛ اسم بمعنى «شىء) و ذلكك الشىء حقء فالمعنى: أحمّاء و هذا هو 
الصواب و موضع «ما» النصب على الظرفيه كما انتصب «حقّاه على ذلكك فى نحو قوله (68): 8" أحمّاً أنّ جيرتنا استقلوا فنيتنا و 
نيتهم فريق 

وهو قول سيبويه» و«أنّ» وصلتها مبددأء و الظرف خبره و قال المبرّد: «حمّاً» مصدرا احقَ» محذوفاً و«أنَّ وصلتها فاعل و زاد 


المالقى ل «أما؛ معنى ثالثاء و هو أن تكون حرف عرض. نحو: «أما تقوم أما تقعد) و قد يدّعى فى ذلكك 


أن الهمزه للاستفهام التقريرى و أن «ما» نافيه. 


عا 


الاشاره 

أمَا وقد تبدل ميمها الاولى ياء» و هو حرف شرط و تفصيل و توكيد. أما أنها شرط: فبدليل لزوم الفاء بعدهاء نحو: (كَأْمَا الَذِينَ 
آمنُوا فَيعْلمُونَ أَنَهُ الحَق مِنْ رَبَهِمْ و أمَا الّذينَ كمَّرُوا فيقولونَ) 

(البقره / 8؟) 


الآيه» ولو كانت الفاء للعطف لم تدخل على الخبر؛ إذ لا يعطف الخبر على مبتدأه» ولو كانت زائده لصح الاستغناء عنهاء و لما 
لم يصح ذلكك و قد امتنع كونها للعطفء تعين أنها فاء الجزاء و قد تحذف الفاء للضروره )7١(‏ كقول الحارث بن خالد: /" فأما 
القتال لاقتال لدّيكم ولكنّ سيراً فى عراض المواكب فإن قلت: فقد حذفت فى قوله تعالى: (فَمَا الَْذِينَ اسْوَدّتٌ وُجُوهُهُمْ أكفرثُمْ 


بَعْد إيمانكم) 
(آل عمران )٠١8/‏ 


قلنا: الأصل: فيقال لهم أكفرتم» فحذف القول استغناء عنه بالمقولء فتبعته الفاء فى الحذف, و ربٌ شىء يصح تبعاً و لايصح 
استقلالا. 


و أمَا التفصيل: فهو غالب حالها كما تقدّم فى آيه البقره» و من ذلكك قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «ألا و قد أمرنى الله بقتال 
أهل الْبَغْى و النكث و الفساد فى الأرض فأمًا الناكثون فقد قاتلتٌء و أما القاسطونّ فقد جاهدتٌء و أمّا المارقه فقد دَوَّخَتٌ) (؟/0. 


ع 


وقد يترك تكرارها استغناءً بذكر أحد القسمين عن الآخرء أو بكلام يذكر بعدها فى موضع ذلك القسم. فالأول نحو: (يا أيها 


النَاسُ قَدْ جاءكم ُوْهانٌ مِنْ رَبَكم و أَثْرَلنا إلَيكم ثوراً مُبيناء فَأما الْذِينَ آمُْوا بالله وَ اعت عْتَصَمُوا به فَسَيدْخِلَهُمْ فى رَحْمَه مِنْهُوَ قَضْل) 
(النساء / ع/ا١‏ و ه72١)‏ 


أى: و أما الذين كفروا بالله فلهم كذا و كذا و النَانى نحو: (مُوَالدى أَنْرَلَ عَلَيكك الكتابَ مِنْهُ آياتٌ مُكماتٌ هن أَمّ الكتاب و 


أَخَر 


مُتسابِهاتٌ» فَأمَا الّذِينَ فى قَلوبِهم زيعٌ فبتَبعُونَ ما تابه مِنْهُ اثتخاء الفِتنهِ وَ اثتغاء تأويله) ( 
آل عمران /7) 

او اناعره مودو ب ريدق على ذلك رار أرط النائبرك وف عق )168001 
آل عمران /7) 


و قد تأتى لغير تفصيل أصللاء نحو قول الإمام الحسين بن على (عليهما السلام): «أمَا بعد فإنّى لا أعلمُ أصحاباً أؤفى و لا خيراً مِنْ 
أصحابى) (ع/0. 


و أمًا التوكيد: فقال الزمخشرى فى توضيحه: فائده «أمَاه فى الكلام أن تعطيه فضل توكيدء تقول: زيد ذاهبء فإذا قصدت توكيد 


ذلكك و أنه لا محاله ذاهب و أنهبصدد (000) الذهاب و أنه منه عزيمه. قلت: «أما زيد فذاهب» و لذا قال سيبويه فى 
/اع 

تفسيره: مهما يكن من شىء فزيد ذاهب. انتهى. 

ويفصل بين «أمَا» و الفاء بواحد من أمور سنّه: 

أحدها 

المبتدأ كالآيات السابقه. 

الثانى 

الخبر» نحو: «أمّا فى الدار فزيد). 

الثَااك 

جمله الشرطء نحو: (فَأْمَا إِنْ كانّ مِنّ المُقَرَِينَ فَرَوحٌ) 


(الواقعه / 8و 69) 


اسم منصوب لفظاً أو محللا بالجواب» نحو: (وَ أَمَا السائلٌ قلا تَْهَرْ وَ أما نِعمَهِ رَبك فَحَدَتْ) 

(الضحى / ٠١‏ و 01 

إِمّا الخامس 

اسم كذلك معمول لمحذوف يفسره ما بعد الفاء» نحو: «أمَا زيدا فاضربه) و يجب تقدير العامل بعد الفاء و قبل ما دخلت عليه؛ 
لأن «أمَاه نائنه عن الفعل» فكأنها فغل و الفعل لابلى الفغل؛ و أما هلين لق الله مثله) ففى «ليس» ضمي شأن فاصل فى التقدير: 
الشادس 

ظرف معمول ل «أمّاه لما فيها من معنى الفعل الّذى نابت عنه أو للفعل المحذوفء نحو: «أمَا اليوم فإنى ذاهب» و لا يكون العامل 
ما بعد الفاء؛ لأن خبر (إِنّ لا يتقدم عليها فكذلك معموله. هذا قول الجمهور و خالفهم المبرّد وابن درستويه و الفراء» فجعلوا 


العامل نفس الخبر. فإن قلت: «أمّا 


اليوم فأنا جالس» احتمل كون العامل «أمّْاا و كونه الخبر؛ لعدم النافق :افده انا وها إِنّى ضارب» لم يجز أن يكون 
العامل واحدا هنيما وات الساله عت د الجكيونة لأن «أمَاه لا تنصب المفعول و معمول خبر (إِن) لايتقدّم عليهاء و أجاز ذلكك 


لا 


تنبيهان 


التنبيه الأول 

أنه سمع: «أما العبيدٌ فذو عبيد» بالنصب «و أمَا قريشا فأنا أفضلها» و فيه دليل على أمور: 

أحدها: أنه لا يلزم أن يقدر «مهما يكن من شىء» بل يجوز أن يقدر غيره مما يليق بالمحل؛ إذالتقدير هنا: مهما ذكرت. 
التَانى: أن «أمَاه ليست العامله» إذ لا يعمل الحرف فى المفعول به. 

الثالث: أنه يجوز «أمَا زيدا فإنى أ كرم» على تقدير العمل للمحذوف. 

التنبيه الثانى 

أنه ليس من أمثله «أمَاه التى فى قوله تعالى: (أمنا ذا كيم تَعْمَلُونَ) 

(النمل / 865) 

بل هى كلمتان: «أم) المنقطعه و «ما» الاستفهاميه. 

ما 


قد تفتح همزتها وقد تبدل ميمها الاولى ياءً و (إماا عاطفه عند الأكثر و مرادهم (إِماا الثانيه فى نحو قول أميرالمؤمنين (عليه 
السلام): «فإنهم صنفان إمَا أخ لكك فى الدينء و إِما نظير لكك فى الخلق» (22) و زعم يونس و الفارسى و ابن كيسان أنها غير 
عاطفه كالأنولى؛ و وافقهم ابن مالك؛ لملازمتها غالباً الواو العاطفه و لاخلاف فى أن (إماه الأولى غير عاطفه؛ لاعتراضها بين 
العامل و المعمول فى نحو: «قام إِمَا زيد و إِمّا عمروا و بين أحد معمولى العامل و معموله الآخر فى نحو «رأيت إمّا زيداً و إِمًا 


غير اه ونين العدال :نه ويد لد تحر قو له كال »لتحت ذا 
ب 


رأوًا ما يوعَدُونَ إِمّا العذاب وَ ما الْسَاعَه) 


(مريم / 0/0 

فإن ما بعد الآولى بدل مما قبلها و ل (إمَاه خمسه معان: 
أحدها: الشكك 

نحو: «جاءنى إِما زيد و إمّا عمرو) إذا لم تعلم الجايى منهما. 
الثانى: الوبهام 

نحو: (و آحَرُونَ مُوْجَوْنَ لأمر الله إما يعَذّبهُْ وَ ما يتُوبُ عَليِهِم) 
(التوبه / )٠١©‏ 

الثالث: التخيير 

نحو: (إِمَا أنْ تُعَذّبَ وَ إِمَا أنْ تتَحْد فيهغ حُشاً) 

(الكهف / 68) 

الرابع: الإباحه 

نحو: «تعلّم إِمّا فقهاً و إِمَا نحواً». 


(إتاهتيناة اليل ]نا شاكرا و إنا كفورا) 
(الإنسان / ”0 


و هذه المعانى ل «أو) كما سيأتى إلا أنَّ «إِمَاه يبنى الكلام معها من أول الأمر على ما جىء بها لأجله من شكك و غيره؛ و لذلكك 
وجب تكرارها فى غير ندورء و «أوا يفتتح الكلام معها على الجزم ثم يطرأ الشكك أو غيره؛ و لهذا لم تتكرر. أنْ 


وقد يستغنى عن (إمَا» الثانيه بذكر ما يغنى عنهاء نحو: «إمَا أن تكلم بخيرو إلا فاسكت» و قد يستغنى عن الاولى لفظاً كقوله: 4 
تلم بدار قد تقادم عهذها و إِما بأموات ألم خيالها 


3 


أى: إِمَّا بدار و الفراء يقيسه. فيجيز «زيد يقوم و إمّا يقعد) كما يجوز «أو يقعده. تنبيه ليس من أقسام (إمَا) التى فى قوله تعالى: 


(فَإِمَا تَرَينَ مِنَ الْْْرِ أعحداً فَقُولى إن نَذَوْتٌ لِلرَمنٍ صَؤْماً) 
(مريم / 018 

؟َ بل هذه «إن)» الشرطيه و (ما) الزائده. 

أن 
اشاره 

على وجهين: اسم و حرف 

والاسم على قسمين 

١‏ ضميرالمتكلم فى قول بعضهم: «أنْ فعلتٌ» بسكون النونء و الأكثرون على فتحها وصلل و على إلاتيان بالألف وقفاً. 
؟ و ضمير المخاطب فى نحو: «أنت» على قول الجمهور: إن الضمير هو «أن و التاء حرف خطاب. 

والحرف على أربعه أوجه 

١‏ أن تكون حرفاً مصدرياً ناصباً للمضارف 


و تقع فى موضعين: 


الأول: فى الابتداء 

فتكون فى موضع رفف نحو: (و أنْ تَصْبرُوا خَيرٌ لكم) 
(النساء / )١0‏ 

الثانى: بعد لفظ دال على معنى غير اليقين 

فتكون فى موضع رفع 

)١28 / (الحديد‎ 

و نصبء نحو قول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): 
١م‏ 

«إِنّ من السرف أن تأكل كلّ ما اشتهيت» (0/8 

و خفضء نحو: (وَ أَنْفِقُوا مِمَا رَرَفناكم من قَبلٍ أنْ يأتَى أحدّكمٌ المُوتٌ) 
(المنافقون / )٠١‏ 

مكتيل ليما جر 1و الل أَطمَعٌ أنْ يغْفرَلى) 
(الشعراء / 87) 

أصله: فى أن يغفرلى. 


واختلف فى محل «أن» وصلتها بعد حذف الجارء فذهب الخليل و الأكثرون إلى أنه نصب بالفعل المذكور و جوز سيبويه خفضه 
بالجار المحذوف و«أن)» هذه موصول حرفىء و توصل بالفعل المتصرفء. مضارعا كان كما مر» أو ماضياء نحو : (لولا أَنْ مَنَّ الله 


(القصص /0 
أو أهرا كحكايه سيبويه: «كتبت إليه بأن قماء هذا هوالصحيح. 


وقد اختلف من ذلكك فى أمرين 


الأول 

كون الموصوله بالماضى و الأمرهى الموصوله بالمضارف و المخالف فى ذلكك ابن طاهرء زعم أنها غيرها بدليلين: 
أحدهما 

أن الداخله على المضارع تخلصه للاستقبال فلا تدخل على غيره» كالسين و «سوف». 

تانثيينا 

أنها لو كانت الناصبه لحكم على موضعهما بالنصب كما حكم على موضع الماضى بالجزم بعد «إن١‏ الشرطيه و لاقائل به. 
و الجواب عن الأول 

أنه منتقض بنون التوكيد؛ فإنها تخلص المضارع للاستقبال و تدخل على الأمر باطراد. 

وعن الثانى 


أنه إنما حكم على موضع الماضى بالجزم بعد «إن) الشرطيه؛ لأنها أثرت القلب إلى 


الاستقبال فى معناه» فأثرت الجزم فى محله. كما أنها لما أثرت 

0١ 

التخليص إلى الاستقبال فى معنى المضارع أثرت النصب فى لفظه. 
الأمر الثانى 


كونها توصل بالأمرء و المخالف فى ذلكك أبوحيان» زعم أنهالاتوصل به و أن كل شىء سمع من ذلكك ف «أن) فيه تفسيريه؛ و 
استدل بدليلين: 


أحدهما 

نيما ذا دثانا النفدر فاك يت الام 

الثانى 

أنهما لم يقعا فاعللا و لا مفعولاء لا يصح «أعجبنى أن قم) و لا «كرهتٌ أن قَمْ) كما يصح ذلكك مع الماضى و المضارع. 
و الجواب عن الأول 


أذاقزات معن الأسرية فى الموصوله الي عبد التقدير بالمضنتر كنوات معن المضك :و الاستبال فى المواصولة بالماضك و 
المضارع عند التقدير المذكور. 


وعن الثانى 


أنه إنما امتنع ما ذكره؛ لأنّه لامعنى لتعليق الإعجاب و الكراهيه بالإنشاء لا لما ذكرء ثم ينبغى له ألا يسلم مصدريه «كى/؛ لأنها 
لاتقع فاعللاو لامفعولاء و إنما تقع مخفوضه بلام التعليل. ثم مما يقطع به على قوله بالبطلان حكايه سيبويه: «كتبت إليه بأن قَمْ) و 
أجاب عنها بأن الباء محتمله للزياده و هذا و هم فاحش؛ لأن حروف الجر زائده كانت أو غير زائده لاتدخل إلا على الاسم أو ما 


فى تأويله. 


ذكر بعض الكوفيين و أبو عبيده أن بعضهم يجزم ب «أن»» نحو قول امرئ القيس: 
#إذه 


4" إذا ما غَدَونا قال ولدانٌ أهلنا تعالّوا إلى أن يأتنا الصيد نخطب و قد يرفع الفعل بعدها كقراءه ابن مُحيصن: (لِمَنْ أرادَ أَنْ يتم 


الرّضاعَه) 
(البقره / 388) 


وزعم الكوفيون أن :أذ غذه ع المخفقه مق الشله د اتصالها بالقدل :نو الضوات: قزل البضريية : إتها «أن) الناصيبه اهملك 
خيلة على اعنها ونان المصدريه: 


" أن تكون مخففه من الثقيله 
فتقع بعد فعل اليقين (60) أو ما نزل منزلته؛ نحو قوله تعالى: (عَلِمَ أنْ سَيكونٌ مِنْكم مَؤْضى) 


(المزمل 


000/ 


وقول جرير: 5٠‏ زعم الفرزدق أن سيقتل مربَعاً أَبْيْدَوْ بطول سلامه يا موْبْعٌ و «أن» هذه ثلا-ثيه الوضع و هى مصدريه أيضاًء و 
تنصب الاسم و ترفع الخبر خلافاً للكوفيين» زعموا أنها لا تعمل شيئاء و شرط اسمها أن يكون ضميراً محذوفاً و ربما ثبت و هو 
مختص بالضروره على الأصحء و شرط خبرها أن يكون جمله؛ و لابجوز إفراده» إلا إذا ذكر الاسم فيجوز الأمران و قد اجتمعا 
فى قوله (865): 


عه 
١‏ بأنكك ربيع و غيث مريع و أنكك هناكك تكون التّمالا 
“" أن قكون مفسره بمنزله «أى» 

نحو: (فَأؤحينا َيه أن اصع الْفلكك) 

(المؤمنون /177) 

أو وذو أنْ تلكم الْجَنَهُ) 

(الأعراف / 67) 


و تحتمل المصدريه بأن يقدر قبلها حرف الجد فتكون. فى الأولى «أن» الثنائيه؛ لدخولها على الأمرء وفى الثانيه المخففه؛ لدخولها 
على الاسميه و عن الكوفيين: إنكار «أن» التفسيريه البته و هو متجه؛ 


لأمنه إذا قيل: «كتبت إليه أن قم) لم يكن «قم) نفس «كتبت» (87) كما كان الذهب نفس العسجد فى قولكك: هذا عسجد أى 
ذهب و لهذا لوجئت ب «أى» مكان «أن» فى المثال لم تجده مقو كن الطبع. 


ولها عند مثبتها شروط: 

أحدها: أن تقع بين الجملتين كما تقدم. 

الثانى: أن يكون فى الجمله السابقه معنى القول كما مره و منه: (و انلق الّْمَل مِنْهُمْ أن امْشُوا) 
(ص /2) 


؛ إذ ليس المراد بالانطلاق المشى» بل انطلاق ألسنتهم بهذا الكلام» كما أنه ليس المراد بالمشى» المشى المتعارفء بل الاستمرار 
على الشىء. 


العالع اق لأكرن ف التحمل السسانق حزق القول. إلدو الول مؤول 
ده 
بغيره (8)» كما ذكر الزمخشرى فى قوله تعالى: (ما قلتٌ لَهُمْ إلا ما أَمَرتّنى به أنْ اعْبِدُوا الله) 


(المائده / /ا١١)‏ 


أنه يجوز أن تكون مفسره لفعل القول على تأويله بالأمرء 


أى: ما أمرتهم إلا بما أمرتنى به أن اعبدوا الله (8. 
الرابع: ألا يدخل عليها جارء فلو قلت: «كتبتٌ إليه بأن افعل» كانت مصدريه. 
مسأله 


إذا ولى «أن» الصالحه للتفسير مضارع معه «لاا» نحو: «أشرت إليه أن لاتفعل» جاز رفعه على تقدير ١لا‏ نافيه» و جزمه على 
تقديرها ناهيه» و عليهما ف «أن)» مفشره» و نصبه على تقدير «لا» نافيه و «أن» مصدريهء فإن فقدت «لا» امتنع الجزم. وجاز الرفع و 
النصب. 


© أن تكون زائده 

ولها أربعه مواضع: 

أحدها 

وهو الأكثر أن تقع بعد «لما التوقيتيه» نحو: (و لَمَا أنْ جاءث رُسُلْنا لوطا سىء بهم) 

(العنكبوت / *") 

الثانى 

أن تقع بين «لوا و فعل القسمء مذكورا كقول المسيب: 6١‏ فأقسم أن لو التقينا و أنكّم لكان لكم يوم من الشرٌ مظلمُ 
ع0 

أومتروكا كقوله (87): © أما و الله أن لو كنت خحرَاً و ما بالحرٌ أنت و لا العتيق 

الثالث 


وهو نادر أن تقع بين الكاف و مخف خها كقول مجمع بن هلال: 6 عَبَأْت له رُمْحاً طويلا و أَلَهَ كأن قبس يغلى بها حينَ تُشْرَعٌ 


فى روايه من جرٌ «قبس»). 
الرابع 
بعد «إذا» كقول أوس بن حجر: 68 فأمهّلهُ حتى إذا أن كأنّه مُعاطى يد من جَمّهِ الماء غارف 


و زعم الأ-خفش أنها تزاد فى غير ذلككء و أنها تنصب المضارع كما تجر «من' و الباء الزائدتان الاسم و جعل منه (وَ مالنا 5 
تتوكل على له 


(وَما لنا أنْ لا ثقاتل فى سَبيل الله) 
(البقره / 05682 


وقال غيره: هى فى ذلكك مصدريه. ثم قيل: ضمّن «مالنا» معنى (ما منعنا؛ و فيه نظر؛ لأنه لم يثبت إعمال الجار و المجرور فى 
المفعول به. و لأن الأصل ألا تكون «لا» زائده» و الصواب: قول بعضهم: إن الأصل: و 


مالنا فى أن لا نفعل كذاء و إنما لم يجز للزائده أن تعمل؛لعدم اجعيافبينا بالأفدال اليل عرلا علق اللعرتي و هو لوؤي كاذ 
و على الاسم و هو «قبس»). 


/اهم 
تنبيه: ذكر ل «أن» معان أربعه آخر 


١‏ الشرطيه 
و إليه ذهب الكوفيون و يرجحه أمور: 
الأول 


توارد المفتوحه؛ و المكسوره على المحل الواحد, و الأصل التوافق» فقرئ بالوجهين قوله تعالى: (أَقَنَضْربُ عَنكمٌ الذّكرَ صَفْحاً انْ 
كنْتمْ قَؤما مُشْرفِينَ) 


(الزخرف /0) 

الثانى 

مجىء الفاء بعدها كثيرا كقول عباس بن مرداس: 58 أبا خراشه أمّا أنتَ ذانفر فإنْ قومى لم تأكلهُم الصبْعٌ 
الثالث 


غطفها على «إن) المكسوزه فى قوله (41): 6/7 إما أقمت و أنا أنث »هتحلا قالله يكلا ما تأتى وها كدر الروايه بكر دان الأولى 


" النفى 

قاله بعضهم فى قوله تعالى: (ولا تؤمُوا إلا لِمَنْ تب ديتكم قَلْ إِنَّ الهُدى هُدَى الله أنْ يؤتى أحدٌ مِثْلَ ما أوتيتّخ) 

(آل عمران / 07 

و قيل: إن المعنى: و لاتؤمنوا بأن يؤتى أحد مثل ما أوتيتم من الكتاب إلا لمن تبع دينكم؛ و جمله القول اعتراض. إِنْ 
'' معنى «إذ» 


قاله بعضهم فى قوله تعالى: (بَل عَجِبُوا أنْ جاءمَم مُنْذِرٌ 


منْهُ) 
رق 57 

(يحْرِجونَ السو وَ إياكم أن توْمِنُوا) 
(الممتحنه / )١‏ 


و قول الفرزدق: 58 أتغضّبٌُ أن أذنا تيب حَزّتا جهاراًء ولم تغضّب لقتل ابن حازم و الصواب: أنها فى ذلكك كله مصدريه؛ و قبلها 
لام العله مقدره. 


؟ أن تكون بمعنى «لئلا» 
قيل به فى قوله تعالى: (يِينٌ الله لَكم أنْ تَضِلُوا) 
(النساء / )١17/8‏ 


و قول عمرو بن كلثوم: 54 نزلتم منزل الأضياف ما فعلّنا القرى أن تَسْتمونا و الصواب: أنها مصدريه و الأصل: كراهيه أن 


تضلواء و مخافه أن تشتموناء و هو قول البصريين. 

إن 

ترد على أربعه أوجه 

أحدها: أن تكون شرطيه 

نحو قوله تعالى: (إِنْ ينتَهُوا يعْفَوْلَهُعِ) 

(الأنفال / /*) 

و قول الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): «إن أعطيتٌ لم 35 عطاءكك بِمَنّ) (4). 
الثانى: أن تكون نافيه 

و تدخل على الجمله الاسميه؛ نحو: (إنِ الكافِرُونَ إلا فى غَوُور) 


)٠١ / (الملكك‎ 


(إِنْ عِنْدَكم مِنْ سُلطان بهذا) 

(يونس /88) 

ومن ذلك: 

0 

(وَ إِنْ مِنْ أهلٍ الكتاب إلا لَيؤْمِئنَ به قَبِلَ مَوْتِه) 

)١09 / (النساء‎ 

و اما أتعنمى اهل الكتاب الألية نك وونتكدق البق | و قد مقعة» و على الجمله الفملنة» تجن لإن, اذه إل الحفن) 
(التوبه //ا١٠)‏ 

و خوج جماعه على «إن» النافيه قوله تعالى: (و لقد مَكَنَاهُمْ فيما إِنْ مَكتّاكم فيه) 

(الأحقاف / 8؟) 

أى: فى الذى ما مكناكم فيه» و قيل: زائده؛ و يؤيد الأول (مَكنَاهُمْ فى الأرض ما لَمْ تُمكن لكم) 
(الأنعام / ©) 


و كأنه إنما عدل عن «ماء لثئلا- بتكرر فيثقل اللف ١‏ و قيل: بل هى فى الآ-به بمعنى «قد» و إِنْ من ذلكك: (فَذكو إِنْ تَفَعَتَ 
الكرى) 


(الأعلى / 9) 
وقيل فى هذه الآيه: إن التقدير: و إن لم تنفف مثل: (وَ جَعَل لكمْ سَرابيل تَقِيكمُ الحرّ) 
(النحل / )8١‏ 
أى: و الود 


وقيل: إنما قيل ذلكك بعد أن عمّهم بالتذكير و لزمتهم الحجه, و قيل: ظاهره الشرط و معناه: ذمهم و استبعاد لنفع التذكير فيهم» 
كقولك: «عظ الظالمين إن سَمعُوا منكك». تريد بذلكك الاستبعاد لا الشرط. 


وقد اجتمعث الشرطيه و النافيه فى قوله تعالى: (و لَئنْ زالّتا إِنْ أُمْسَكهما مِنْ أحد مِنْ بَعْدِه) 


)8١ / (فاطر‎ 


الأُولى شرطيه و الثانيه نافيه» جوابٌ للقسم الذى آذنت به اللام الداخله على الأولى؛ و جواب الشرط محذوف وجوياً و إذا 
دخلت على الجمله الاسميه لم تعمل عند سيبويه و الفراء» و أجاز الكسايى و المبرّد إعمالها عمل «ليس»» و سمع من 


أهل العاليه: «إِنْ أحدٌ خيراً من أحد إلأ بالعافيه» و «إِنْ ذلكك نافتكك و لا ضارّك؛ و مما يتخرج على الإهمال الذى هو لغه 
الأكثرين قول بعضهم: (إنَّ قائتمٌ» و أصله: إِنّْ أنا قائم» تحذفت حده 01 امواطانو ادغيت لوق «إنافى ترنهاة وتحذفت النها 
فى الوصلء و سمع: (إِنَّ قائما؛ على الإعمال 


1 


وقول بعضهم: «نقلت حركه الهمزه إلى النون ثم أسقطت على القياس فى التخفيف بالنقل ثم سكنت النون و أدغمت» مردود؛ 
لأن المحذوف لعله كالثابت» و لهذا تقول: «هذا قاض» بالكسر لا بالرفع؛ لأن حذف الياء لالتقاء الساكنين» فهى مقدره الثبوت» و 
حينئك فيمتنع الإدغام؛ لأن الهمزه فاصله فى التقدير. 


7 نحن بَنى جَعْدَ أربابٌ الفَلَْجِ نضرب بالسَديفٍ و تَرجُو بالفَرَج الشاهد فى الثانيه» و أمَا الأولى فللاستعانه» و قيل: ضمن «تلقوا» 
معنى الفضوا و اترجره معنى (: » و قيل: المراد: لا تُلقُوا أنفسكم إلى التهلكه بأيديكمء فحذف المفعول به. و الباء للآله» أو 


و"كذنيك و بادكيااقى مول مر وى جوم قلح قن نفع وها حدس كلدي كقر لباععالى سق جماءواحد) 
(الرعد /ع) 


واقن زيوك فى تقدول وك «الممعديه لواحن ومن اللعديثك الفرع كل «المره كليا أنه يتَدّتٌ بكلّ ما سمع» (151) و قوله 
(؟0: 


الثالث: المبتدأ 


نحو قول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): ٠كيف‏ بإحداكن إذا نبحتّها كلابٌ الحوأب» (187) و قول العرب: «بحسبكك درهم) 


(القلم ,يي 


وقال أبوالحسن: «بأيكم) متعلق باستقرار محذوف مخبر به عن «المفتون»» ثم اختلفء. فقيل: «المفتون» مصدر بمعنى «الفتنه) و 
قيل: الباء ظرفيه» أى: فى أى طائفه منكم 


المفتون: 


وقول بعضهم: «نقلت حركه الهمزه إلى النون ثم أسقطت على القياس فى التخفيف بالنقل ثم سكنت النون و أدغمت» مردود؛ 
لأن المحذوف لعله كالثابت» و لهذا تقول: «هذا قاض» بالكسر لا بالرفع؛ لأن حذف الياء لالتقاء الساكنين» فهى مقدره الثبوت» و 
حينئك فيمتنع الإدغام؛ لأن الهمزه فاصله فى التقدير. 


و مثل هذا البحث فى قوله تعالى: (لكنا هَوَ الله رَبَى) 
(الكهف 07 


الثالث: أن تكون مخففه من الثقيله» و عن الكوفيين: إنكار ذلكك كما سيأتى و تدخل على الجملتين فإن دخلت على الاسميه 
عاذ إعوا ليا كقر اج الحرسين و أب يكو زو إن 52 زد 


)١١١/ (هود‎ 

ويكر إعمالهاء تحر ذوزة كل ذلك كبا سخ الغيا الذي 

(الزخرف /06) 

و إن دخلت على الفعل أهملت وجوباء و الأكثر كون الفعل ماضياً ناسخاً نحو: (وَ إِنْ كانت لكبيرة) 
(البقره / )1١87‏ 

و دونه أن يكون مضارعاً ناسخاًء نحو: (و إِنْ يكادٌ الَذِينَ كمرُوا لَيزلِمَوتك) 

(القلم / 01 


و يقاس على النوعين اتفاقاًء و دون هذا أن يكون ماضيا غير ناسخ؛ نحو قول عاتكه: 0٠‏ شلّت يمينكك إِنْ قتلتٌ لمسلماً حلت 
عليكك عُقُوبِهُ المتعمّدٍ و لايقاس عليه خلافاً للأخفشء أجاز «إن قام لأناء و إن قعد لأنت» و دون هذا أن يكون مضارعاً غير ناسخ 
كقول بعضهم: إن يزيحكة لق كد: نو إن يشبتكك ليبن ولأ يقاس عليه إماعا سيف وموك «إِنْ) و بعدها اللام المفتوحه 
كما فى هذه الأمثله فاحكم 


8١ 
عليها بأن أصلها التشديد.‎ 


الرابع: أن تكون زائده 


و أكثر ما زيدت بعد «ما» النافيه إذا دخلت على جمله فعليه كقول عبيدالله بن الحرٌ الجعفى فى رثاء أصحاب الإمام الحسين (عليه 
السلام): ١ه‏ و ما إن رأى الرّاؤون أفضل منهم لدى الموت سادات و زهر قَماقِمَه 


أو اسميه كقول فروه بن مُسَيك: 27 فما إن طَيّنا جبِنء ولكن منايانا و دولة آخرينا وفى هذه الحاله تكفٌ عمل «ما» الحجازيه 
كما فى البيتء و أمَا قوله (98): 01 بنى عُدانهَ ما إن أنتم ذهبا و لا صريفاً ولكن أننّم الخزف فى روايه من نصب «ذهباً و صريفاً» 
فخرّج على أنها نافيه مؤكده ل «ما) و زيد على هذه المعانى الأربعه معنيان آخران» فزعم قطرّب أنها قد تكون بمعنى «قد) كما 


مر فى (إِنْ نَفَعتِ الذّكرى) 

(الأعلى / 9) 

م الكوقيون أنها ذكرة بع 111و ضارا 0ه (قا نوا الله إنْ كنثم مُؤمنِينَ) 
(المائده / /1ه) 

(لَتَد حكن المَشجِدٌ الرام إِنْ شاء الله آمنِينَ) 

(الفتح / 0037 


و نحوهما مثا الفعل فيه محمّق الوقوع و أجاب الجمهور عن الاولى بأنها شرط جىء بها للتهييج و الإلهاب» كما تقول لابنكك: 
«إن كنت ابنى فلا تفعل كذا) وعن أيه المشيئه بوجوه: 


إن - أن 
منها: أنها تعليم للعباد كيف يتكلمون إذا أخبروا عن المستقبل و منها: أنّ أصل ذلكك الشرط ثم صار يذكر للتبركك. 
2 


و منه: «واعلموا أن مَجازكم على الصراط» )٠١7(‏ التقدير: و اعلموا استقرار مجازكم على الصراطء لأن الخبر فى الحقيقه هو 
الميحدوق من «إسقر أو مقر إن كان جامد قدر بالكوقه نحو (و أن هذا صراطى مستقيما فاتبكوة) 

(الأنعام / *18) 

تقديره: و كون هذا صراطى مستقيما فاتبعوه؛ لأن كل خبر جامد يصح نسبته إلى المخبر عنه بلفظ الكونء تقول: «هذا زيد» و إن 


شئت قلت: «هذا كائن زيدا» و معناهما واحد و تخفف أن بالاتفاق» فيبقى عملي على الوجه الذى تقدم شرحه فى «أن) 
الخفيفه. 


الثانى: أن تكون لغه فى «لعل) كقول بعضهم: «انْتَ السوق أنكك تشترى لنا شيئا). 


إن 
ل 


على وجهين: 


5 
هه 


أحدهما: أن تكون حرف توكيدء تنصب الا-سم و ترفع الخبر» نحو قول كعب ابن زهير: ق إن التسول لتقيف يشتضاء نه مهد 
منْ سيوف الله مَشْلُولٌ قيل: و قد تنصبهما فى لغهء كقول الرسول (صلى الله عليه و آله و سلم): إن قعر جهنم سبعين 


لف 


نا )٠١©(‏ و خرّج على أن القعر مصدر اقَعَوْت البثرا إذا بلغت فَعْرّهاء و «سبعين» ظرف» أى: إن بلوغ قعرها يكون فى سبعين 


2 


عاما. 


وقد يرتفع بعدها المبتدأ فيكون اسمها ضمير شأن محذوفاً كقولا لرّسول (صلى الله عليه و آله و سلم): «إِنّ من أشد الناس عذاباً 
يوم القيامه المصورون» )٠١0(‏ الأصل: إنه أى الشأن كما قال الأعشى: 22 إِنّ من لانم فى بَنى بنت حتّدا نَّ ألّمْهِ و أَعْصِهِ فى 
الخطوب و إنما لم تجعل ١مَنْ)‏ اسمها؛ لأنها شرطيه بدليل عملها الجزم, و الشرط له الصدر فلايعمل فيه ما قبله. 


و تخريج الكسايى الحديث على 


زياده «من» فى اسم (إِنَّ) يأباهغير الأخفش من البصريين؛ لأن الكلام إيجابء و المجرور معرفه على الأصح. والمفق أيفا يناده 
لأنهم ليسوا أشد عذاباً من سائر الناس. 


و تخفف فتعمل قليلك و تهمل كثيراً» و عن الكوفيين: أنها لا تخففء و أنه إذا قيل: «إن زيد لمنطلق» ف «إن» نافيه و اللام 
يمع :لان برد أن منهم من يعملها مع التخفيفء. حكى سيبويه: «إن عمراً لمنطلق» و قرأ الحرميان و أبوبكر (و إِنْ كلاً) 
000 


)١١١/ (هود‎ 

ع9 

حرف الباء 

الباء المفرده 

ب (حرف جر) 

اشاره 

حرف جر لأربعه عشر معنى 
١‏ الإلصاق 


وهو حقيقى ك «أمسكتٌ بزيد» إذا قبضتٌ على شىء من جسمه أو على ما يحبسه من ثوب و نحوه؛ ولو قلت: أمسكته. احتمل 


ذلك و أن تكون منعته من التصرفء و مجازىء نحو: «مررت بزيد» أى: ألصقت مرورى بمكان يقرب من زيد. 
التعدبه 

وتست الو التقل أبساء و عى المعاقيد الوعزد شق ين القاعن متلا 

و أكثر ما تعّى الفعل القاصرء تقول فى «ذهب زيد): «ذهبت بزيد» و أذهبته) و منه: (ذَهَتَ الله بنُورهِم) 

)١17/ / (البقره‎ 


و قرئ فى الشواذ «أذهب الله نورهم» و هى بمعنى القراءه المشهوره و قول المبرّد و السهيلى: إن بين التعديتين فرقأء و إنكك إذا 
قلت: ذهبتٌ وله كن مصاحا فى الذهات: مردود بالآيه. 


ولأن الهمزه و الباء متعاقبتان لم يجز «أقمت بزيد) و أمَا (تُنْبت بالدّهن) 


)٠١ / (المؤمنون‎ 

فيمن ضم أوله و كسر ثالثه» فخرّج على زياده الباء» أو على أنها للمصاحبه فالظرف حال من الفاعل» أى: 

ه 

مصاحبه للدهنء أو المفعول؛ أى: تنبت الثمر مصاحباً للدهنء أو أن «أنبت» يأتى بمعنى «نبت» كقول زهير: 88 رأيت ذوى 
الحاجاتٍ حول بيوتهم قطيناً لهم حتى إذا أنبتٌ البقل 

و من ورودها مع المتعدى قوله تعالى: (دَفْمٌ الله النّاسَ بَعْضَهُمْ ببتعض) 

)10١ / «البقره‎ 

و الأصل: دفع بعض الناس بعضاً. 

" الاستعانه 


وهى الداخله على آله الفعل» نحو قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «لألف ضربه بالسيف أهون على من ميته على الفراش فى غير 
طاعه الله» و قول عبيدالله بن الحرٌ الجعفى فى رثاء أصحاب الإمام الحسين (عليه السلام): 28 تآسّوا على نّصر ابن بنت نبيهم 
بأسيافهم آساد غيل ضراغمه قيل: و منه باء البسمله؛ لأن الفعل لا يتأتى على الوجه الأكمل إلآ بها. 


© السيبيه 
نحو قوله تعالى: (إنُكم طَلَمتُمْ أنْفْسَكم باتخاذكم الْعِجلَ) 
(البقره / 0) 


وقول أبى طالب فى النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): ٠و‏ أبيض يستّثِ قى العَّمامٌ بوجهه يمال اليتامى عصمةٌ للأرامل و منه: 
«لقيت بزيد الأسد» أى: يسبب لقايى إياه. 


الباء المفرده 
المصاحبه 
نحو قوله تعالى: (اشبط بسَلام) 
(هود / 268 


أى: معه و قول الزينب الصغرى سلام الله عليها خطاباً للمدينه: 


ع8 
١‏ خرجنا منكك بالأهلين جمعاً رجعنا لا رجالَ و لا بنينا وقد اختلف فى الباء من قوله تعالى: (قُسَبِحْ بِحَمْدٍ رََكك) 
(النصر / ”)0 


فقول البتاسة و الحبة يكنات إلى المقدول» ان شبتحه حا هدا ل أ11 هد نا قلق دعو اليك الدجا علق دار قي : 
للاستعانه» و الحمد مضاف إلى الفاعل» أى: ستحه بما حمدٌ به نفسه. 


ع الظرفيه 

نحو قوله تعالى: (تَجيناهُمْ بسخر) 

(القمر / ”) 

وكات الطاصيري الكل يهم بكر و أسمع بالرسول مناديا 
البدل 


كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «أما و الله لَوَدِدْتُ أن لى بكم ألف فارس من بَنى فراس بن غَنّم) (17) و قول قريط بن أنيف: 
7 فليت لى بهم قوماً إذا ركبوا شُنّوا الإغاره فرساناً و ركباناً و انتصاب «الإغاره) على أنه مفعول لأجله. 


المقابله 

وهى الداخله على الأعواضء نحو: «اشتريته بألف» و منه: (ادْخُلُوا الجَنْهَ بما كثتم تَعْمَلُونَ) 

(النحل / ”07 

و إنما لم نقدرها باء السببيه كما قالت المعتزله و كما قال الجميع فى الحديث النبوى الَنْ يدخلٌ أحدكم الجنّه بعمله» (17)؛ 
9 


لذن لوط يدوق قل مظن سكا ناءبى اما السيي فلكيو جه يدون مدي وق يي اناك تارق عن اللمد يك الا 
إكعاوك مجان النادرة جما ببى الأدله. 


4 المجاوزه 
كك اغا فقيل تقض بالسؤالء تخرة (فاسأل نه خبيرا) 


(الفرقان / 09) 


بدليل (يسألُونَ عَنْ أثبائكم) 

2٠١ / (الأحزاب‎ 

و قيل: لاتختص به بدليل قوله تعالى: (يشعى نُورُهُمْ بينَ أيديهم و بأيمانهم) 
(الحديد / ؟١)‏ 


وعاول العنزيوة اقانا وكير )على أذ الناء لدي و ؤغوو] انها لتتكرع بيس رفي أمصنلة وشويعدة لأنه لا لشفي 
قولكك: «(سألت بسببه) أن المجرور هو المسؤول عنه. 


٠١‏ الاستعلاء 

نحو قوله تعالى: (مَنْ إِنْ تَأْمَنْهُ بقنطار) ( 

آل عمران / 0/0 

الآبه؛ بدليل (هَلٌ آمنكم عَلَيِ إلا كما أمتتكم عَلى أخيه مِنْ قَبلَ) 

(يوسف /28) 

وقول 'واشد بق غين رنه+ ءا رت يبول التعلباة براسة؟ .. بدليل مامد ... لقد هان عق يال غليه الضالت 
١١‏ التبعيض 

أفيث :ذلك الأصمى و الفازسي و الفعيى انق فالكف» قبا :بو الكوفوة» :و جسلوا من (عينا يشْرَبُ بها عِبِادٌ الله 
(الإنسان / 2) 

قيل: و منه: (وَامْسَحُوا برُؤوسكم) 

(المائده / 8) 

والظاهر أن الباء فيهما 

21 


للإلصاق وقيل: هى فى أيه الوضوء للاستعانه» و إن فى الكلاسم خندناً وقلباً؛فإنٌ امسح) يتعدّى إلى المزال عنه بنفسه. وإلى 
المزيل بالباء» فالأصل: امسحوا رؤوسكم بالماء. 


1١‏ القسم 


وهو أصل أحرفه. و لذلكك خصت بجواز ذكر الفعل معهاء نحو قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «فأقسم بالله يا بنى أميه عما قليل 
لتَعْرفنَها فى أيدى غي ركم وفى دار عدوّكم)» (11*2) و دخولها على الضمير نحو: «بكك لأفعلنّ) و استعمالها فى القسم الاستعطافى» 
نحو: «بالله هل قام زيد؟») أى: أسألكك بالله سشحلناً. 


٠‏ الغايه 

نحو (وَقَلٌ أخْسَنّ بى) 

)٠٠١/ (يوسف‎ 

أى: إلى و قيل: ضمن «أحسن» معنى «لطف). 
6 التوكيد 

وهى الزائده. و زيادتها فى سته مواضع: 


أحدها: الفاعلء و زيادتها فيه واجبه: و غالبه؛ و ضروره. فالواجبه فى نحو: «أحسن بزيد» فى قول الجمهور: إن الأصل: أحسنٌ 
زيد بمعنى «صارذا حشن»» ثم غيرت صيغه الخبر إلى الطلب» و زيدت الباء إصلاحاً للف ١‏ 


وأما إذا قيل: بأنه أمر لفظأً و معتى و أن فيه مير المخاطب مسغرا فالاء معديه مفلها فى «اثدن بزينا:و الغالبه فئ قاعل «كفي): 


نحو: (كفى بالله شّهيداً) 

(الرعد / ”87) 

و قال الزجاج: دخلت لتضمن ١كفى»‏ معنى «إكتضٍ» و هو من الحسن بمكان؛ 

و يصححه قولهم: «اتّقى الله امرُؤٌ فعل خيراً ينث عليه أى: ليتق و ليفعل؛ بدليل جزم 'ينَثْ) 

<2 

و يوجبه قولهم: «كفى بهند» بتركك التاءء فإن احتج بالفاصل فهو مجوز لا موجب؛ بدليل (و ما تشقّط مِنْ وَرَقَه) 
(الأنعام / 09) 


فإن عُورض بقولك: «أحسن بهند) فالتاء لاتلحق صيغ الأمرء و إن كان معناها الخبر. قالوا: و من مجىء فاعل «كفى» هذه مجرداً 
من الباء قول سُرحيم: هلا عْمَيرَةَ وَدْمْ إِنْ تَجهَرْت غاديا كفى الَّيبٌ و الإسلامٌ للمرء ناهيا و وجه ذلكك على ما اخترناه: أنه لم 
يستعمل «كفى» هنا بمعنى ١!كتض»‏ و لا تزاد الباء فى فاعل «كفى) القى يفك «أجزا و أغق وو اله الفى يمس توق دو الأول 


متعديه لواحد كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): دكفاك أدباً لنفسك اجتناتٌ ما تكرَهُةٌ من غيركك» (118) و الثانيه متعديه لا 


ثنين» نحو (و كفى الله المؤمنين القتال) 
(الأحزاب / 0) 


و الضروره كقول قيس بن زهير: 7 ألم يأتيكك و الأنباء تَنمى بما لاقث لَبونٌ بنى زياد و قال ابن الضائع: إن الباء متعلقه 


ب «تنمى)» و إن فاعل «يأتى» مضمرء فالمسأله من باب الإعمال. 

الثانى: مما تزاد فيه الباء المفعول» نحو قوله تعالى: (و لاتلُْوا بأيديكم إِلَى التَفُلكي) 
(البقره / )١198‏ 

(و هُرَى إليكك بجذّع لنَخلّه) 

(مريم /56) 

:)05١( وقوله‎ 

7 

7 


تنبيه من الغريب أنها زيدت فيما أصله المبتدأ و هو اسم «ليس» بشرط أن يتأخر إلى موضع الخبر كقراءه بعضهم: (لَيسَ اليرّ بأنْ 
توّلوا) 


)١١/0/ / (البقره‎ 

بنصب «اليرٌ). 

الرابع: الخبر» و هو ضربان: غير موجب فينقاسء نحو قوله تعالى: (قل عت عَلْيكم بوَكيل) 
(الأنعام / 8) 


و قول الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): «و ما أنا بأظلم من تاب إليكك فعُدْتَ عليه) (*18) و موجب فيتوقف على السماف 
وهو قول الأخفش و من تابعه» و جعلوا منه قوله تعالى: (جزاء سَيئه بمثلها) 


(يونس /737) 
و الأو كك تعليق متها باسقوا رحدو اهو التي 


الكنافيين :"لجال السفى حاملها كقول النحيف: 9/فما رَجَعتٌ بخائبه ركابٌ حكيمٌ بن المسيب مُنتّهاها و قوله (؟1): 8١‏ كائن 
دُعِبثٌ إلى بأساء داهم فما انبعقت بمزؤود و لاو كل بكل كل يله ذكر ذلك أبن مالك 


و خالفه أبوحيانء و خرّجٍ البيتين على أن التقدير: بحاجه خائبه و بشخص مزؤودء أى: مذعور و يريد بالمزؤود نفسه على حد 


قولهم: «رأيت منه أسداً» و هذا التخريج ظاهر فى البيت الأول دون الثانى؛ لأن صفات الذم إذا نفيت على سبيل المبالغه لم يتتف 
أصلها و لهذا قيل فى قوله تعالى: 


07 
(فصّلت / 28 


إن «فعَالاً» هنا ليس للمبالغه بل للنسب أى: و ما ربكك بذى ظلم؛ لأن الله تعالى لايظلم الناس شيئاً و لا يقال: «لقيت منه أسداً أو 


السادس: الت وكيد بالنفس 


و العين» و جعل منه بعضهم قوله تعالى: (يِتَربَضْنَ بأَنْفسِهِنَ) 

(البقره / 578) 

وفيه نظر؛ إذ حق الضمير المرفوع المتصل المؤكد بالنفس أو العين أن يؤكد أُوَلاً بالمنفصل كك «قمتم أنتم أنفسكم). 
على وجهين 

حرف بمعنى ١نعما‏ 

واسم و هى على قسمين: 

اسم فعل بمعنى «يكفى) 

واسم مرادف ل «حسب' و يقال على الأوّل: «بجلنى» و هو نادر» و على الثانى: «بجلى». (بَل) 

حرف إضرابء فإن تلاها جمله كان معنى الإضراب إما إلا بطال» نحو: (وَ قالُوا انَحَذَ ال[حمنٌ وَلّداً سْبِحائَهُ بَلْ عِبادٌ ُكرمُونَ) 
(الأنبياء / 2؟) 

أى: بل هم عباد» و نحو: (أمْ يقُولُونَ به جه بَلْ جاءهُمْ بالححق) 

00/١ / (المؤمنون‎ 

و إِما الانتقال من غرض إلى آخرء نحو قوله تعالى: (كد أفلّح مَنْ تَرّكى وَ ذٌكرَاشم رَيْهِ قَصَلَى بَلْ تؤيرُونَ التحيوة الذَّنيا) 
(الأعلى / ؟١ )١18‏ 


و قول الرسول (صلى الله عليه و آله و سلم) فى على (عليه السلام): «ما أنا انتجَيتّه بل الله انتجاه» (187) و هى فى ذلكك كله 
حرف ابتداء لاعاطفه على الصحيح. 

0 

و إن تلاها مفرد فهى عاطفه. ثم إن تقدّمها أمر أو إيجاب ك «اضرب زيداً بل عمراً و «قام زيد بل عمروا فهى تجعل ما قبلها 


كالمسكوت عنه؛ فلايحكم عليه بشى و تثبت الحكم لما بعدهاء و إن تقدمها نفى أو نهى فهى لتقرير ما قبلها على حالته» و جعل 
ضدّه لما بعدهاء نحو: «ما قام زيد بل عمروا و «لايقم زيد بل عمرو؛ و أجاز المبرد و عبدالوارث أن تكون ناقله معنى النفى و 


النهى إلى ما بعدها. 


و تزاد قبلها «لا» لتوكيد الاضراب )١158(‏ بعد الإيجاب كقوله :)١159(‏ 


تَلى على ثلاثه أوجه 

١‏ اسم ل «دع» 

؟ و مصدر بمعنى التركك 

"' واسم مرادف ل «كيف» 

وما بعدها منصوب على الأوّل و مخفوض على الثانى و مرفوع على الثالث و فتحها بناء على الأول و الثالث و إعراب على الثانى. 
وقد روي بالأوحه التلاثه قول كعب بن مالكة بصضض السيوف: 

ع7 


تذر 


الججماجم فاها هانانها بل الأكفٌ كأنها لم تُخلق و إذا قيل: «بلهَ الزيدّين أو المسلمينَ أو أحمدّ أو الهندات)» احتملت المصدريه 
واسم الفعل. 


و من الغريب أن فى البخارى فى تفسير آلم التحدلهة يقر ل اله تداك + زا دكت لعادق السب اعد باللا عية بر انق ل ادق سمبعف 
و لا خطر على قلب بشر ذخراً من بلهِ ما أطلغتم عليه) (؟18) فاستعملت معربه مجروره ب «من» خارجه عن المعانى الثلاثه و 


فسّرها بعضهم ب «غير) و هو ظاهر و بهذا يتقوى من يعدّها فى ألفاظ الاستثناء. 
بلى 


حرف جواب تختصٌ بالنفى و تفيد إبطاله 

سواء كان مجردا نحو: (رَعَمَ الّذِينَ كمَرُوا أنْ لَنْ يعوا قل بلى و رَبَى) 

(التغاين / 17) 

أم مقروناً بالاستفهام حقيقياً كان» نحو قول أم سلمه: قلت يا رسول الله ألست من أهلكك؟ (ف) قال: «بلى» (107) 
أو توبيخياًء نحو: (أمْ يِحْسَُونَ أنَا لا نَسْمَعٌ سِرّهُمْ وَ نَجويهُمْ بلى) 

)6١/ (الزخرف‎ 

أو كقزيرياء نحوة (ألهث رتك قالوا بلى) 

(الأعراف / 177) 


أجروا النفى مع التقرير مُجرى النفى المجرّد فى ردّه ب «بلى) و لذلك قال ابن عباس و غيره: لو قالوا: ١نعم)‏ لكفروا و وجهه: أن 
«نعم) تصديق للمخبر بنفى أو إيجاب و لذلكك قال جماعه من الفقهاء: لو قال: أليس لى عليك الف؟ فقال: «بلى) لزمته» 


27 


ولو قال: «نعم» لم تلزمه و قال آخرون: تلزمه فيهماء و جروا فى ذلكك على مقتضى العرف لا اللغه. 


ويقال: «مَيدَ) بالميم وهو اسم ملازم للإضافه إلى «أن» وصلتهاء وله معنيان: 


أحدهما 


اغير) إلا أنّهِ لابقع مرفوعاً و لا مجروراً بل منصوباً ولا يقع صفه ولا استثناء متّصللاه و إنما يستثنى به فى الانقطاع خاصّه. و منه 


الحديث النبوى: «نحن الآخرون و نحن السابقون يوم القيامه بيد أن كل أمّه أوتيت الكتاب من قبلنا» (18). 
الثانى 


أن تكون بمعنى «من أجل" و منه الحديث النبوى: «أنا أفصح من نطق بالضادٌ بِيدَ أَنْى من قريش و استٌرضعتٌ من بنى سعدبن 
بكر» (100) و قال ابن مالك و غيره: إِنّها هنا بمعنى «غير» على حدّ قول النابغه الذبيانى: 85 و لا عَيبَ فيهم غيرَ أن سيوفهم بِهنَّ 
فلول من قِراع الكتائب 


07 
حرف التاء 
التاء المفرده 


محرّكه فى أوائل الأسماءء و محرّكه فى أواخرها و محرّكه فى أواخر الأفعال» و مسكنه فى أواخرها. فالمحرّكه فى أوائل الأسماء 
حرف جر معناه القسمء و تختص بالتعجب و باسم الله تعالى» نحو قوله (181): نالل لولا الله ما اععدينا وما تصذقا وها صلا 
و رما قالوا: «ترئى) و اثرتٌ الكعبه) و «تالرحمن). قال الزمخشرى فى (وتالله لأكيدّنٌ أصنامكة) 


(الأنبياء / /اه) 


إن الباد هي الأصل :2 الناء يدل هق الوا و اليد له متياى ]إن الناء فها زياده معت وهو الستدي كاله ص هن مهل الكيد علي 
يده و تأنّيه (188). 


لا 


والمحركه فى أواخرها حرف خطاب» نحو : «أنت» و المحركه فى أواخر الأفعال ضمير» نحو : «قمت» والتاء الساكنه فى أواخر 
الأفعال حرف وضع علامه للتأنيث كك «قامث) و ربما وصلت هذه ب «ثمٌ» و «ربٌ) و الأكثر تحريكها معهما بالفتح. 


720 
حرف الثاء 
كمَ 


اش يفار جه إلى المكانة البعيد 


َك 
م 


نحو: (و أَزْلَفَنا نَم الآحَرينَ) 

(الشعراء / 2) 

هو ظرف لا يتصرفء فلذلك علط من أعربه مفعولاً ل «رأيت» فى قوله تعالى: (وَ إذا رَأيتَ كَمّ رأيتٌ) 
(الإنسان / )٠١‏ 

ولايتقدمه حرف التنبيه و لايتأخر عنه كاف الخطاب. 

5 

اشاره 


و يقال فيها: ١فَم)‏ كقولهم فى «اجدث): (جدف») حرف عطف يقتضى ثلاثه امو 
١‏ التشريكك فى الحكم 

" و الترتيب 

"و المهله. وفى كل منها خلاف. 

١‏ فأمًا التشريى 

فزعم الأخفش و الكوفيون أنّه قد يتخلف, و ذلك بأن تقع 

7 


زائده» فلا تكون عاطفه البته (180)» و حملوا على ذلكك قوله تعالى: (حتّى إذا ضَاقَتٌ عَلْيهِمٌ الأرض بما رَحْمَتْ وَ ضاقَثُ عَلَيهِم 
اميم وطن (3الاملجا رانلل قات عليه 


)١١8 7 (التوبه‎ 


و خرّجت على تقدير الجواب. 


" و أمًا الترتيب 


فخالف قوم فى اقتضائها إياه» تمسكاً بقوله تعالى: (حَلَفَكمْ مِنْ نَفْس واجده. ثم جَعَلَ مِنْها رّوجَها) 

(الزمر / 8) 

وقول اف تواي: ذم باق كل ساة اوه © قد ساقاقل لكف ذه 

و الجواب عن الآيه من وجوه 

منها: أن العطف على محذوفء أى: من نفس واحده. أنشأها ثم جعل منها زوجها. 

منها: أن العطف على «واحده' على تأويلها بالفعل» أى: من نفس توخدتء أى: انفردت» ثم جعل منها زوجها. 


منها: أن «ثتم) لترتيب الإخبار لا لترتيب الحكم, و أنه يقال: «بلغنى ما صنعت اليوم ثم ما صنعت أمس أعجبٌ» أى: ثم أخبركك أن 


و الأولان أنفع من هذا الجواب؛ لأنهما يصتححان الترتيب و المهله. و هذا يصحح الترتيب فقط؛ إذ لا تراخى بين الإخبارين» و 
لكن الجواب الأخير أعتم؛ 


/٠ 

لأنه يصح أن يجاب به عن البيت أيضاً (197) و أجاب ابن عصفور عن البيت بأن المراد أن الجد أتاه السؤدد من قبل الأب و 
الأب من قبل الابن. 

" و أمًا المهله 

فزعم الفراء أنها قد تتخلفء. بدليل قولكك: «أعجبنى ما صنعتٌ اليوم ثم ما صنعت أمس أعجبُ!؛ لأن «ثم) فى ذلكك لترتيب 
الإخبار» و لا تراخى بين الإخبارين. 


مسأله أجرى الكوفيون «ثمٌ) مجرى الفاء و الواوه فى جواز نصب المضارع المقرون بها بعد فعل الشرطهء و استدل لهم بقراءه 


الحسن: (و مَنْ يرح مِنْ بَيته مُهاجرأ إلى الله وَ رَسُولِهِ ثم يذركه المَوثٌ فَقَد وَقَعَ أخْرْهٌ عَلى الله) 
(التساء / دن 0( 


بنصب «يدرككث» و أجراها ابن مالكك مجراهما بعد الطلب. فأجاز فى قوله (صلى الله عليه و آله و سلم): «لايبولنَ أحدٌكم فى الماء 


الدائم الذى لايجرى ثم يغتسل فيه (19) ثلاثه أوجه: 


الرفع بتقدير: ثم هو يغتسلء و به 


جاءت الروايه» 
و الجزم بالعطف على موضع فعل النهى؛ 


و النصب قال: بإعطاء «ثم» حكم و او الجمف فتوهم تلميذه أبو زكريا النووى أن المراد: إعطاؤها حكمها فى إفاده معنى الجمف 
فقال: 


/, 


لايجوز النصب؛ لأنه يقتضى أن المنهى عنه الجمع بينهماء دون إفراد أحدهماء و هذا لم يقله أحدء بل البول منهى عنه» سواء أراد 
الاغتسال فيه أو منه ام لا» التهى بو إثما أراد ابن مالك إعطاءهآ حكيها فى النضبة لاف المعيد أرشا. 


1 
حرف الجيم 

جَلَل 

حرف بمعنى: «نعم) حكاه الزجاج فى كتاب الشجره و اسم بمعنى: 
«عظيم) 

أو ايسير) 


أو «أخل). 


فمن الأول قول حارث بن و عله: 817 قومى هم قتلواء ميم أخى و إذا رَمَيتٌ يصيبنى سّهُمى فلّئن عَفوت لأعَفْوَنْ جللاً و لئن 


و من الثانى: قول أميرالمؤمنين (عليه السلام) فى رثاء النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «و إِنَّ المُصابَ بكك لجليل و إِنّهِ قبلكك 
و بعدك لَجَلّل) (180). 


و من الثالث قولهم: «فعلتٌ كذا من جللككث). 


م 


بالكسر على أصل التقاء الساكنين كك 05 و بالفتح للتخفيف كك «أين») حرف جواب بمعنى: «نعم) لا-اسم بمعنى «حما» 
فتكون 000 ولا بمعنى: «أبدا فتكون ظرفاً؛ و إلة أعرية ودخلت عليها «أل). 


/ 

حرف الحاء 
حاشا 

على ثلاثه أوجه: 


أجاها؟ أن تكرى شل مسلا تصيرفا» طول اسه ببس + راستعدمه ندال على فعيدفه قول (التابعة اليناف عقاو لاد أرع 


فاعلاً فى الناس شْبِهُهُ و لا أحاشى مِن الأقوام من أحد 

هم 

«حاشاً لله ناك: .٠‏ كما بقال: ١‏ اءم لله م١‏ كذا» و انما تت كك التنو ده فم قراءه الأكث ؛ لمناء «حاشا»؛ لث تب «حاشا)» الحر فيه. 
بالتنوين كما يقال: «براءةً لله من كذا» و إنما تر ين فى قر : لشبهها ب لحر ف 


اقالك: أن كرون [الاسسات فذكب سببويهو أكثر اللصرينة إلى أنها حرف دائماً بننوله وإلآ لكتها جر السيكن »ذفن ماق 
إلى أنها تستعمل كثيرا حرفا جاراء و قليلا فعلا متعديا جامدا؛ لتضمّنه معنى «إلا» و سمع: «اللهم اغفرلى و لمن يسمع حاشا 
الشيطان و أبا الأصبغ». 


و فاعل «حاشا» ضمير مستتر عائد إلى مصدر الفعل المتقدم عليهاء أو اسم فاعله أو البعض المفهوم من الاسم العام؛ فإذا قيل: 
١قام‏ القوم حاقا وبداة» فاليض : جانب هو أى: قيامهم؛ أو القائم منهم؛ أو بعضهم دا 


0 


حنى 
اشاره 

عتى حرق يآتن لأحد ثلانه معاث 

و هذا أقلها و قل من يذكره؛ و تستعمل على ثلاثه أوجه: 
انتهاء الغايه و هو الغالب» و التعليل» و بمعنى «إلا» فى الاستثناء 


أحدها أن تكون حرفاً جاراً بمنزله «إلى» فى المعنى و العمل 


و لكنها تخالفها فى ثلاثه أمور: 

الأول 

أن لمخفوضه شرطين» 

أحدهما عام و هو أن يكون ظاهراً لامضمراً 
8 


كقؤلة 0253 4افنا الرسول:و فا العق تقة كن الحناك و تمدع كك دود خاذنا للكوفيين و المبرّد. فأمّا قوله 9٠ :)١/0(‏ 
فلاو الثه لانلفى أتانين ف نحا كنا يايق أبن زياةلضرورة 


0 


و الشرحل الفا خا بالقيسي ق عدي اعراعوبو هو أن نكوق المجرور اخراء شحو كلك السمكه حت رسيا او ملافا لككر 
جزءء نحو: (سلامٌ هى حتّى مطلع الفخر) 


(القدر / 0) 

و لايجوز «سرت البارحه حتى ثلثيها أو نصفها). 
الثانى 

أنها إذا لم تكن معها قرينه تقتضى دخول ما بعدها 


كما فى قوله: ١‏ ألْقَى الضِ حيقّة كى يحْنِِّسَ رَحْلّمَه و الزّادَ حتّى نعله ألقاها أو عدم دخوله كما فى قوله (178): 47 سَقَى 
الحياالأرض حتّى أمكن عُزيت لهم فلا زالَ عنها الخيرُ مَيٍْدُوداً حمل على الدخول و يحكم فى مثل ذلكك لما بعد «إلى) بعدم 
الدخول حملا على الغالب فى البابين. هذا هو الصحيح خلافاً لبعضهم. 


/ا/ 


جاء فى الحديث النبوى: «أنا بكك و إليكك» (ه17)» و «سرت من البصره إلى الكوفه» و لايجوز «حتى زيد و حتى عمرو و احتى 


الكوفه)». 
أمَا الأولان فلأن «حتى» موضوعه لإفاده تقضّى الفعل قبلها شيئاً فشيئاً إلى الغايه و «إلى» ليست كذلكك. 
و أمَا الثالث فلضعف «حتى'» فى الغايه فلم يقابلوا بها ابتداء الغايه. 


و مما انفردت به «حتى): أنه يجوز وقوع المضارع المنصوب بعدهاء نحو: «سرت حتى أدخلها» وذلك بتقدير: ١حتى‏ أن أدخلها»» 


و«أن» المضمره و الفعل فى تأويل مصدر مخفوض ب «حتى» و لا يجوز «سرت إلى أدخلها؛» و إنما 


قلنا: إن النصب بعد «حتى») ب «أن» مضمره لا بنفس ١‏ حتى0 كما يقول الكوفيون؛ لأنّ ١‏ حت افد ثرت أنيا تقض الأسماء وها 
يعمل فى الأسماء لا يعمل فى الأفعال و كذا العكس. 


ول «حتّى) الداخله على المضارع المنصوب ثلاثه معان: 

مرادفه «إلى» 

نحو قوله تعالى: (حَنَى يِرْجِمٌ إِلَينا مُوسى) 

)8١ / (طه‎ 

وقول الرسول (صلى الله عليه و آله و سلم): «على مع القرآن و القرآن مع على لا يفترقان حتّى يردا على الحوض'» 
و مرادفه «كى» التعليليه 

نعو فق ارق بترو ل تتوار ا على كز بولق وقول لف ساقى يهو 
(المنافقون / 07 

و يحتملهما (فََاتِلُوا الَتى تَبغى ححتّى تَفِىء إلى أمرالله) 

(الحجرات / 9) 

1م 

و مرادفه «إلاً» فى الاستثناء 


كقول المقنّع الكندى: 48 ليس العطاءمن الفُضُول س ماه حتّى تود و ما لَسدَّيك قليل؛ لأن ما بعدها ليس غايه لما قبلها و لا 


و لا-ينتتصب الفعل بعد «حتّى) إلا إذا كان مستقبلاء تم إن كان استقباله بالنظر إلى زمن التكلم فالنصب واجبء نحو: (لَنْ ترح 


عَلَّيه عاكفِينَ حتّى يِرْجعٌ إِلَينا مُوسى) 
(طه / )4١‏ 
و إن كان بالنسبه إلى ما قبلها خاصه فالوجهانء نحو: (وَ زُلْرلُوا حَتّى يقُول الرَسُولَ و الّذينَ آمَنُوا مَعَهٌ متتى تَصْرَالله) 


075١ / (البقره‎ 


فإن قولهم إنما هو مستقبل بالنظر إلى الزلزال» لا بالنظر إلى زمن قصّ ذلكك علينا. 


و كذلك لايرتفع الفعل بعد «حتّى) إل إذا كان حالاً ثم إن كانت حاليته بالنسبه إلى زمن التكلم فالرفع واجبء. كقولك: «سرتٌ 
حتّى أدخلها» إذا قلت ذلكك و أنت فى حاله الدخولء و إن كانت حاليته ليست حقيقيهٌ» بل كانت محكيه؛ رُفف و جاز نصبه إذا 


لم تقدر الحكايه. نحو: (وَزْلِْلُوا حتّى يقُول الرسُولٌ) 

07١ / «البقره‎ 

فى قراءه نافع بالرفع بتقدير: حتى حالتهم حينئذ أن الرسول و الذين آمنوا معه يقولون كذا و كذا. 
واعلم أنه لا يرتفع الفعل بعد «حتّى) إلا بثلائه شروط: 

أحدها 

أن يكون حالا أو مؤولا بالحال كما مّلنا. 

الثانى 

أذ دكرة منيما غيا فليا 

فلايجوز «سرتٌ حتّى تطلٌ الشمس؛هلأنٌ طلوع الشمس لايتسبب عن السير. 
الثالث 

أن يكون فضله 

فلا يصح فى نحو: «سيرى حتى أدخلها»؛ لثلا يبقى 
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الممتدأ بلا خبر» و لافى نحو: «كان سيرى حتّى أدخلها» إن قدرت «كان» ناقصه. فإن قدرتها تامه أو قلت: «سيرى أي تحت 
أدتخلهاة جاز الرفق إلا إن علقت «أمس؛ 


الثانى من أوجه «حتى»: أن تكون عاطفه 

أن كرق عاطقه يضرله الراز ف اللفظ و العف الآ اذيكهها فرق عرد كاذثه أرسسه: 

١‏ الأول 

أن لمعطوف «حتى) ثلاثه شروط: 

أحدها: أن يكون ظاهراً لا مضمراً كما أن ذلكك شرط مجرورهاء ذكره ابن هشام الخضراوى. 


ثانيها: أن يكون ما بعضاً من جمع قبلها كك «قدم الحاح حتّى المشاه» أو جزءً من كلء نحو: «أكلت السمكه حتى رأسها؛ أو 
كجزع. نحو: «أعجبنى زيد حتّى حديثه) و يمتنع أن تقول: «حتى ولده» و الذى يضبط لكك ذلكك أنها تدخل حيث يصح دخول 
الاستثناء» و تمتنع حيث يمتنع. 


ثالثها: أن يكون غايه لما قبلها إمّا فى زياده أو نقص و قد اجتمعا فى قوله (178): 45 قَهُرناكم حتّى الكماه. فأنتم تهابوننا حتّى 
نينا الأصاغرا 


" الفرق الثانى 


أنه الكسطف الجما دو ذلكك لأن تقرط معظرقها أن يكوة يننا ممااقلها أو جم أو ع مف كينا فسا لا يبان ذلكف إل 
فى المفردات. 


“ الفرق الثالث 


ألما ذا عطقت علق منجزرور اعيد الشافق قرفا باو ييه العاوه» فتر ل امرورك بالقوم حتى بزيد» ذكر ذلكك ابن الخباز و 
أطلقه» و قيده 


91 
ابن مالكك بأن لا يتعين كونها للعطف. نحو قوله :)١14(‏ 40 جُودٌيمناك فاض فى الحّلق حتّى بائس دان بالإساءه ديناو هو حسن. 


تنبيهالعطف ب «حتى» قليل» و أهل الكوفه ينكرونه» و يحملون نحو: «جاء القومٌ حتى أبوكك. و رأيتهم حتى أباك, و مررت بهم 
حتى أبيكك» على أن «حتى» فيه ابتدائيه» و أن ما بعدها على إضمار عامل. 


الثالث من أوجه «حنّى»: أن تكون حرف ابتداء 


أى: حرفاً تبددأ بعده الجمل» فتدخل على الجمله الاسميه كقول جرير: 8 فما زالتٍ القتلى تَمريحْ دماءها بدجله حتّى ماء دجله 
أشكل و على الفعليه التى فعلها مضارع كقول حسان: 97 يعْسَّونَ حتّى ما نهر كلاهم 


لا يسألون عن السوادٍ المُقبلو على الفعليه التى فعلها ماضء نحو قوله تعالى: (حتَى عَهُوا و قالُوا) 

(الأعراف / 48) 

وقول الرسول (صلى الله عليه و آله و سلم): «فلم أزل أنا و على فى شىء واحد حتى افترقنا فى صلب عبدالمطلب» (187) 
11 


و لامحلٌ للجمله الواقعه بعد «حتّى) الابتدائيه و قد يكون الموضع صالحاً لأقسام «حتى' الثلائه كقولك: «أكلت السمكه حتى 
رأسها» فلكك أن تخفض على معنى «إلى» و أن تنصب على معنى الواوء و أن ترفع على الابتداء» و أوجب البصريون حينشذ أن 
تقول: مأكول؛ لأن فى الرفع مع حذف الخبر تهيئه العامل للعمل مع قطعه عنه و قد روى بالأوجه الثلاثه قوله (187): 48 عَمَمْتَهُم 
بالندى حتى غواتهم فكنتٌ مالكك ذى غَى وذى رَشَّدِو إذا قلت: «قام القوم حتى زيد قام)» جاز الرفع و الخفض دون النصب و 
كان لكك فى الرفع أوجه. أحدها: الابتداء» و الثانى: العطف. و الثالث: إضمار الفعل» و الجمله التى بعده خبر على الأول و 
مؤكده على الثانى» كما أنها كذلكك مع الخفضء و أما على الثالث فتكون الجمله مفسّره. 


حيث 


حيث وطيئ تقول: «حوث» وفى الثاء فيهما: الضمّ تشبيهاً بالغايات؛ لأنّ الإضافه إلى الجمله كلا إضافه؛ لأنّ أثرها و هو الجرّ لا 
يظهر (218» و الكسر على أصل التقاء الساكنين» و الفتح» للتخفيف. 


1 
و من العرب من يعرب «حيث؛»» و قراءه من قرأ (مِنْ حيث لا يِعْلَمُونَ) 
(الأعراف / 187) 


بالكسر تحتملها و تحتمل لغه البناء على الكسر و هن للعكاق اثقاقاء قال الأخفش* وقد ترد للزهان» و العالب كرنها فى محل 
نصب على الظرفيه أو خفض ب «من» و قد تخفض بغيرها كقول زهير بن أبى سلمى: 14 فسَّدٌ 


ولم تفزع بيوتٌ كثيرةٌ لدى حيث ألقتُْ رحلها أمّ قشعم 
وقد تقع مفعولاً به وفاقاً للفارسى» و حمل عليه: (الله أعلَمٌ حيتٌ بِجْعَلٌ رِسالتَه) 
(الأنعام / 17) 


؛ إذ المعنى: أنه سبحانه و تعالى يعلم نفس المكان المستحقٌ لوضع الإساله قد لكشا ف المكاقو تامبيها «يعلم) متحدوقاً 
0010 عليهب «أعلم) لب «أعلم) نشبنةة لذن أفعل التفضيل لا ينصب المفعول به فإن أؤّلتهب «عالم) جاز أن ينصبه فى رأى 


و تلزم «حيث» الإضافه إلى الجمله اسميه كانت أو فعليه و إضافتها إلى الفعليه أكثر. نحو قول الرسول (صلى الله عليه و آله و 
سلم): «اللهم أدرالحقٌ مع على حيث دار) و من نّم رجح النصب فى نحو: «جلست حيث زيداً أراه» و ندرت إضافتها إلى المفرد 
كقول فاطمه الزهراء (عليها السلام) فى رثاء النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): ٠٠١‏ فأنت والله خيرٌُ الخلق كلهم و أصدق الناس 
حيث الصدقوالكذب و الكسايى يقيسه. قال أبوالفتح فى كتاب التمام: و من أضاف «حيث» إلى المفرد أعربهاء انتهى. 


047 


وروى: ٠١١‏ أما ترى حيث سهيل طالعا نجماً يضىء كالشهاب لامعاًبفتح الثاء من «حيث» و خفض «سهيل» و «حيث» بالضم و 
«سهيل) بالرفف أى: موجود. فحذف الخبر و إذا اتصلت بها «ما» الكافه مدت معن الشرط و جزمت الفعلين كقوله (189): 
7 حيثما تَشتّقم يقدّر لكك الل هُ نجاحاً فى غابر الأزمانو هذا الببت دليل على مجيئها للزمان. 


ع 
حرف الخاء 

خلا 

على وجهين: 

أعدهياة أل كرة هزنا جار الس 

ثم قيل: موضعها نصب عن تمام الكلام» و قيل: تتعلق بما قبلها من فعل أو شبهه على قاعده أحرف الجرء و الصواب: 


الأوّل؛ٍ لأنها لا تعدّى الأفعال إلى الأسماءء أى: لا توصل معناها إليهاء 


بل تزيل معناها عنها فأشبهت فى عدم التعديه الحروف الزائده (140). 


والثانى: أن تكون فعلا متعدياً ناصباً له و فاعلها على الحد المذكور فى فاعل «حاشا؛ و الجمله مستأنفه أو حاليه» على خلاف 


ف 3لكك و تقول قاهرا خلة زيدأام إوهس عتفيع الاق تحر قول لبد: 
1 
٠‏ ألا كل شىء ما خلالله باطل و كل نعيم لا محاله زائل 


و ذلك لأن «ما» هذه مصدريه. فدخولها يعين الفعليه و موضع «ما خلا» نصب فقال السيرافى: على الحال و قيل: على الظرف على 
نباعيا ومافياعن الرقف» فهى (قامرا ما خلةزيدا: 


على الأول: قاموا خاليخ زيداء 
و على الثانى: قاموا وقت خلوهم زيداً 


و هذا الخلاف المذكور فى محلها خافضه و ثاصبه ثابث فى «حاشا وعداءة و قال ابن خروف: غلى الاستثناء كاتتضات «غيرة فى 


«قامواغير زيد). 
4 

حرف الوّاء 

رب 

حرف جر 


خلافاً للكوفيين فى دعوى اسميته و قولهم: إنه أخبر عنه فى قول ثابت بن قطنه: ٠١‏ إن يقتلوك فإنَ قتلكك لم يكن عاراً عليكك 
و رْبٌ قتل عارُممنوف بل «عار» خبر لمحذوف و الجمله صفه للمجرور أو خبر له؛ إذ هو فى موضع مبتدأ كما سيأتى. 


وليس معناه التقليل دائماً خلافاً للأ كثرين» ولا التكثير دائماء خلافاً لابن درستويه و جماعه؛ بل ترد للتكثير كثيراً و للتقليل قليلا. 
تله ععالي (قتنا بو القيق كدو لو كاثراقفلمية) 


(الحجر / 


وقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «ياربٌ كاسيه فى الدنيا عاريه فى الآخره» فإن الآيه و الحديث مسوقان للتخويف وهو 


لا بناسبه التقليل. 


/04 
و من الثانى 


قوله (19): ٠١0‏ ألا رُبِّ مولود و ليس له أب و ذى وَلَد لم يِلَدَهُ أبواأراد عيسى و آدم على نبينا و آله و 


عليهما الصلاه و السلام. 


و تنفرد اربّ» من سائر حروف الجرّ بوجوب تصديرها و وجوب تنكير مجرورهاء و نعته إن كان ظاهراً و إفراده و تذكيره و 
تمييزه بما يطابق المعنى إن كان ضميراء و غلبه حذف معدّاها و مضيه. و إعمالها محذوفه بعد الفاء كثيراًء و بعد الواو أكثر» و 
بعد «بل» قليلا» و بدونهنَ أقل كقول ربيعه بن مقروم الضبى: ٠١8‏ فإن أهلك فذى لَهَب لَظَاءٌ على يكادٌ يلتهبُ التهاباوقول كعب 
بن مالكك: ٠١7‏ و سائله تسائل ما لقينا ولو شَّهدَتْ أَرَئْنا صابريناوقول رؤبه: ٠١8‏ بل بلد ذى ضحد و آكام تَحْشى مَرادِيه و هجر 


ذوّاب رُبَ و قول جميل: ٠١9‏ رسم دار وقفتٌ فى طُللِهُ كدت أقضى الحياة من جَلَله 
0 


و بأنها زائده فى الإعراب دون المعنى» فمحل مجرورها فى نحو: «ربٌ رجل صالح عندى» رفع على الابتدائيه» وفى نحو: «رب 
رجل صالح لقيت» نصب على المفعوليه» وفى نحو: «ربّ رجل صالح لقيته) رفع أو نصب كما فى قولكك: «هذا لقيته؛ و بجواز 
مراعاه محلّه كثيراً و إن لم يجز نحو: «مررت بزيد و عمراً» إلآ قليلاً و إذا زيدت «ما؛ بعدهاء فالغالب أن تكمّها عن العمل و أن 
تهيئها للدخول على الجمل الفعليه و أن يكون الفعل ماضياً لفظاً و معنى كقول ابن عباس فيعلى (عليه السلام): «فلريّما رأيته 
حرج عاضر بيذه السك إل الرعل الذواع اتلد 0441 ورنق ( عمالو كول سدق بن العاف لارام مدري سف عقيل 
بِيِنَ يُضرى و طَعرَّه نُجلاءءو من دخولها على الجمله الاسميه قول أبى دؤاد: ١١١‏ ريّما الجامل المؤيّل فيهم و عناجيجٌ بِينهنَ 
المهاروقيل: لا تدخل المكفوفه على الاسميه أصلا و إن «ما» فى البيت 


نكره موصوفه و «الجامل» خبر ل «هوا محذوفاً و الجمله صفه ل «ما؛ و من دخولها على الفعل المستقبل (رُبَما يوَدّ الْذِينَ كمّرُوا) 
(الحجر / ") 

وفى «ربّ) ستّ عشره لغه: ضم الراء و فتحها و كلاهما مع التشديد 
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و التخفيف و الأوجه الأربعه مع تاء التأنيث ساكنه أو محرّكه و مع التجرّد منهاء فهذه اثنتا عشره و الضم و الفتح مع إسكان الباء و 
ضمْ الحرفين مع التشديد و التخفيف. 


١ 
حرف السين‎ 
السين المفرده‎ 


حرف يختص بالمضارف و يخلّصه للاستقبال كقول حسئان: 117 و قال سأعطى الرايه اليوم صارماً كمياً محباً للإله موالياً و معنى 
قول المعربين فيها: «حرف تنفيس»» حرف توسيف و ذلكك أنها نقلت المضارع من الزمن الضيق و هو الحال إلى الزمن الواسع و 
هو الاستقبال» و أوضح من عبارتهم قول الزمخشرى و غيره: «حرف استقبال». 


مرادفه للسين أو أوسع منهاء على خلاءف فى ذلكك,. و كأنّ القائل بذلكك نظر إلى أن كثره الحروف تتدل على كثره المعنى» و 
لبس طرق وييقنال قرهاة ست حاف الرشط وسو حداف الأغرهو سس حدق وظلب الويط امالك فى التشيفق 


حكاها صاحب المحكم. 


6١١ 


تنبيه يخبر ب «سواء» التى بمعنى «مستو) عن الواحد, نحو قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «فليكن أمرالناس عندك فى الحق 
سواء» )3١0(‏ و ما فوقه» نحو قول كعب بن مالكك: ١١0‏ ليسا سواء و شَّنّى بين أمرهما حزب الإله و أهل الشرك و النصب و قوله 
تغالل#زلبقوا ضواي) 


(آل عمران / )١١‏ 


؛ لأنها فى الأصل مصدر بمعنى الاستواءء» و قد اجيز فى قوله تعالى: (سَواء عَليهمْ أ أنذرتهم أَمْ لم تنْذِرْهُم) 


(البقره / 8) 
كونها خبراً عما قبلها أو عما بعدها أو مبتدأء و ما بعدها فاعل على الأول و مبتدأ على الثانى و نخبر على الثالث. 
سى 


من ١لا‏ سيما؛ اسم بمنزله «مثل» وزناً و معنى» و عينه فى الأصل واو و تثنيته «سيان». نحو قول أبو دهبل الجمحى فى مدح الرسول 
(صلى الله عليه و آله و سلم): ١١8‏ عَقَّمَ النساء فلا يلدن شبيهه إن النساء بمثله عُقَم متهلل نعم بلا متباعد سيان منه الوَفْر و العدم و 
تستغنى حينئذ عن الإضافه كما استغنت عنها «مثل» فى قوله (2208): 


6١,3 
مَنْ يفعل الحسنات الله يشكرها و الشدٌ بالشر عندالله مثلانٍ و استغنوا بتثنيته عن تثنيه «سواء» فلم يقولوا: «سواءان» إلا شاذاً.‎ ١١١/ 


و تشديد يائه و دخول «لا» عليه و دخول الواو على «لا» واجب و ذهب ثعلب إلى أن من استعمله على خلاف ذلكك فهو مخطئ و 


ذكر غيره أنه قد يخفف» 


الحال» فإذا قيل: «قاموا لاسيما زيد» فالناصب «قاما» ولو كان كما ذكر لامتنع دخول الواوء و لوجب تكرار «لا» كما تقول: (رأت 
زيداً لا مل عمرو ولا مثلّ خالد» و عند غيره هو اسم ل «لا) التبرئه» 


و يجوز فى الاسم الذى بعدها الجر و الرفع نظلقاء و لضب أيكاً إذا كان تكرو و الجر | رسحهاءو هر على الاضناقةه و ناماه زاقنه 
بينهماء و الرفع على أنه خبر لمضمر محذوف و اما؛ موصوله أو نكره موصوفه بالجمله و يضعفه فى نحو: «ولا سيما زيدٌ» حذفٌ 


و إطلاق «ما» على من يعقلء و على الوجهين ففتحه «سى» إعراب؛ لأنة مضافء و النصب على التمييز و «ما» كافه عن اللإضافه» و 
الفتحه بناء مثلها فى «لا وجل 


و أما انتصاب المعرفه نحو: «ولا سيما زيداً» فمنعه الجمهورء و قال ابن الدمّان: لا أعرف له وجهاً و وبجهه بعضهم بأنَّ «ما» كافه و 
أن الأ سيماة تولك منوله والأوقى الاسساء ودة بأن المستثنى مخرج. و ما بعدها فاكلحى نات ا ولى 1و ا حم بأنه مخرج مما 


2 


أفهمه الكلام السابق من مساواته لما قبلهاء و على هذا فيكون استثناء منقطعا. 


مثل «خلا»» فيما ذكرناه من القسمين» وفى حكمها مع «ما» و الخلاف فى ذلك. 
عسى 


اشاره 


فعل معناه التَرجَى فى المحبوب و الإشفاق فى المكروه 
نحو قوله تعالى: (قأؤلتك عَسَى الله أنْ يعْفُوَ عَنْهُمْ) 
(النساء / 49) 


وقول أميرالمؤمنين (عليه السلام) وقت الشورى: «عسى أن تروا هذا الأسمر من بعد هذا اليوم تنتضى فيه السيوف و تخان فيه 
العهود) .)١١(‏ 


و تستعمل على أوجه: 
أحدها: أن يقال: «عسى زيِدٌ أن يقوم» 


واختلف فى إعرابه على أقوال: 
الأول: و هو قول الجمهور أنه مثل «كان زيد يقوم» و استشكل بأن الخبر 
١٠١‏ 


فى تأزيل المعديو و المكرهي ذاكى :و لا يكوة الحدف عين الذاكهو احبه انهم نان :«زيد غدل أو غلى تقديز مغباف: 
إِمَا قبل الاسمء أ فسن أمر. زيد القيام» أوقيل الشن ا تعس ريد صاحب القيام. 


الغا > أنينا شن سعد وله رقارات) مع وعيلة أو قامس وله ولحت من أن بقعا و غدى الجاذ ترسماء و هذا مدهت 


سيبويه و الميرّد. 


الثالث: أنها فعل قاصر بمنزله «قَوْبَ)»» و «أن» و الفعل بدل اشتمال من فاعلها و هو مذهب الكوفيين ويه أنه يليك يكو نيل 
لازماً تتوقف عليه فائده الكلام؛ و ليس هذا شأن البدل. 


الرابع: أنها فعل ناقص و («أَنْ) و الفعل بدل اشتمال و أن هذا امه لاعت مك العدزا بس كنا بنك مبدة لمر لبن ف ا حمزه: 
(وَلاتَحْسَبَنَّ الَذِينَ كمَرُوا أنّما تُملى لَهُمْ خَيرُ) 


(آل عمران 1787) 


بالخطابء و اختاره ابن مالكك. 

الاستعمال الثانى: أن تسند إلى «أن» و الفعل 

تتكون شاك كعامانو هلايخ تالكف عند أنبانافضه بدا لكن سَدّك :«أن ومنيا ف هذه الحاله مسد الجرا وم 
الثالث و الرابع و الخامس: أن يأتى بعدها المضارع المجرد أو المقرون بالسين أو الاسم المفرد 


و الأول قليل كقول هدبه بن خشرم: ١١4‏ عسى الكربٌ الذى أمسيتٌ فيه يكون وراءه فرج قريبُ عسى 


و الثالث: أقلّ كقوله (717): 


6١ه‎ 


1 اكتزك :قن العذل :قلخا دانم لآ تكد إلى عسو كاتا كذ #الراةى الشوانه أنداهما علق :فيه الخ الى أكون هباقياء 
لأن فى ذلكك إبقاء لها على الاستعمال الأصلى. 


والثانى: نادرٌ جداً كقول قسام بن رواحه: ١‏ عسى طيئ من طيئ بعد هذه ستّطفئ غْلَاتٍِ الكلّى و الجوانح و «عسى' فيهنّ فعل 
ناقص بلا إشكال. 


السادس: أن يقال: «عساى» و عساكى»ء و عساه» و هو قليل 
وفيه ثلاثه مذاهب: 


أحدها: أنها أخريك مُجرى «لعل) فى نصب الاسم و رفع الخبرء قاله سيبويه. 


الثانى: أنها بافيه على عملها و لكن استعير ضمير النصب مكان ضمير الرفف قاله الأخفش» و يرده أن إثابه ضمير عن ضمير إثما 
ثبت فى المنفصلء نحو: «ما أنا كأنت»). 


الثالث: أنها باقيه على عملها و لكن قلب الكلام؛ فجعل المخبر عنه خب رو بالعكسء قاله المبرّد و الفارسى و مدّعاهما أن الإعراب 


السابع: «عسى زيِدٌ قائم» 


حكاه ثعلبء و يتخرج هذا على أنها ناقصه؛ و أن اسمها ضمير الشأنء و الجمله الاسميه الخبر. 


6. 


زيد» احتمل الوجهين أيضاًء و لكن يكون الإضمار فى «يقوم) لا فى «عسى'؛ أللهم إلا أن تقدر العاملين تنازعا «زيداً» فيحتمل 
الإضمار فى «عسى» على إعمال الثانى و نظيره: قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «وما عسى أن يكون بقاء من له يوم لايعدوه) 
(10) و إذا قلت: «عسى أن يضرب زيدٌ عمراً» فلا يجوز كون «زيد» اسم «عسى» لثلا يلزم الفصل بين صله «أن) و معمولها و هو 
١عمراً‏ بالأجنبى و هو «زيد؛ و نظيره: قوله تعالى: (تسى أنْ يبعتكك رَبك مَقاماً مَخمُوداً) 


(الإسراء / 0/9) 


عَلُ 

اسم بمعنى «فوق» و التزموا فيه أمرين: 
أحدهما 

استعماله مجروراً جامن» 

والثانى 

520 


فلا يقال: «أخذثّهُ من عل السطح) كما يقال: «من علوه؛ و أمَا قوله (51): 117 يارْبٌٍ يوم لى لا أظَلله أرمَضُ من تحت و أضحى 
من عله 


فالهاء للسكت؛ بدليل أنه مبنى» و لا وجه لبنائه لوكان مضافاً. عَلُ على و متى أريد به المعرفه كان مبنياً على الضم كما فى هذا 
البيت؛ إذ المراد فوقيه نفسه لافوقيه مطلقه و المعنى: أنه تصيبه الرّمضاء من تحته و كد الشَّمس من فوقه. 


7و6 


وماد قر ميات 9112 انيد خد دن لله ا مهدا وسوك الذى قوق |السماواك دن كل وان ريك اللكرو كان نر قن 
امرئ القيس: 1١‏ مِكرّ مِفَرَّ مقبل مدبر معاً كجلمود صَخْرحَطهُ السّيلُ من عل إذ المراد تشبيه الفرس فى سرعته بجلمود انحط من 
مكان ما عالء لامن علو مخصوص. 


بلام مشدده مفتوحه أو مكسوره 
لغه فى «لعل»؛ نحو قول الأضبط بن قريع: ١١0‏ لانّهِينَ الفقير علكك أن تّركع يوماً و الدَّهِرُ قد رفعه 
على 


اشاره 
على وجهين: 


أحدهما: أن تكون حرفاء و لها تسعه معان: 


أحدها: الاستعلاء 

إِمَا على المجرور و هوالغالب» نحو: (وَ عَلَيها وَ عَلَى الفُلك تُحْمَلونَ) 
(المؤمنون / )١١‏ 

أو على ما يقرب منه نحو قوله تعالى: (أو أجدٌ عَلَى النّارِ هُدى) 
(طه / )0٠١‏ 

و قول عبيدالله بن الحرٌ الجعفى فى رثاء الإمام الحسين (عليه السلام) 
0 


و أصحابه: 178 وقفتٌ على أجداثهم و محالهم فكادَ الحشى ينقض و العين ساجمّه و قد يكون الاستعلاء معنوياًء نحو قوله 
تعالى: (وَلَهُمْ عَلَى ذَنبٌ) 


(الشعزات 7 1) 

وقول رضت الكبرئ دا "امحمداة يا تحبد لمان علك تلاتكه الحياءة هذا التميوة العاف 0 
الثانى: المصاحبه كك «مع) 

نحو: (و آتَى المالَ عَلى حُته) 

)١1/0/ / (البقره‎ 

الثالث: المجاوزه كك «عن» 


كقول التعيقت رن كيز القفيلى + 1997 ]ذا شديت علق :بتو فقيو لعمة الل عجو وضاعا أى: عن “و بمحتمل أن ارضصن صفق 
معنى «عطف). 


الرابع: التعليل كاللام 
نحو: (وَلِتَكبْرُوا الله عَلى ما هّداكم) 
(البقره / 188) 


أى: لهدايته إياكم. 


الخامس: الظرفيه كك «فى») 

نحو: (وَ دَخَلَ الْمَدِينَه عَلى جين عَفْل) 
(القصص )١10/‏ 

السادس: موافقه «من» 

نحو: (الَذِينَ إذا اكتالُوا عَلّى الناس يشْتَؤفُونَ) 
(المطقفين / ؟) 

السابع: موافقه الباء 

نجوه (حويق: قل أن ل أفول عاك :اذ إلا الو ) 
(الأعراف / )٠١0‏ 

ل 

الثامن: أن تكون زائده للتعويض أو لغيره 
فالأول 


كقوله (7377): 118 إِنَّ الكريم و أبيكك يغتمل إِنْ لَمْ يجذْ يوماً على مَنْ يتْكل أى: من يتكل عليه» فحذف «عليه) و زاد «على» قبل 
الموصول تعويضاً له» قاله ابن جنىء و قيل: المراد: إن لم يجد يوماً شيئاًء ثم ابتدأ مستفهماً فقال: على من يتَكل و كذا قيل فى 
قوله (77): 1719 ولا يؤاتيكك فيما ناب من عو دَّث إلا أخوثقّه فانظر بممَن تقُ: إن الأصل فانظر لنفسكك ثم ابتدأ الاستفهام و ابن 
حت نقول فى :ذلك أيضا: إث الأصل :فانط رمن كدق يد 4 افد ف الباء 


و مجرورها و زاد الباء عوضا و قيل: بل تم الكلام عند قوله: «فانظر» ثم ابتدأ مستفهما فقال: بمن تثق؟ 
والثانى 


كقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «من حلف على يمين» (710) و الأصل: حلف يميناً. قاله ابن مالكك (158) و فيه نظر؛ 
لأن اليمين مجاز عما يتعلق بها (771). 


د 
أى: على أن العاده نسيان المصائب البعيده العهد. 


رماو عل وفانه ابا فنديا حك مو فاللدوده كملق وطاق انايضا توا ع و قال ب لأنيا ار صدرت معاد إلى نا مها عن رونده 
الإضراب و الإ-خراج» أوه عقي الجعد | تيحدوف» أن دو الح عل كدان هذ اليك اماو انه السائحيه قال ود ل عل 
ذلكك أن الجمله الاولى وقعت على غير التحقيق» ثم جىء بما هو التحقيق فيها. 


والقاق عه وعهي عل :أن تكرة انما سيعت افرق) وا ذلك إذا دخلت عليها «من» كقوله (779): 1١‏ عَدَّثٌ مِنْ عليه بعد ماتمٌ 
ظمؤها نص و عن قيض يبيداء مَجْهَل و زاد الأخفش موضعا آخر و هو أن يكون مجرورها و فاعل متعلقها ضميرين لمستمى 
واحن الحو (اليتكك فلكم ( كن 


(الأحزاب / /0"*) 


؛ لأنه لايتعدى فعل المضمر المتصل إلى ضميره المتصل فى غير باب «ظنّ و فقَدَ و عدمًا» لايقال: «ضربتنى» ولا «فرحت بى). 
عن 


وفيه نظر؛ لأنها لو كانت اسماً فى نحو هذه الآيه لصي حلول «فوق» محلهاء و لأنها لو لزمت اسميتها لما ذّ كرء لزم الحكم باسميه 
«إلى) فى نحو (قَصُرْهُنَ إليك) 


(البقره / 058٠‏ 
(وَ اضْمَمْ إليئ) 
(القصص / 7””) 

حمل 


و هذا كله يتخرج إمّا على التعلق بمحذوف كما قيل فى اللاسم فى «سقياً لك» و إِمَّا على حذف مضافء أى: أمسك على 
نفسكك,ء و 


اضمم إلى نفسك. 


اشاره 
على ثلاثه أوجه: 
أحدها: أن تكون حرفاً جاراً 


و جميع ما ذكر لها عشرةٌ معان: 
أحدها: المجاوزه 


كقول الإمام الحسين (عليه السلام): ديا هذا كف عن الغيبه فإنها إدام كلاب أهل النار» (7370) و قول الكميت: 17 و غاب نبى 
الله عنهم و فقده على الناس رُزْءٌ ما هناكك مجلل و قولكك: «رميت السهم عن القوس» و ذكر لها فى هذا المثال معنى غير هذاء و 
شيا فى 


الثانى: البدل 

نحو (وَائقُو] بوم للا كتزى تقرق عن كنس شينا) 
(البقره / /6) 

وفى الحديث التبوف: #فصومى عن انكف (19). 
الثالث: الاستعلاء 

نحو: (فَإنّما بِحَل عَنْ نَفيِ) 

(محمد /8") 

الرابع: التعليل 

نحو: (وَ ما كانّ استغفارٌ إبراهيم لأبيه إلاعَنْ مَؤْعِدّه) 


)١١ / (التوبه‎ 


(وَ ما نَحْنٌ بتا ركى آلِهتنا عَنْ قَوْلِكك) 

(هود / 07) 

و يجوز أن يكون حالا من ضمير «تاركى»»؛ أى: ما نتركها صادرينَ عن قولك, و هو رأى 
حل 

الزمخشرى. 

الخامس: مرادفه «بعد) 

كقوله تعالى: (عما قَليل لَيصْبِحنَ نادِمِينَ) 

06١ / (المؤمنون‎ 

(يَوَفُونَ الكل عَنْ مَواضِعِه) 

(النساء / 8ع) 

بدليل أن فى مكان آخر (مِنْ بَعْدٍ مَواضِعِه) 

)8١ / (المائده‎ 

وقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «و كأنكك عن قليلقد صرت كأحدهم فأصلح مَثواكك و لا تَبعْ آخرتكك بدنياكك)» (77). 
السادس: الظرفيه 


كقول الأعشى: ١”‏ وآس سراة القوم حيث لقيتَهُم و لا نك عن ححفرل الرّباعَه وَانيا الرباعه: نجوم الحمالّه قيل: لأن «ونى» لا 
يتعّى إلذاتت «فى» بدليل (و لاتنيا فى ذكرى) 


(طه / ٠ع‏ 
والظاهر أن معنى «ونى عن كذاا): جاوزه و لم يدخل فيه و «ونى فيه): دخل فيه و فتر. 
السابع: مرادفه «منْ» 


نحو: (أؤلتك الَذينَ تَتَقَيَلَ عَنْهُمْ أحْسَنَ ما عَمِلوا) 


(الأحقاف )١2/‏ 
بدليل: (قتُقبلَ مِنْ أحدهما و لم يِتقَيّلٌ مِنْ الآخر) 


(المائده 7 277 
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(رَبَنا ثعبل منَا) 

(البقره / /ا١١)‏ 

الثامن: مرادفه الباء 

نحو: (و ما ينطق عَنِ الههَوى) 
(النجم / "0 


والظاهر أنها على حقيقتهاء و أن المعنى: و 


ما يصدر قوله عن هوى. 

التاسع: الاستعانه 

قاله أبن عالككة ومكله ب وريت عن القوس)الأنهم يقولون أيضا: رمي بالقوس: 
العاشر: أن تكون زائده للتعويض من أخرى محذوفه 

كقول زيد بن رزين: 

لل 


1 أتَجرٌّ أنْ نفسٌ أتاها جمامّها فهلا التى عن بين جنبيك تَدَقُمٌ قال ابن جنى: أراد: فهلا تدفع عن التى بين جنبيكك؛ فحذفت 


اعن) من أول الموصول» وزيدت بعده. 
الوجه الثانى: أن تكون حرفاً مصدرياً 


وذلكك أن بنى تميم يقولون فى نحو: «أعجبنى أن كنع او عن شجر ىكذا تون ف رأن«المقددم كترلوق: أشيو عن 


فيد زول الله و تسمى عنعنه تميم. 
الثالث: أن تكون انما بمعنى «جانب» 


وذلك يتعين فى ثلاثه مواضع: 
أحدها: أن يدخل عليها «منْ) 


وهو كثبر كقول قطرئى بن الفجاءه: 188 فلقدَ أرانى للرّماح دَريئَه من عن يمينى مرّهٌ و أمامى و «من» الداخلهٌ على «عن» زائده 
عند ابن مالكك. و لابتداء الغايه عند غيره» قالوا: فإذا قيل: «قعدتٌ عن يمينه» فالمعنى: فى جانب يمينه» و ذلك محتمل للملاصقه 
و عاقيا كان سك مو رين عم كو القعرد ملاصغا لآول التاحية 


الثانى: أن يدخل عليها «على» 
و ذلكك نادر و المحفوظ منه بيت واحد و هو قوله (1797): 18 على عن يمينى مرّت الطير سنح و كيف سُنُوح و اليمين قَطِيعٌ 


الثالث: أن يكون مجرورها و فاعل متعلقها ضميرين لمسممّى واحد 


قاله الأخفشء, و ذلك كقول امرئ القيس: 


١1 


ع عنكك نَهْباً صَح فى ححجراتهِ ولكن عد ديثاً ما حديثٌ الرّواجل و ذلكك لثلا يؤدى إلى تعدى فعل المضمر المتصل إلى 
ضميره المتصلء و قد تقدم الجواب عن هذا. 


اسم للحضور الحسّى 

نحو: (قَلْمَا رآه مُسْتَقرَاً عنْدَهُ) 

(النمل / 260 

والبعرف هر (قال الذئ عِنْدَهُ عِلْمّ مِنّ الكتاب) 

26٠ / (النمل‎ 

وللقرب كذلكت در قولة تخا + (علد ردت اللنقيى عثتتها عن العارى) 
(النجم / ١5‏ و )١15‏ 


ونحو قول أميرالمؤمنين (عليه السلام) فى ذكر النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «و أكرم لديكك تُرُله و شف عند كك مد لته) 
(789) و كسر فائها أكثر من ضمها و فتحهاء و لا تقع إلا ظرفاً أو مجروره ب «من». 


تنبيهان 
الأول: قولنا: «عند» اسم للحضور 


موافق لعباره ابن مالكك, و الصواب: اسم لمكان الحضورء فإنها ظرف لا مصدر و تأتى أيضاً لزمانه كقول الكميت فى مدح آل 
البيت: 18 لاهُمْ مفاريح عند نوبتهم و لا مجازيع إن هم كبوا 


الثانى: تعاقب «عند») كلمتان: 
١1١6‏ 


«لدى) بطلا كقوله تعالى: 


(وَ أنْذِرِهُْ يوم الآزقَه إذالقُلوبُ لَدَى الْحناجر كاظِمينَ) 

)١18 / (غافر‎ 

و«لدن» إذا كان المحلء محل ابتداء غايه كقولأبى طالب (عليه السلام) فى مدح الرسول (صلى الله عليه و آله و سلم): 14 أنت 
السعيد من السعود تكّفتكك الأسعد من لدن آدم لم يزل فيناوصى مرشد و قد اجتمعتا فى قوله تعالى: (آتيناه رَحَمَهُ مِنْ عِنْدِنا وَ 


- 


عَلْمناءٌ مِنْ لَدُنا علماً) 
(الكهف / مع) 
و يفترقن من وجه ثانء و هو أنَّ «لدن» لا تكون إلا فضلهء بخلافهماء بدليل: (وَلَدَينا كتابٌ ينْطِقُ بالقّ) 


)2١ / (المؤمنون‎ 


عت ا ع" 
وق بع 


و ثالث» وهو أن جرّها ب «من» أكثر من نصبهاء حتى أنها لم تجى فى التنزيل منصوبه؛ و جر ١عند)‏ كثير» و جرَّ الدى) ممتنتٌ و 
زامفتويوهى الوماسريات وهن منيةق لع اللكدريه وساسن و هو أنهنا قد عقياف الحيله كتر له 12208 أرفالدن 
#الكيونا وفاقكم فلا يكك منكم للخلاف جُنُوحَ و سادسء و هو أنها قد لا تضافء و ذلكك أنهم حكوا فى «غدوه؛ الواقعه بعدها 
الجرّ بالإضافه و النصب على التمييز» و الرفع بإضمار «كان» تامه. 

ثم اعلم أن «عند)» أمكن من «لدى) من وجهين: 

١ع‎ 

و«فاسألونى فإن عندى علم الأولين و الآخرين» (75) و يمتنع ذلكك فى «لدى) ذكره ابن الشجرى فى أماليه و مبرمان فى 
حو اش 

الثانى: أنكك تقول: «عندى مال» و إن كان غائباء و لا تقول: «لدى مال» إلا إذا كان حاضراً. 


و 


عَؤْض 


ظرف لاسغراق المستقبل مكل «أبدأ» إلا أنه مختصن بالنفي» و عو معرب إن اضيف» كقولهم: لآ أفدلة صرف :لعتشي عق إن 


لم يضفء. و بناؤه إما على الضم كك «قبل) أو غلى الكسر كف «أممن] أو على الفتح 


كك «أينَ). 
١1١/‏ 
حرف الغين 
غير 


اسم ملامزم للإضافه فى المعنى» و يجوز أن يقطع عنها لفظاً إن فهم معناه و تقدمت عليها كلمه «ليس» و قولهم: «لا غير؛ لحن 
(750. و يقال: «قبضتٌ عشرءً ليس غيرُها) برفع اقتروغل حدق الخيره أى:عقوضا ويتصنبها على إفهار الاسم أى: ليس 
المقبوض غيرها و «ليس غيرًا بالفتح من غير تنوين على إضمار الاسم أيضاً و حذف المضاف إليه لفظاً و نيه ثبوته كقراءه 


بعضهم: (لله الأمرٌ مِنْ قبل و مِنْ بَغد) 
(الرّوم / ؟) 


بالكسر من غير تنوين» أى: من قبل الغَلَْبِ و من بعده؛ و «ليس غيرًا بالضم من غير تنوين» فقال المبرد و المتأخرون: إنها ضمه 
طاينة لأإغراصه و إن وغيره بيت بالغاياك كك اقل وعد قل هذا تعمل أن يكوة انما و أن يكرة خيرا 


و قال الأخفش: ضمه إعراب لا بناء؛ لأنه ليس باسم زمان كك «قبل و بعد» و لامكان كك «فوق و تحت و إنما هو بمنزله ١كل‏ و 


بعض) و على هذا 


١18 


فهو الاسم, و حذف الخبر و قال ابن خروف: يحتمل الوجهين و «ليس غيراً بالفتح و التنوين» و «ليس غيرٌ» بالضم و التنوين» و 
عليهما فالحركه إعرابيه؛لأن التنوين إما للتمكين فلا يلحق إلا المعربات» و إما للتعويضء فكأنٌ المضاف إليه مذكور ولا تتعروف 
«غير) بالإضافه» لشده إبهامها. 


و تستعمل غير المضافه لفظاً على وجهين: 
أحدهما: و هو الأصل: أن تكون صفه للنكره 

نحو قوله تعالى: (تَعْمَلُ صالِحاً غيرَ اذى كنا تَعْمَلُ) 
(فاطر / 0737 


و قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «و كل عزيز غيرةٌ ذليل» (758) أو لمعرفه قريبه منهاء نحو: (صدراط الَدْينَ أنْعَمْتٌ عَلَيهِمْ 
غير الممغضوب عَلَيهِم) 


(الفاتحه / /07) 


؛ لأن المعدفٌ الجنسى قريتٌ من النكرهء و لأن «غيراً» 


إذا وقعت بين ضدين ضعف إبهامهاء حتى زعم ابن السراج أنها حينئذ تتعرف. و يرده الآيه الاولى. 
و الثانى: أن تكون اسغناء 


فتعرب بإعراب الاسم التالى «إلا» فى ذلك الكلام, فتقول: «جاء القومٌ غيرَ زيد» بالنصبء و «ما جاءنى أحدٌ غير زيد» بالنصب و 


الرفف و قال تعالى: (لايشتوى الفاعدوخ يق التؤسية غيد اولك اضرو 

(النساء / 940) 

يقرأ برفع «غير» إما على أنه صفه ل «القاعدون؛؛ لأنهم جنس. و إما على أنه استثناء و أبدل على حدّ (ما فَعَلُوةٌ إلا قَلِيل مِنْهُْ) 
(النساء / 88) 

و يؤيده قراءه النصب. غير 

و انتصابُ «غير) فى الاستثناء عن تمام الكلام عند المغاربه كانتصاب الاسم 

1 


بعد (إلا» عندهم, و على الحاليه عندالفارسىء و على التشبيه بظرف المكانعند جماعه و يجوز بناؤها على الفتح ذا امطية ل 


مبتى كقول أبى قبن بن وقاعة: ١‏ لم يمنع الشربت منهاغي ر أن نطقت حمامةٌ فى غصّون ذاتٍ أوقالٍ 
١6‏ 

حرف الفاء 

الفاء المفرده 

اشاره 

حرف مهمل و يرد على ثلاثه أوجه: 

أحدها: أن تكون عاطفه. و تفيد ثلاثه أمور: 

الأول #التراقيت 


للتوقع فى الداخله على المضارع البته» و هذا هوالحق. 
القائى: تقريت الماضى 4 الحال 


تقول: «قام زيد» فيحتمل الماضى القريب و الماضى البعيد؛ فإن قلت: «قد قام» اختصٌّ بالقريبء و ابتنى على إفادتها ذلك أحكام: 
منها: أنها لا تدخل على «ليس و عسى و نعم و بئس»؛ لأنهن لايفدن الزمان, و لا يتصرفن؛ فأشبهن الاسم. 


منها: وجوب دخولها عندالبصريين إلا الأخفش على الماضى الواقع جار ماق قو لبفرد 31 متها لد وميا إن ال قات فنع لتيل 
الله و قد أخرجنا مِنْ ديارنا و أبنائنا) 


(البقره / 05882 


و قول العباس بن عب دالمطلب: ١18‏ نصرنا رسول الله فى الحرب سبعه و قد فَرَمَن قد فر منهم و أَقْشَّحُوا أو مقدّرهء نحو: (هذه 
بشاعمنا ودت إلينا) 


(يوسف /20) 


و خالفهم الكوفيون و الأخفش؛ فقالوا: لا يحتاج لذلك؛ لكثره وقوعها حالاً بدون «قد» و الأصل عدم التقدير» لا سيما فيما كثر 
استعماله. 


منها: دخول لام الابتداء فى نحو: إن زيداً لقد قام» و ذلكك؛ لأن الأصل دخولها على الاسم نحو: إن زيداً لقائم» و إنما دخلت 
على المضارع لشبهه بالاسم. نحو: (وَ إِنَ رَتكك ليخكمٌ بَينَهُمْ) 


(النحل / ؟1١)‏ 

فإذا قرب الماضى من الحال أشبه المضارع الذى هو شبيه بالاسم؛ فجاز دخولها عليه. 

المعنى الثالث: التقليل 

و هو ضربان: تقليل وقوع الفعل» نحو: «قد يصدق الكذوب»». و تقليل متعلقه. نحو قوله تعالى: (قد يعْلمُ ما أَنتُمْ عَلَيه) 
(النور / 8) 


١ 


أى: ما هم عليه هو أقل معلوماته سبحانه» و زعم بعضهم أنها فى المثالين و نحوهما للتحقيق, و أن التقليل فى المثال الأول لم 


يستفد من «قد) بل 


من قولكك: «الكذوب يصدق». فإنه إن لم يحمل على أن صدور ذلكك منه قليل كان فاسداً؛ إذ آخر الكلام يناقض أوله و نظيره 
قول أمير المؤسية (عليه السلام): «قد يزهق الحكيم) (/18210). 


الرابع: التكثير 

الداشييويه فقول اليذال 138:4 قد نكت القوة مصفدا آنا عله كان أثوابه مُجََت بفؤْصاد 
الخامس: التحقيق 

نحو قوله تعالى: (قَدْ أفلَحَ مَنْ رَكاها) 

(الشمس /9) 


و قول أبى طالب (عليه السلام) فى مدح الرسول (صلى الله عليه و آله و سلم): ١82‏ لقد علموا أنّ اثننا لا مُكذّبٌ لَدَينا ولا يعنى 
بقول الأباطل و قد مضى أن بعضهم حمل عليه قوله تعالى: (قَدْ يِعْلّمُ ما نتم عَلّيه) 


(النور / م) 
وهو الأظهر. 
السادس: النفى 


حكى ابن سيده: «قد كنت فى خير فتعرفه) بنصب «تعرف» و هذا غريبء و محمله على خلاف ما ذكرء و هو أن يكون كقولكك 
للكذوب: «هو رججل صادق» ثم جاء النصب بعدها نظراً إلى المعنى. 


ضدا 

حرف القاف 
قط 

اشاره 


على ثلاثه أوجه: 


أحدها: أن تكون ظرف زمان لاستغراق ما مضى 


وهذه بفتح القاف و تشديد الطاء مضمومه فى أفصح اللغاتء و تختص بالنفى» كقول الفرزدق فى الإمام على بن الحسين 
(عليهما السلام): 121 ماقال «لا؛ قطّ إلا فى تشهّده لولا التشهد كانت لاؤُّه «نعم) و بنيت؛ لتضمنها معنى «مذ و إلى)؛ إذ المعنى: 
ند أن خلق إلى الآن :و على حركه؛ لغلا بلتقى ساكنا» و كانت الضهه تشبيهاً بالغاياث: وقد تكبر علن أضل التقاء الساكنين: 
و قد تتبع قافه طاءه فى الضمء و قد تخفف طاؤه مع ضمها أو إسكانها. 


و الثانى: أن تكون بمعنى «حسب» و هذه مفتوحه القاف ساكنه الطاء 


يقال: «قطى» و قطككء و قط زيد درهم) كما يقال: ١«حسبى‏ و حسبكك و حسب زيد درهم)» إلا أنها ميديةة لأنها موضوعه على 


حرفين» و «(حسب») معربةه. 
و الثالث: أن تكون اسم فعل بمعنى «يكفى» 


فيقال: «قطنى) بنون الوقناية كما يقال زيكفيني)» و يجوز نون الوقايه على الوجه الثانى؛ حفظا للبناء على السكون» كما يجوز فى 
«لدنْ ومن وعَنْ) كذلك. 


شل 
حرف الكاف 

الكاف المفرده 

الكاف المفرده: جاره. و غيرها. 

و الجاره: حرف, واسم 

والحرف له خمسه معان: 

أحدها: التشبيه 

كقول الكميت: 188 لا ابنَ عم يرى كهذا و لاع مّ كهذاك سيد الأعمام 

و الثانى: التعليل 

أثبت ذلكك قوم, و نفاه الأكثرونء و الحق ثبوته كقوله تعالى: (وَى كأنّهُ لا يفْلِحٌ الكافِرُونَ) 


(القصص /0 


ذكره الأمخفش و الكوفيون, و أن بعضهم قيل له: كيف أصبحت؟ فقال: «كخير» أى: على خير و قيل: هى للتشبيه على حذف 
مضافء أى: كصاحب خير و قيل فى «كنْ كما أنت:: إِنْ المعنى على ما أنت عليه؛ و للنحويين فى هذا المثال أعاريب: 


ع0 
أحدها: هذاء وهو أن «ما) موصوله. و«أنت» مبتدأ حذف خبره. 


العائق أثيا مرصولة و رانك وعم دق حكدؤة 1 كاندق نه انقو قداقل يذكهافى قزل مانن (اجقل لا إلها كنا لهم 
آلِهَهُ) 


(الأعراف /178) 
أى: كالذى هو لهم آالهه. 


الشالث: أن «ما» زائده ملغاه» و «الكاف» أيضاً جاره» و «أنت» ضمير مرفوع أنيب عن المجرورء كما فى قولهم: «ما أنا كأنت) و 
المج كودقينا بس عباتلا لسك فيها معفم 


الرابع: أن «ما» كافه 

و«أنت» مبتدأ خذف خبره؛ أى: عليه أو كائن. 

الخامس: أن «ما» كافه ا 

و «أنت» فاعل» و الأصل: كما كنت, ثم ذف «كان» فانفصل الضميره و هذا بعيد. بل الظاهر أن «ما! على هذا التقدير مصدريه. 


تنبيه تقع «كما» بعد الجمل كثيراً صفه فى المعنى؛ فتكون نعتاً لمصدر أو حالاً» و يحتملهما قوله تعالى: (يوْمَ تُطوى التد.ماء كطى 
السجل للكتّبٍ كما بَدَأْنا أَوَلَ حَلق تُعيدةٌ) 


(الأنساء/ 


ع0 


فان قدّرته نعتاً لمصدر فهو اما معمول ل (تُعدَة) أى: تعد أولَ خلق إعادهءٌ مثا ما بدأناه أو ل (تطوى» أى: نفعا. هذا اله 
إن قدر ر فهو إما معمو عيدة) أى: نعيد أو إِ : و ى) أى 
العظيم كفعلنا هذا الفعل و إن قدرته حالاً فذو الحال مفعول اتُعِيدٌ) أى: نعيده مماثلا للذى بدأنا و تقع كلمه «كذلكك» أيضاً 
كذلكك. 


المعنى الرابع: المبادره 

وذلك إذا اتصلت ب «ما) فى نحو: اسلم كما تدخل» و ١صلٍ‏ كما يدخل الوقت» ذكر جماعه؛ و هو غريب جدّاً. 
الخامس: الت وكيد 

وهى الزائده» نحو: (لَّيسَ كمِثْلهِ شَىء) 

)١١/ (الشورى‎ 
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قال جماعه: التقدير: ليس شىء مثله: إذ لو لم تُقدّر زائدة صار المعنى: ليس شىء مثل مثله؛ فيلزم المحال» و هو إثبات المثل» و 
إنما زيدت لتوكيد نفى المثل؛لأن زياده الحرف بمنزله إعاده الجمله ثانياء قاله ابن جنّى و قيل: الكاف فى الآيه غير زائده؛ ثم 
اختلف؛ فقيل: الزائد «مثل»» و القول بزياده الحرف أولى من القول بزياده الاسم بل زياده الاسم لم تثبت و قيل: إن الكاف و 
«مثلك لا زائد منهماء ثم اختلف؛ فقيل: «مثل» بمعنى الذات» و قيل: بمعنى الضّ فه. و قيل: الكاف اسم مؤكد ب «مثل» و أما 
الكاف الاسميه الجاره: فمرادفه ل «مثل» و لا تقع كذلك عند سيبويه و المحققين إلا فى الضروره و قال كثير منهم الأخفش و 
الفارسى: يجوز فى الاختيار» فجوزوا فى نحو: «زيد كالأسد» (177) أن تكون الكاف فى موضع رف 9 لأسن تنوه 
بالإضافه و يقع مثل هذا فى كتب المعربين كثيراًء قال الزمخشرى فى (فَأنْفْح فيه) 


آل عمران / 69 
إن الضمير راجع للكاف من (كهِيئهِ الطير) 
آل عمران / 69 


أى: فأنفخ فى ذلكك الشىء المماثل فيصير كسائر الطيور» انتهى و وقع مثل ذلكك فى كلام غيره» ولو كان 


كما زعموا لسمع فى الكلام مثل: «مررت بكالأسد). 
و أما الكاك غير الجاع قوطاة قبي امتعورف امعط ور تس 11 شك ر كن 
(الضحى / ) 


مانا 


و حرف معنى لا محل له و معناه الخطابء و هى اللاحقه لاسم الإشاره. نحو: «ذلككء و تلكك» و للضمير المنفصل المنصوب فى 
قولهم: «إياكك و إياكما» و نحوهماء و لبعض أسياء الأففالة نحو: «حيهلكك,. و رُوَ يدّكك,. والنْجاءكك». ول «أرأيت» بمعنى 
«أخبرنى)» نحو: (أَرَأيكَكك هذا اذى كرّمْتَ عَلَى) 

)8١ / (الإسراء‎ 

فالتاء فاعل و الكاف حرف خطاب. 


كآنْ 


كأنٌ حرف مركب عند أكثرهم, قالوا: و الأصل فى «كأنَّ زيداً أسدم: إِنّ زيداً كأسد. ثم قدم حرف التشبيه اهتماماً به» ففقتحت 


همزه «إنَّ؛ لدخول الجار عليه و الصحيح: أن يدَّعى أنها بسيطه؛ و هو قول بعضهم و ذكروا لها أربعه معان: 


أحدها: و هو الغالب عليها و المتّفق عليه التشبيه كقول أبى الأسود فى رثاء أميرالمؤمنين (عليه السلام): كأنّ الناس إذ فَقَدوا 
علياً نعامٌ جال فى بلد سنينا و هذا المعنى أطلقه الجمهور ل «كأنَ) و زعم جماعه منهم ابن السيد البطليوسى أنه لا يكون إلا إذا 
كان خبرها اسماً جامداً» نحو: «كأنَ زيداً أسدٌ» بخلاف «كأنَّ زيداً قائمٌ» أو فى الدارء أو عندكء أو يقوم)»» فإنها فى ذلك كله 


للظنّ. 

الثانى: الشكك و الظنء و ذلكك فيما ذكرناء و حمل ابن الأنبارى عليه: «كأنكك 
١1‏ 

بالشتاء مُقبلٌ) أى: أظنه مقبلا. 


الشالث: التحقيق» ذكره الكوفيون و الزجاجىء و أنشدوا عليه (9175): 12٠‏ فأصبح بطن مكة مُقشهرًاً كأنَ الأرض ليس بها هشام 
أئ: لِأّنَ الغرض: إذ لا يكون تشببها؛ لأنله ليس فى الأرض حقيقه: فإن قيل: فإذا كانت للتحقيق فمن أبن جاء معنى التعليل © قلنا: 
من جهه أن كلام معها 


ف التعض حدر ا تدعق ته العم العلة تدرو احيية امون أكنهاة أن الدراف بالظرفيهالكو لاق لني لد الكون على وها 
فالمعنى: أنه كان ينبغى ألا يقشعر بطن مكه مع دفن هشام فيه؛ لأنه لها كالغيث. 


الثانى: أنه يحتمل أن هشاماً قد خلف من يسدٌ مسدّه فكأنه لم يمت. 
الثالث: أنْ الكاف للتعليل» و «أن» للتوكيد؛ فهما كلمتان لا كلمه. 


المعنى الرابع: التقريب» قاله الكوفيون و حملوا عليه: «كأنكك بالشتاء مقبل» و «كأنكك بالفرج آت» و «كأنكك بالدنيا لم تكن و 
بالآخره لم تزل» و قد اختلف فى إعراب ذلكك؛ فقال الفارسى: الكاف حرف خطاب: و الباء زائده فى اسم «كأنَ و قال بعضهم: 
الكافٌ اسم «كأنّ) وفى المثال الأول حذف مضافء أى: كأن زمانكك مقبل بالشتاء» و لا حذف فى «كأنكك بالدنيا لم تكن» بل 
الجمله الفعليه خبرء و الباء بمعنى «فى» و هى متعلقه ب «تكن» و فاعل «تكن» ضمير المخاطبء و قال ابن عصفور: الكاف فى 
«كأنك» زائده كافه ل «كأن)» 


١1 
عن العملء و الباء زائده فى المبتدأ.‎ 


كاين 


كأين كذا اسم مركب من كاف التشبيه و «أى» المنونه؛ و لذلكك جاز الوقف عليها بالنون؛ لأن التنوين لما دخل فى التركيب 
أشبه النون الأصليه؛ و لهذا رسم فى المصحف نوناء و من وقف عليها بحذفه اعتبر حكمه فى الأصل و هو الحذف فى الوقف. 


و توافق «كأين) «كم) ا فى خويه انور الوبهام, و الافتقار إلى التمييز» و البناء» و لزوم التصدير» و إفاده التكثير تار وهو 
الغالب» نحو قوله تعالى: (وَ كأينْ مِنْ نبى قَائل مَعَهُ رئّيون كثيرٌ) 


و قول عمرو بن معديكرب: 18١‏ و كائنْ كان قبلك مِن نعيم و مُلك ثابت فى 


لقن شفوة كا ا عقر اقورة الأخرات لف تقال ثانا و سعد 
وس 
وتخالفها فى خمسه امور: 


أحدها: أنها مركبه؛ و «كم) بسيطه على الصحيح, خلافاً لمن زعم أنها مركبه من الكاف و «ما الاستفهاميه. ثم حذفت ألفها؛ 


الثانى: أن مميزها مجرور ب «من» غالباء نحو (كأينْ مِنْ آيه) 

)٠١8/ (يوسف‎ 

وقد ينصبء نحو قوله (/11): 187 اطرّد اليأس بالرّجا فكأينْ آلماً حم يسِرُهُ بعد عُسر 
الثالث: أنها لا تقع استفهامية عندالجمهورء و قد مضى. 

الرابع: أنها لا تقع مجروره؛ خلافاً لابن قتيبه و ابن عصفورء أجازا «بكأينْ تبيع هذا الثوب؟). 
الخامس: أن خبرها لا يقع مفرداً. 

كذا 

ترد على ثلاثه أوجه: 


أحدها: أن تكون كلمتين باقيتين على أصلهماء و هما كاف التشبيه و «ذا الإشاريه (8/؟) كقولكك: «رأيتٌ زيداً فاضلاً و رأيتٌ 
عمراً كذا»» و تدخل عليها «ها» التنبيه» كقوله تعالى: (أهكذا عَوْشُّك) 


(النمل / 7©) 
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الثانى: أن تكون كلمه واحده مركبه من كلمتين مكنياً بها عن غير عدد كقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «قيقال: عملت 
يوم كذا و كذاء كذا و كذا وعَمِلتَ يوم كذا و كذاء كذا و كذا» (7079). 


القالكة أن كرن كلم واسدو عر كب مكنا ياغ التدف فترافق تكاية فى أربعه اموره التركيبء و البناء» و الإبهام» و الافتقار 
إلى التميبز. 


و تخالفها 


تكريرهاء نحو: «كلاى و كلاكك مُحسنان». و أجاز الكوفيون إضافتها إلى النكره المختصّهء نحو: «كلا رجلين عندكك مُحسنان)؛ 
فإن «رجلين» قد تخصصا بوصفهما بالظرفء و حكوا: «كلتا جاريتين عندكك 


مقطوعه يدّها؛ أى: تاركه للعٌزل و يجوز مراعاه لفظ «كلا و كلتا» فى الإفراد» نحو: (كلتا الجَنّتين آنَتْ أكلها) 
(الكهف / 8 
و مراعاه معناهماء و هو قليل» و قد اجتمعا فى قول الفرزدق: ١7/8‏ كلاهما حين جد الجرى بينهما قدٌ أقلعاء و كلا أنفيهما رابى 


فإذا قيل: «زيد و عمرو كلاهما) فإن قدر «كلاهما) وكنداء قيل: «قائمان) لا ١قائم):‏ لأنه غير غق ازبة وعمروة و إن قنان عيقدأ 
فالوجهان. و المختار الإلغراد» و على هذا فإذا قيل: «إنّ زيداً و عمراً» فإن قيل: «كليهما» قيل: «قائمان» أو «كلاهما» فالوجهان و 
يتعين مراعاه اللفظ فى نحو: «كلاهما محب لصاحبه؛ لأن معناه: «كلّ منهما»» و قول عبدالله بن جعفر: 174 كلانا غنى عن أخيه 
حياتهٌ و نحن إذا متنا أشدّ تغانيا 


كم 


كم على وجهين: خبريه بمعنى «كثيرا كقول الكميت فى الإمام على (عليه السلام): كم له ثم كم له من قتيل و صَريح تحت 
السَنايكك دامى و استفهاميه بمعنى «أى عدد) كقولك: «كم مالكك؟). 
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و يشتركان فى خمسه أمور: الاسميهء و الإبهام, و الافتقار إلى التمييز» و البناء و لزوم التصديره و أما قول بعضهم فى (أَلَمْ يرَواكم 
أهلكنا قَبِلَهُمْ مِنَ القَرُونٍ أَنَهُمْ إلّيهم لا يرجِعُونَ) 


)7١/ (يس‎ 


اندلق «أنَ) وصلتها من كما فمردود بأن عامل البدل هو عامل المبدل منه؛ فإن قدّر عامل المبدل منه «يروا» ف «كم) لها الصدرٌ 
فلايعمل فيها ما قبلهاء و إن قدّره «أهلكنا» فلا تسلط له فى المعنى على البدل» و الصواب: أن «كم» مفعول ل «أهلكنا» و الجمله 
إنا معموله ل «برؤاة على أنه علق عن العمل فى اللق ١‏ و :أن وصلتها مثعول لأجله و إما معترضه بين «يرواة وها 


سد مسد مفعوليه و هو «أَنَّ» وصلتها. 

و يفترقان فى خمسه أمور: 

أحدها: أن الكلام مع الخبريه محتمل للتصديق و التكذيبء بخلافه مع الاستفهاميه. 

الثانى: أن المتكلم بالخبريه لا يستدعى من مخاطبه جواباً؛ لأنه مخبرء و المتكلم بالاستفهاميه يستدعيه؛ لأنه مستخبر. 


الثالث: أن الاسم المبدل من الخبريه لا يقترن بالهمزه» بيخللاف المبدل من الاستفهاميه» يقال فى الخبريه: «كم عبيد لى خمسون 
بل ستون» وفى الاستفهاميه: «كم مالك أعشرون أم ثلاثون؟). 


الرابع: أن تمييز «كم» الخبريه مفرد أو مجموف تقول: «كم عبد ملكت و كم عبيد ملكت» و قال الإمام على بن الحسين (عليهما 
السلام): ديا إلهى فلكك الحمد فكم من عائبه ستّرتها على فلم تفضحنى» (08*) و «فكم قد رأيت يا إلهى مِن أناس طلبوا 


يدل 
الود بغي ر كك فذلُوا وتواموا القّووة عن سواكك فافتقرواة 0:97 و لاركون تمر الأسغيامه الأ مقرداء خلافاً للكرشين. 


الخامس: أن تمييز الخبريه واجب الخفضء و تمييز الاستفهاميه منصوبء و لا-يجوز جره مطلقاً خلافاً للفراء و الزجاج و ابن 
السراج و آخرين بل يشترط أن تجر «كم؛ بحرف جر؛ فحينئذ يجوز فى التمييز و جهان: النصب و هو الكثير؛ و الجر خلافاً 
لبعضهم؛ و هو ب «من)» مضمره وجوباًء لا بالإضافه خلافاً للزجاج و تلخص أن فى جر تمبيزها أقوالاً: الجوازء و المنف و التفصيل 
فإن جُرَّتْ هى بحرف جر نحو: «بكم درهم اشتريت؟» جازء و إلا فلا و زعم قوم أن لغه تميم جواز نصب تمييز «كم» الخبريه إذا 
كان مفرداً. 


كى 


أحدها: أن تكون اسماً مختصراً من ١كيف»‏ كقوله (0:08: 18١‏ كى تَجِنَونَ إلى ملم و ما ثرت قتلا-كم, و لَطَى الهيجاء 
تَضطرم؟ أراد دكيف» فحذف الفاء. 


الثانى: أن تكوق بمنزله لام التعليل معنى و 


عمال وهى الداخله على «ما» الاستفهاميه فى قولهم فى السؤال عن العله: «كيمه؟» بمعنى «لمه) و على (ما) 


رذنلا 


المصدريه فى قوله: 7 إذا أنت لم تنفع فضرٌ فإنّما يرجى الفتى كيما يضر و ينفع و قيل: «ما؛ كافه و على «أن) المصدريه 
مضمره.» نحو: اجتتكك كى تكرمتى!) إذا قدّرت العبويية :1ن 


الثالث: أن تكون بمنزله «أن» التطورية عنس و غيل واذلكه فى ره (لكيلا تَأسَوًا) 
(الحديد / 77) 


و يؤيده صحهٌ حلول «أنْ) محلهاء و لأنها لو كانت حرف تعليل لم يدخل عليها حرف تعليل و من ذلكك: ١جئتكك‏ كى تُكرمنى) و 
قوله تعالى: (كيلا يكونٌ دُولَةُ) 


(الحشر 7 7) 


إذا قدّرت اللام قبلهاء فإن لم تكتذوقيى قلاية عازه بحن حغة إمان «أذة عدغا و عن الأعنش» أن أكى وحار دائماء و 


أن النصب بعدها ب «أنْ) ظاهره 1 مضمره؛ و يرده نحو: (لكيلا تَأْسَا) 
(الحديد / 077 


و عن الكوفيين: أنها ناصبه دائماًء و يرده قولهم: «كيمه) كما يقولون: «لمه). تنبيه إذا قيل: «جثت لتكرمنى» بالنصبء فالنصب ب 
وأ عقيرس وعية ا سيسق قو المشعر اكوانو الأرك اولي أن افو امك اس عمل السب 
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من غيرها؛ فهى أقوى على التجوز فيها بأن تعمل مضمره. 

كيف 


و يقال فيها: «كى» كما مرّوهو اسم؛ لدخول الجار عليه بلاتأويل فى قولهم: «على كيف تبيعٌ؟) و لإبدال الاسم الصريح منه» نحو: 
«كيفٌ أنتَ؟ أصحيحٌ أم سقيم؟» و للإخبار به مع نباشرقه القعل فى تحر اكيق كنت ؟ فالاخباز به الثفت الحرفيةة و بماشترة 
الفعل انتفت الفعليه. 


و تستعمل على وجهين: 


أحدهما: أن تكون شرطاً؛ فتقتضى فعلين متفقى اللفظ و المعنى غير مجزومين» نحو: «كيف تصنع أصنع) و لا يجوز كيف 


تجلس أذهب» باتفاق» و لا «١كيف‏ 


تجلش أجلسش» بالجزم عندالبصريين إلا قطرُباً؛ لمخالفتها لأدوات الشرط بوجوب موافقه جوابها لشرطها كما مر و قيل: يجوز 
مطلقاء و:إلبه ذهت قطرت و الكوفيوق واقيل: تجوز بشرط اقتراتهاات ماه قالوا: ومن ورودها شرطا (يثفقٌ كبقٌ بشاء) 


(المائده / 8) 

و جوابها محذوف لدلاله ما قبلها. و هذا يشكل على إطلاقهم أن جوابها يجب مماثلته لشرطها. 

كيف الثانى: و هو الغالب فيها أن تكون استفهاماًء إما حقيقياً؛ نحو: «كيف زيد؟» أو غيره» نحو (كيفٌ تَكفْرُونَ بالله) 
(البقره / 0758 

الآآيه؛ فإنه أخرج مخرج التعجب. 

و تقع خبراً قبل مالا يستغنى» نحو قول الكميت فى آل البيث: 
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“فين أن اواو كيف ضلالهم هُدى و الهوى شتّى بهم مُتَشَّعَبِ و قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «كيف يكون حال مَنْ 
يفنى ببقائه و يسقّم بصحته و يؤتى من مَأْمَنه؟) (11) و منه: «كيف ظننت زيداً؟) و: كيفٌ أعلمته فرسكك؟؛ لأن ثانى مفعولى 
١ظن'‏ و ثالث مفعولات «أعلم» خبران فى الأصلء و حالاً قبل ما يستغنى» نحو: «كيفٌ جاء زيدٌ؟) أى: على أى حاله جاء زيد؟؛ و 
الصواب: أنها تأتى فى هذا النوع مفعولاً مطلقاً أيضاًء و أن منه (كيفٌّ فَعَلَّ رَبُك) 


(الفيل / )١‏ 
؛ إذ المعنى: أى فعل فَعَلَ ربكك و لا يتجه (17*) فيه أن يكون حالاً من الفاعل. 


وعن سيبويه: أن «كيف» ظرفء و عن السيرافى و الأخفش: أنها اسمّغير ظرفء و هو حسنء و يؤيده الإجماع على أنه يقال فى 
البدل: «كيف أنت؟ أصحيح أم سقيم؟» بالرفف و لا يبدل المرفوع من المنصوب. 


ته قرلة الو (أقلة ينطوو إلى الأبل كل لي 
(الغاشيه / )١1/‏ 


لاتكون «كيف» بدلا من «الوبل»» لأن دخول الجار على «كيف» شاذء على أنه لم يسمع فى 


«إلى»» بل فى «على» و لأن «إلى' متعلقه بما قبلها؛ فيلزم أن يعمل فى الاستفهام فعل متقدم عليه. و لأن الجمله التى بعدها تصير 
حينئذ غير مرتبطه» و إنما 
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عن تتصويه يما عه على الحاله و قعل النظل تعلق ونه وها تسدنا يذل مع #الآيا )ندل التعمال هو المع :«إلق الآبل كيقيه 
خلقها؛ و مثله: (ألَمْ نر إلى رَببكك كيف مَدَّ الطَلَ) 


(الفرقان / 68) 


و مثلها فى إبدال جمله فيها «كيف» من اسم مفرد قوله (#1): 18 إلى الله أشكو بالمدينه حاجةً و بالشّام أخرى كيفٌ يلتقيان 
أى: أشكو هاتين الحاجتين تعذر التقائهما. 


١ 
حرف اللام‎ 

اللام المفرده 

اللام المفرده: ثلاثه أقسام 


عامله للجر؛ و عامله للجزم؛ و غير عامله؛ و ليس فى القسمه أن تكون عامله للنصبء خلافا للكوفيين» و سيأتى. فالعامله للجر 
مكسوره مع كل ظاهرء نحو: «لزيد) إلا مع المستغاث المباشر ل يا فمفتوحه, نحو: (يا لله) و أما قراءه بعضهم: (الْحَمْدٌ لله) 


(فاتحه الكتاب / ؟) 


بضمها فهو عارض للإتباف و مفتوحه مع كل مضمرء نحو: «لناء و لكمء و لهم) إلا مع ياء المتكلم فمكسوره و اذا قيل: «يا لكك؛ 
وناك امل كل عتيبا أن يكزة همعان شو أن يكون مبيهان من اجلة 


وللام الجاره اثنان و عشرون معنى: 

أحدها: الاستحقاق» و هى الواقعه بين معنى و ذات» نحو قوله تعالى: (الحَمْدٌ لله) 
(فاتحه الكتاب / ؟) 

وقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «الويل لظالمى أهل بيتى» (1)) 
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و منه: «وللكافرين النار» أى: عذابها. 

التاق + التختصاع تكو وله تقال إث لهاي ) 

(يوسف 0777 

و قولكك: «المنبر للخطيب» و قول الفضل بن عباس: 180 فسوف يرى أعداؤنا حين تلتقى لأى الفريقين النبى المطهّر 


الثالث: الملككء نحو: (لَهُ ما فى 


السيوات ونا فى الارض) 
(البقره / )١00‏ 


و بعضهم يستغنى بذكر الاختصاص عن ذكر المعنيين الآخرين» و يمثل له بالأمثله المذكوره و نحوهاء و يرجحه أن فيه تقليلا 
المشتركك فى معنييه دفعةً» و أكثرهم يمنعه. 


الرابع: التمليكك» نحو: «وهبت لزيد دينارً). 
الخامس: شبه التمليكك, نحو: (جَعَلَ لَكم مِنْ أنُفيكم أزواجاً) 
(النحل / 07 


السادس: التعليل» كقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «و أحدوا أهلَ بيتى لِعْدِبَى» (15) و قولأسبى طالب خطاباً إلى 
أميرالمؤمنين (عليهما السلام): 18 قد بذلناك و البلاء شديد لفداء الحبيب و ابن الحبيب 


وقوله تعالى: (لايلافٍ قُرَيش) 

)١/ (قريش‎ 

و تعلقها ب (فَلَيعْبْدُوا) 

(قريش / ")0 

و قيل: بما قبله» أى: (فَجَعَلْهُمْ كقضف مأكول لإيلافٍ فرَيش) 

(الفيل / ه و قريش )١/‏ 

و رجح بأنهما فى مصحف أبى سورةٌ واحدةٌ» و ضعًف بأنْ جعلهم 

ل 

كعصف إنّْما كان لكفرهم و جرأتهم على البيت» و قيل: متعلقه بمحذوفء تقديره: إعجبوا. 
و منها: اللام الثانيه 


فى نحو: ايا لزيد لعمرو) و تعلّقها بمحذوفء و هو فعل من جمله مستقله» أى: أدعوك لعمروء أو اسمٌ هو حال من المنادى» أى: 


مدعوّاً لعمروء قولان. 

و منها: اللام الداخله لفظاً على المضارع 

فى نحو قوله تعالى: (و أنّزلنا إلَيكك الذّكر لِتُبِينَ لِلنّاس) 
(النحل / 68) 


و قول الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): «ثّم أَمَرَنا ليختبر طاعتنا و نّهانا ليبتلى شكرنا» (21) و انتصابٌُ الفعل بعدها ب 
١‏ أن تشتجيرة ينها وقافا للسجهون لانت 011 مره أو ب «كى» المصدريه مضمره خلافاً للسيرافى و ابن كيسانء و لا باللام 
بطريق الأصاله خلافاً لأكثر الكوفيين. و لا بها لنيابتها عن «أن)» 


خلافاً تعاب ولك إظهار «أن» فتقول: «جتّك لأنن تُكرمنى» بل قد يجب. و ذلكك إذا اقترن الفعل ب «لا؛ نحو: (لثلا يكونّ 
(البقره / )١8٠‏ 

لثلا يحصل الثقل بالتقاء المثلين. 

السابع: توكيد النفى» 


وهى الداخله فى اللفظ على الفعل مسبوقه ب «ما كان» أو ب «لم يكن» ناقصتين مسندتين لما أسند إليه الفعل المقرون باللام» 
نحو قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «ما كان الله سبحانه ليفتّح على أحد باب الشكر و يغلق عنه باب المزيد» (19”) و قوله 
تعالى: (لَمْ يكن الله ليغْفِر لَهُم) 


(النساء / 1778) 

و يسميها أكثرهم: لام الجحود؛ لملازمتها للجحد أى: النفى. قال النحاس: و الصواب: 
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تسميتها لام النفى لأن الجحد فى اللغه إنكار ما تعرفه» لا مطلق إلانكار, انتهى. 


و وجه التوكيد فيها عند الكوفيين: أن أصل «ما كان ليفعل»: ما كان يفعل» ثم أدخلت اللام زياده لتقويه النفى» كما أدخلت الباء 
فى «مازيد بقائم» لذلكء فعندهم أنها حرف زائد مؤكد غير جارٌء و لكنه ناصبء و لو كان جاراً لم يتعلق عندهم بشىء؟؛ لزيادته 
فكيف به و هو غير جار و وجهه عند البصريين: أن الأصل: ما كان قاصداً للفعل» و نفى القصد أبلغ من نفيه» و على هذا فهى 
عندهم حرف جر مُعدٌ متعلق بخبر «كان» المحذوفء و النصب ب «أن» مضمرهً وجوباً و قد تحذف «كان» قبل لام الجحود كقول 


الثانى: بعد (إِنْ) و تدخل فى هذا الباب على ثلاثه باتفاق: الاسم» نحو قول كعب بن زهير: 1ن الول لسوت سان 
مُهَنْد من سيوف الله مسلول و المضارع؛ لشبهه به. نحو قوله تعالى: (وَ إِنَ رك أب ليخكم بَِنْهُمْ) 


(النحل / ؟1١)‏ 
و الظرفء نحوقوله تعالى: (و نك لَعَلى خُلّقَ عظيم) 
(القلم / ؟) 


و فول أعرالئت نين ا(غلية 


السلام): «و إِنْ الكتاب لمعى ما فارقتّهُ مذ صَحِبنُها 
(#ع”) و على ثلاثه باختلاف: 
أأخوها: النافن التاققه قح #إن ويد لسن أن يقوم) قاله أبوالحسنء و وجهه أن الجامد يشبه الاسمء و خالفه الجمهور. 


الثانى: الماضى المقرون ب «قد» قاله الجمهور» و وجهه أن «قد) تعرب الماضى من الحال فيشبه المضارع المشبه للاسم. وخالف 


فى ذلك خطاب و محمّد بن مسعود الغزنىء و قالا: إذا قيل: إن زيداً لقد قامَ» فهو جوابٌ لقسم مقدر. 


الشالث: الماضى المتصرف المجرد من «قد) أجازه الكسايى و هشام على إضمار «قد) و منعه الجمهور. وقالوا: إنما هذه لام 
القسم, فمتى تقدّم فعلٌ القاب فتحت همزه «انْ» كك «علمت أن زيداً لقَام» و الصواب عندهما: الكسر. 


واختلف فى دخولها فى غير باب (إِنَّا على شيئين: 


أحدهما: خبرالمبتدأ المتقدم, نحو: «لقائمٌ زيدٌ» فمقتضى كلام جماعه الجوازء وفى أمالى ابن الحاجب: لام الابتداء يجب معها 
المبتداً. 


ا١ا/ا‎ 


الثانى: الفعل» نحو: «ليقومٌ زيد» فأجاز ذلكك ابن مالكك و المالقى و غيرهماو زاد المالقى, الماضى الجامد. نحو: (لَبِنسٌ فركالا 
يعْمَلونَ) 


(المائده / ؟١2)‏ 


و بعضهم المتصرف المقرون ب «قدا»ء نحو قول أبى الأسود الدؤلى فى رثاء على (عليه السلام): ٠١7‏ لقدعَلِمتٌ قريش حيث 


والمكهود: أنّ هذه لام القسم و نص جماعه على منع ذلكك كله. قال ابن الخباز فى شرح الإيضاح: لا تدخل لام الابتداء على 
الحمل الفعلية الادفى نباك :إن اتتهى وهو مقف نا قدهناه عن ابق الحاحث وهو أبضا قول الزمششرئ: قال'فن تقسي: 
(وَلَسَوْفَ يغطيك رَبُك) 

(الشض 57 

لام الابتداءلا تدخل إلا على المبتدأ و الخبر و قال فى (لأقسمٌ بيوم القيامه) 

)١ / (القيامه‎ 


هى لام الابتداء دخلت على مبتدأ محذوف 


ولم يقدرهالام القسم؛ لأنه عنده ملازمه للنون» و كذا زعم فى اوَلْسَوفَ يغطيك رَبَكك) أن الععد] ند اع وى لانت ادف 


ويضعف قوله أن فيه تكلفين لغير ضروره. و هما تقدير محذوف و خلع اللا-م عن معنى الحال؛ لثلا- يجتمع دليلا الحال و 
الاستقبال و قد صرّح بذلك فى تفسير (لَّمَوفَ أَخْوَجٌ عياً) 


(مريم / 88) 


و قوله: «إِنَ لا-م القسم مع المضارع لاتفارق النون» ممنوف بل تاره تجب اللامو تمتنع النون و ذلكك مع التنفيس كالآيه و مع 
تقدم المعمول بين اللام و الفعلء نحو: (وَلَننْ متم أ قتلنُمْ لإلى الله تُخْشَّرونَ) 


(آل عمران 7 )١188‏ 


و مع كون الفعل للحال» نحو: الأقسمُ) و إِنّما قدر البصريون هنا مبتدأ؛ لأنهم لا يجيزون لمن قصد الحال أن يقسم إلا على الجمله 
الاسميه» و تاره يمتنعان» و ذلك مع الفعل المنفى» نحو: 


فل 

(تالله تَفتوا) 

(يوسف /066) 

وتاره يجبان» و ذلكك فيمابقى» نحو: (وثكالله لأكيدَنٌ أصنامكم) 
(الأنبياء / /ان) 


مسأله للام الابتداء الضَدريه؛ و لهذا علقت العامل فى نحو: «علمت لزيدٌ منطلق» و منعت من النصب على الاشتغال فى نحو: «زيدٌ 
لأنا أكرمه» و من أن يتقدم عليها الخبر فى نحو: «لزيدٌ قائمٌ» و المبتدأ فى نحو: «لقائمٌ زيدٌ». 
وليس لها الصّدريه فى باب «إن)؛ لأنها فيه مؤخره من تقديم؛ و لهذا تسمى اللام المزخلفه» و المزخلقه أيضاً. و ذلك لأن أصل 


«إِنّ زيداً لقائم): «لإنَّ زيداً قائم» فكرهوا افتتاح الكلام بتوكيدين فأخَروا اللام دون «إِنَّ)؛ لثلا يتقدّم معيول الخ ف عليةه 


و إنما لم ندّع أن الأصل: «إِنّ لزيداً قائم)؛ لئلا يحول ماله الصدر بين العامل و المعمول و لاعتبارهم حكم صدريتها فيما قبل «إنا 
دون ما بعدها. دليل الأول: أنها تمتنع 


من تسلط فعل القلب على «إن» و معموليها و لذلكك كسرت فى نحو: (وَاللَه غلم إنَك لَرَسُولَهُ) 
(المنافقون 7 )١‏ 


و دليل الثانى: أن عمل «إن» يتخطاهاء تقول: «إِنّ فى الدار لزيداً» و كذلك يتخطاها عمل العامل بعدها نحو: «إنّ زيداً طعامكك 
لآكل». 


تنبيه (إِنَّ نذا لقام) أو «ليقومن» اللام جواتث قسم مقدر. لا لام الابتداء؛ فإذا دخلت عليها «علمت) مثا فتحت همزتها؛ فإن قلت: 
«لقد قام) فقالوا: هى لام الابتداع» و حينئذ يجب كسر الهمزه» و الصواب: أن الأمرين محتملان 


رفن 

فصل و إذا مقت «إِنْ» 
نحو (وَ إِنْ كا لكبيرة) 
(البقره / )1١7‏ 


فاللام عند سيبويه و الأكثرين لام الابتداء أفادت مع إفادتها ت وكيد النسبه و تخليص المضارع للحال الفرق بين «إن) المخففه من 
الثقيله و «إن» النافيه؛ و لهذا صارت لازمه بعد أن كانت جائزه. اللهم إلآ أن يدل دليل على قصد الإثبات كقراءه أبى رجاء: (و 
إن كل ذلكك لما متا الححياه الدّنيا) 


(الزخرف / 00 


بكسر اللادم أى: للمذى و يجب تركها مع نفى الخبر كقوله (60): ٠١‏ إن الحقٌ لا-يخفى على ذى بصيره وَ إِنْ هو لم يعْدَمْ 
خلاف مُعاند و زعم أبو على و أبوالفتح و جماعة أنّها لام غير لام الابتداء» أجتلبت للفرق» و حجه أبى على دخولها على الماضى 
المتضزف؛ نحو (إن ريد لقامَ» و على منصوب الفعل المؤخر عن ناصبه فى نحو: (وَ إِنْ وَجَدْنا أكترَهُمْ لفاسقينَ) 


(الأعراف / )٠١7”‏ 
و كلاهما لايجوز مع المشدده. 


و زعم الكوفيون أن اللام فى ذلك كله بمعنى «إلآ) و أَنْ (إِنْ) قبلها نافيه» و استدلوا على مجىء اللام للاستثناء بقوله (8”: ٠٠١8‏ 
أمسى أبانٌ ذليلا بعدّ عَزّتهِ و ما أبانٌ لَّمِنْ أغلاج سُودانٍ و قيل: اللام للابتداء على أن «ما» استفهام 


وتم الكلام عند «أبان» ثم ابتدأ: لمن أعلاجء أى بتقدير: لهو من أعلاج» و قيل: هى لام زيدت فى خبر ما النافيه 
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وهذا المعى عكبن النش على القؤليق السارقين وغل | قول الكوفييق يقال :قد علميا إن كنك لمؤما يكير المرء لآث النافة 
مكسوره دائماًء و كذا على قول سيبويه؛ لأنَّ لام الابتداء تُعلق العامل عن العملء و أمّا على قول أبى على و أبى الفتح فتفتح. 


القسم الثانى: اللام الزائده 


وهى الداخله فى خبرالمبتدأء وفى خبر (أَن) المفتوحه. وفى خبر «لكن» و ليس دخول اللا-م 2 بعد (أَنّْ) المفتوحه خلافاً 
للمبرد» و لا بعد «لكن)» خلافاً للكوفيين» و لا اللام بعدهما لام الابتداء خلافاً له و لهم وزيدت اهنا فى خبر «زال»» وفى 
المفعول الثانى ل «أرى)» فى قول بعضهم: «أراكك لشاتمى» ونحو ذلكك. 


الثالث: لام الجواب 
وهى ثلاثه أقسام: 


لام جواب «لوا نحو قول أم البنين فى رثاء العباس (عليه السلام): ه١٠‏ لوكان سيفكك فى يدى كك لما دَنى منهُ أحدٌ و لام جواب 


الولا»» نحو قوله تعالى: (وَلّولا دم الله النّاسَ بَعْضَهُمْ يبعض لَفَسَدَتٍ الأرض) 
(البقره / )50١‏ 


ولام جواب القسم» نحو قول أميزا لمر متك (عليه السلام): «والله لسدنياكم هذه أهونٌ فى عَينى مِنْ عراق خنزير فى يد مَجِذُوم) 
(رع”7. 


الرابع: اللام الداخله على أداه شرط للإيذان بأن الجواب بعدها مبنى على قسم قبلهاء لاعلى الشرطء و من ثم تسمى اللام المؤذنه» 
و كسمن الحرظفه ابقا؛ 


١ 
لأنيا و لات الجوات للقسمء أى: مهدته له نحو: (لثن أخرجُوا لا يحْرُجونَ مَعَهُمْ وَ لئن قوتلوا لا ينصرُونَهُمْ)‎ 
)١7 / (الحشر‎ 


و أكثرما تدخل على «إن) و قد تدخل على غيرها كقوله (4): ٠١8‏ لمتى ص لَحْتٌ لَيِقُضَ يِنْ لكك صالحٌ و لَتَجْرَينَ إذا جَزِيتَ 
ما" 


وقد تحذف مع كون القسم مقدراً قبل الشرطء نحو (وَإِن أَطعْتُمُوهُعْ إنكع لَمَشْركون) 
(الأنعام / )17١‏ 


وقول بعضهم: ليس هنا قسم مقدر و إن الجمله الاسميه جواب الشرط على إضمار الفاء كقوله (000: 7٠١7‏ مَنْ يفعل الحسنات 
الله يشكرها و الشدٍّ بالشرّ عندالله مثلان مردودٌ؛ لأن ذلكك خاص بالشعر. 


الخامس: لام «أل» كك «الرجل و الحارث») و قل مضى شرحها. 


السادس: اللاسم اللا-حقه لأسماء الإشاره للدلاله على البعد أو على توكيده؛ على خلاف فى ذلكك, و أصلها السكون كما فى 
«تلكك» و إنما كسرت فى «ذلكك)؛ لالتقاء الساكنين. 


السابع: لام التعجب غير الجاره. نحو: ١لَظَوْفَ‏ زيدٌ) و الَكرُمَ عمروا بمعنى ١ما‏ أظرفه و ما أكرمه» ذكره ابن خالويه فى كتابه 
المسمى بالجملء و الصواب: أنها إما لام الابتداء دخلت على الماضى؛ لشبهه لجموده بالاسمء و إما لام جواب قسم مقدر. 
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على ثلاثه أوجه: الأول: أن تكون نافيه 
وهذه على خمسه أوجه: 


أحدهاة أن كوخ عائله عمل «إقوا ذلكف إن ازيد ناتف الس حل سيل ايض وو كسمي فتك قرقة و الما طهر 
نصب اسمها إذا كان خافضاًء نحو: ١لا‏ صاحبَ جود ممقوتٌ»» أو رافعاًء نحو: الا حسناً فعله مذموم)» أو ناصباًء نحو: «لا طالعاً 


ا حاضر) و منه (لا و من زيد عندنا). 
و تخالف «لا) هذه «إِن) من سبعه أوجه: 
أحدها: أنها لا تعمل إلا فى النكرات. 


الثانى: أن اسمها إذا لم يكن عامل فإنه يبنى» قيل: لتضمنه معنى «من» الاستغراقيه» و قيل: لت ركيبه مع «لا» ت ركيب خمسه عشر و 
بناؤه على ما ينصب به لو كان معرباء فيبنى على الفتح فى نحو قول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «لا فقرَ أشدّ من الجهل)» 
(01). و منه قوله تعالى: (لاتَثْرِيتٍ عَلَيكمٌ اليوم) 


(يوسف 


4 / 


وقول بشير بن جذلم: 7٠١8‏ ياأهل يكرت لاد نفام لكمربها نيل الحسيق (عليه السلام) فَأَدْمُعى مدرارٌ و على الياء فى نحو: رلا 
رجلين» و «لا قائمين»» و على الكسره فى نحو : «لا مُسلمات)» و كان القياس وجوبهاء و لكنه جاء بالفتح, و هو الأرجح؛ لأنها 
الحركه التى يستحقها المركب. 


ا١ا//‎ 


الثالث: أن ارتفاع خبرها عند إفراد اسمها نحو قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «لاشرف أعلى من الإسلام و لا-عرٌ أعزّ من 
التقوى» (0") بما كان مرفوعاً به قبل دخولهاء لابهاء و هذا القول لسيبويةة :و خخالفه الأهفس والأكترون.و لاخلاف بيخ 
البصريين فى أن ارتفاعه بها إذا كان اسمها عامل. 


الرابع: أن خبرها لا يتقدم على اسمها و لوكان ظرفاً أو مجروراً. 


الخامس: أنه يجوز مراعاه محلها مع اسمها قبل مضى الخبر و بعده؛ فيجوز رفع النعت و المعطوف عليه» نحو: «لا رَججْلَ ظريفٌ 
فيهاء و لا ربل و امرأةٌ فيها». 


السادس: أنه يجوز إلغاؤها إذا تكررت» نحو: الا له إلا بالله» ولكك فتح الاسمينء و رفعهماء و المغايره بينهماء بخللاف 
تح قول الأعنى 54 إن تخلكو إن مُرتَحَلا- وَ إن فى الس فر إذ مضّوا مَهَلا- فلا محيدّ عن النصب و السابع: أنه يكثر ‏ حذف 


خبرها إذا علم» نحو: (قالُوا لا ضَيرَ) 
(الشعراء / )0٠‏ 

(قلا قَوْتَ) 

(السبأ / ١ه)‏ 


وتميم لد تذكره حينئك. 
الثانى: أن تكون عامله عمل «ليس» 


كقول سعد بن مالكك: 7١١‏ مَن صَدَّ عن نيرانها فأنا ابن قبس لا بَراحٌ و إنما لم يقدروها مهمله و الرفع بالابتداء؛ لأنها حينئذ واجبه 


التكرار و فيه 


ذا 


نظر؛ لجواز تركه فى الشعر و «لا») هذه تخالف «ليس» من ثلاث جهات: 
إحداها: أن عملها قليل» حتى ادّعى أنه ليس بموجود. 


الثانيه: أن ذكر خبرها 


قليل» حتى إن الزجاج لم يظفر به؛ فادّعى أنها تعمل فى الاسم خاصه و أن خبرها مرفوف و يرده قوله (82"): ١١١‏ 
2 فلاف مغك الأرض عاقنا و لا ور متنا قضى الله واقنا 


الثالثه: أنها لا تعمل إلا فى النكرات 


خلافاً لابن جنى و ابن الشجرى و عليه بنى المتنبى قوله: 5١1١‏ إذا الجودٌ لم يرزق خلاصاً من الأذى فلا الحمدٌ مكسُوباً ولا المال 
باقيا 


تنبيه إذا قبل: «لا رجلٌ فى الدار» بالفتح. تعين كونها نافيه للجنسء و يقال فى توكيده: «بل امرأه) و إن قيل بالرفف تعين كونها 
عامله عمل «ليس» و امتنع أن تكون مهمله. و إلا تكررت, و احتمل أن تكون لنفى الجنس و أن تكون لنفى الوحده؛ و يقال فى 
توكيده على الأول: ابل امرأه) و على الثانى: «بل رجلانأو رجال» و غلط كثير من الْنّاسء و زعموا أن العامله عمل «ليس» لا تكون 
إلا نافيه 


1 
للوحده لا غير» و يرد عليهم نحو قوله (08: 71 تَعزَّ فلا شىء على الأرض باقيا و لا وَزَّرٌ ممما قَضى الله واقيا 


وذ فيل زلا وكجل و له امزاة فى لدان برفعهما احتمل كون الا) الاولى عامله فى الأصل عمل !إن ثم ألغيت لتكرارهاء فيكون 
ما بعنها مرفوعا بالابقداء» :و أن تكن غامله عمل «لنسن» فيكون.ما بعدها مرفوعاً بهاء وغل الوسهين فالظرق خبر عق الاسمين 
إؤاقدوت له الثانيه تكراراً الاوك وما يعداها معطوفاًة قن قدرت الأو مهملة. و الفائه غاملة# عمل وليسن؟ أو بالعكس #الظرق 
خبر عن أحدهماء و خبر الآدخر محذوف كما فى قولكك: «زيد و عمرو قائم» ولا يكون خبراً عنهما؛ لثلا يلزم دور ان كين 


الكير: الى اح كر فوعا و مضو او 


تواوة غاملين على معمول والحل. 

الوجه الثالث: أن تكون عاطفه؛ و لها ثلاثه شروط: 

أحدها: أن بتقدعها إثات كك وجاء زيد لآ عهعرونه أو أمر كك «اضرث زايدا لأغمراء قال سيويةة أو ثذاد تحوة ربايى أخى لا ايض 
عمى). و زعم ابن سعدان أن هذا ليس من كلامهم. 


الثانى: أل تقترن بعاطفء. فإذا قيل: «جاءنى زيد لا بل عمرو) فالعاطت «بل» و «لا) ف لما قبلها» و ليست عاطفه. و إذا قلت: «ما 
جاءنى زيد ولا عمرو» فالعاطف الواوء و «لا» توكيد للنفى» وفى هذا المثال مانع آخر من العطف ب الا) وهو تقدّم النفى» و قد 
اجتمعا أيضاً فى (ولا الضَالَِينَ) 


(الفاتحه / /) 
الثالث: أن يتعاند متعاطفاهاء فلا يجوز «جاءنى رجل لا زيد)؛ لأنه يصدق 
1 


على زيد اسم الرجلء بخلاف «جاءنى رجل لا امرأه). 
الوجه الرابع: أن تكون جواباً مناقضاً ل «نعم» 


و هذه تُحذف الجمل بعدها كثيراً كقول رسول الله (صلى الله عليه و آله و سلم): «لا؛ فى جواب من قال: (إنّى رجل ضَرير شاع 
الدار» و ليس لى قائد يلازمنى فلى رخصه أن لا آتى المسجد؟» (094") و الأصل: «لاء لم يكن رخصه). 


الخامس: أن تكون على غير ذلك 


فإن كان ما بعدها جمله اسميه صِدرُها معرفه أو نكره و لم تعمل فيهاء أو فعللاً ماضياً لفظاً و تقديراً» وجب تكرارها. مثال المعرفه: 
(لا الفمق ينبقى لها أن تذركك القمرء ولا اليل سابقٌ التهار) 

(يس /60) 

ومثال النكره التى لم تعمل فيها «لا): (لا فيها غَوْلَ و لاهَم عَنّها يْرَفُونَ) 


(الصافات //61) 


فالتكرارهنا واجب بخلافه فى (لا لَغُوٌ فيها و لا تَأَئِيمٌ) 
(الطور / 77) 

يقال الفا الات اناو صدو و ل 12 ) 
(القيامه / )7”١‏ 


و إنما ترك التكرار فى نحو قول أبى الأسود الدؤلى: 5١5‏ ألا أبلغ معاويه بن حرب فلا قَرَثْ عيون الشامتينا لأنّ المراد الدعاء 
فالفعل مستقبل فى المعنى و مثله فى عدم وجوب التكرار بتعدم قصد المضى إل3 ]نه النش :وطاء قر لكك زوك ل قعل كاز 
شد تركك التكرار فى قول أبى خراش الهذلى و هو يطوف بالبيت: 
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إنْ تغفر اللّهمّ تغفر جما و أى عبدلكك لا ألما و كذلكك يجب تكرارها إذا دخلت على مفرد خبر أو حال أو صفه. نحو: 
وؤر لش قاع وال كاتت و رجاء زد ال ساخكا ولا بلكاءدو نهو قوله سال ةزم شهره قن كدر وله لاشرفية و افر 


(النور / "2 
و إن كان ما دخلت عليه فعالا مضارعاً لم يجب تكرارهاء نحو قوله تعالى: (قل لا أسألكغ عَلَيه أجراً إلا المَوَدّه فى القُربى) 


وقول الرباب زوجه الحسين (عليه 


السلام) فى رثائه: 512 و الله لا أبتغى صهراً بصِه ركم حتى أَعَيبَ بين اللحد و الطين 
و يتخلص المضارحٌ بها للاستقبال عند الأكثرين» و خالفهم ابن مالكك؛ لصحه قولكك: «جاء زيدٌ لا يتكلم) بالاتفاق» مع الاتفاق 
على أن الجمله الحاليه لاتصدّر بدليل استقبال. 


تنبيه من أقسام «لا4 النافيه 


المعترضةٌ بين الخافض و المخفوضء نحو: «جئتٌ بلا-زاد؛ و «غضبتٌ من لا شىء) و عن الكوفيين: أنها اسمء و أن الجار دخل 
عليها نفسهاء و أن ما بعدها خفض بالإضافه و غيرهم يراها حرقاًء و يسميها زائده كما يسمون «كان؛ فى نحو: «زيدٌ كان فاضل) 
زائده و إن كانت مفيده لمعنى و هو المضى و الانقطاع؛ فعلم أنهم قد يريدون بالزائد المعترض بين شيئين متطالبين و إن لم 
يصح أصل المعنى بإسقاطه 
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كمافى مسأله «لا» فى نحو: اغضبتٌ من لا شىء»» و كذلكك إذا كان يفوت بفواته معنى كما فى مسأله «كان»» و كذلك «لا) 


المقترنه بالعاطن فى نحو: «ما جاءنى زيد و لا عمروا و يسمونها زائده» و ليست بزائده البته» 


ألا ترى أنه إذا قيل: «ما جاءنى زيد و عمرو» احتمل أن المراد نفى مجىء كل منهما على كل حالء و أن يراد نفى اجتماعهما فى 
وقت المجىء؛ فإذا جىء ب الا» صار الكلام نضًاً فى المعنى الأول» نعم هى فى قوله سبحانه: (وَ ما يسْتّوى الأحياء و لا الأمواتٌ) 


(فاطر / 77) 
لمجرد التوكيد. 


تنبيه اعتراض «لا» بين الجار و المجرور فى شعو قول آمير المؤمقية (علية السلام): «الداعى بلا عَمَل كالرّامى بلا وترم (2#”) و بين 


(البقره / لله 
و بين الجازم و المجزوم فى نحو: (إن له كتعلر ة) 
(الأنفال / 07 


و تقَذُمٌ معمول ما بعدها عليها فى نحو 


(يوْمَ يأتى بَغض آياتٍ رَبك لا يِنَْعٌ نَفْساً إيمانها ل تكن آمَنَتْ مِنْ قبل أو كسَبثُ فى إيمانها خيراً) 
(الأنعام / 188) 


دليل على أنّها ليس لها الصّ در بخلاءف «ما» اللهم لأ أن تقع فى جواب القسم؛ فإن الحروف التى يتلقى بها القسم كلها لها 
الصّدرء و قبل: لها الصدر مطلقاًء و قيل: لا مطلقاً و الصواب: الأول. 


الثانى: من أوجه «لا» أن تكون موضوعه لطلب التركء و تختص بالدخول على المضارف و تقتضى جزمه و استقباله» سواء كان 
المطلوبٌُ منه مخاطباً نحو قوله تعالى (لاتَنَخِذُوا عَدُوَى وَ عَدوَكم أولياء» 


)١ / (الممتحنه‎ 

أواغاناء كوه 

0 

(لابتَخذ المُؤْمِنُونَ الكافرينَ أولياء) 
آل عمران /58) 


2 


أو متكلماء نحو «لا أرَينْكهاهناء» و هذا النوع مما أقيم فيه المسبب مُقام السببء و الأصل: لاتكن هاهنا فأراكك و لافرق فى اقتضاء 
«لا» الطلبيه للجزم بين كونها مفيدةً للنهى سواء كان للتحريم كما تقدمء أو للتنزيه نحو: (وَلا تَنْسَوًا الْمَصْلَ بَيتكم) 


(البقره / 037717 
و كوقها للدعاء كقولة الى : (رينا لا تواخذنا) 
(البقره / 05882 


و قال مالكك بن الريب: 5١17‏ يقولونٌ لا تَتِعَدُ وهم يدفتُوننى و أينَ مكانٌ البعدٍ إلا مكانيا و كونها للالتماس كقولكك لنظي رك غير 
مُستعل عليه: ١لا‏ تفعل كذا» و كذا الحكم إذا خرجتٌ عن الطلب إلى غيره كالتهديد فى قولكك لولدكك أو عبدك: «لاتطعنى). 


الثالث: «لا» الزائده الداخله فى الكلام لمجرد تقويته و توكيده» نحو: (ما مَك إِذْ رَأيتَهُْ ضَلُوا ألا تَتبعن) 
(طه / ”وو 98) 


(ما متَعكك ألا تَشْجدَ) 


(الأعراف / ؟7١)‏ 

وذ فهنه الآ الكخرى :نا مك أذ عدا 

(ص / 006 

ومنه: (لثلا يغلم أهْل الكتاب) 

(الحديد /59) 

أى: ليعلموا و اختلف فيها من قوله تعالى: (لا قم بيوم القياه) 
(القيامه / )١‏ 


أنافيهاًم زائده؟» فقيل: هى نافيه. و اختلف هؤلاء فى 


منفيها على قولين: أحدهما: أنه شىء تقدم,؛ و هو ما حكى عنهم كثيراً من إنكار البعث: فقيل لهم: ليس الأشمر كذلك: ثم 
استؤنف القسمء قالوا: و إنما صح ذلكك؛ لأن القرآن كله كالسوره الواحدهء و لهذا يذكر الشىء فى سوره و جوابه فى سوره 


أخرىء نحو: 
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(3فالوانيا أيها الذى نُزْلَ عَلَيهِ الكرٌ إنك لَمَجْنُونَ) 
(الحجر / 2) 

ات نِعْمَهِ رَنَكك بِمَجْنُونِ) 

(القلم / ؟) 


والحاق: أن منفيهنا «أقسِمُ) و ذلك على أذ كوة إخبارا لا< اتشاء واأخهاره الرستشرئ :قال و المع :فى ولك أنه لا يقسم 
بالشىء إلآ إعظاماً له؛ بدليل: (فَلا أقُسِمٌ بمواقع النجوم وَ إِنَهُ لَقَسَمْ َو تَعلْمُونَ عَظِيعٌ) 


(الواقعه / ه/او 0/2 
فكأنّه قيل: إِنّ إعظامه بالإقسام به كلا إعظام, أى: إِنّهِ يستحق إعظاماً فوق ذلك. 


وقيل: هى زائده و اختلف هؤلاء فى فائدتها على قولين: أحدهما: أنّها زيدت توطئه و : تمهيداً لنفى الجوابء و التقدير: لاء أقسم 
بيوم القيامه لا يتركون شُدى و رد بقوله تعالى: (لا أَقْسِمُ بهذًا البلد) 


(الملد /ع) 
و مثله: (قَلا أقيمٌ بمواقع النجوم) 
(الواقعه / ه17) 


الآنه. 


(الحديد / 19) 


و ردٌ بأنها لا تزاد لذلكك 00 بل ا كما أن زياده «ما» و «كان» كذلكك, نحو: (قبما رَحْمَّه منّ الله) ( 


آل عمران / )١189‏ 
(أينما تُكونُوا يدرككمُ المَؤْتُ) 
(النساء 7 07/8 


و نحو: «زيدٌ كانَ فاضل» و ذلكك لأن زياده الشىء تفيد اطراحه؛ و كونه أول الكلام يفيد الاعتناء به قالوا: و لهذا نقول بزيادتها 
فى نحو: (قلا أَقْسِمٌ بِرَبٌ المَشارِقٍ وَ المغارب) 


(المعارج / ره 
(فلا أقُيمُ بمواقع النّجُوم) 
(الواقعه / ه17) 


لوقوعها بين الفاء و معطوفهاء بخلاف هذه؛ و أجاب أبو 


على بما تقدم من أن القرآن كالسوره الواحده. 

لات 

لات اختلف فيها فى أمرين: 

مما 

الأوّل: فى حقيقتهاء وفى ذلكك ثلاثه مذاهب: 

أحدها: أنها كلمه واحده فعل ماضء ثم اختلف هؤلاء على قولين: 

أحدهما: أنها فى الأصل بمعنى اتَقَصَ» من قوله تعالى: (لايلتكم مِنْ أعمالكع شَيئاً) 

)١8 / (الحجرات‎ 

؛ فإنه يقال: لات يليتٌ؛ ثم اينات النفى "كما أن 1 كذلك. قاله أبوذر الخشنى. 

الغا: أن أصلها: «ليش» بكسر الياءه فقليت الباء ألفاء لتحركها و انفتانحما فبلهاء و ابدلت السين قاءد 


المذهب الفا : أنينا كلمكاة: الا النافي» و التاء لتآنيث اللفظه كمافى «ثقك و ويك و إتما وجب تدر ركهاء لألدقاء الساكتين: 
قاله الجمهور. 


الثالث: أنها كلمه و بعض كلمه. و ذلكك أنها «لا» النافيه و التاء زائده فى أول الحينء قاله أبو عبيده و ابن الطراوه و استدل أبو 
عبيده بأنه وجدها فى مصحف عثمان مختلطه ب «حين» فى الخطء و لا دليل فيه» فكم فى خط المصحف من أشياء خارجه عن 
القياس. 


ويشهد للجمهور أنه يوقف عليها بالتاء و الهاء» و أنها رسمت منفصله عن الحينء و أن التاء قد تكسر على أصل حركه التقاء 
الساكنين» و هو معنى قول الزمخشرى: و قرئ بالكسر على البناء كك «جير) انتهى. ولو كان فعلا ماضياً لم يكن للكسر وجه. 


الأمرالثانى: فى عملهاء وفى ذلكك أيضاً ثلاثه مذاهب: 


أحدها: أنها لا تعمل شيئاً؛ فإن وليها مرفوع فمبتدأ حذف خبره؛ أو منصوب فمفعول لفعل محذوفء و هذا قول للأخفشء و 
التقدير عنده فى قوله تعالى: 
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(ص 07 
لا أرى حينَ مناصء و على قراءه الرفع: و لا حينُ مناص كائنٌ لهم. 
الثانى: أنها تعمل عمل (إِنَ)؛ فتنصب الاسم و ترفع الخبرء و هذا قول آخر للأخفش. 


الثالث: أنها تعمل عمل 


«ليس» و هو قول الجمهور و على كل قول فلا يذكر بعدها إلا أحد المعمولين؛ و الغالب أن يكون المحذوف هو المرفوع كقول 
أميرالمؤمنين (عليه السلام): «وقد أَدْبَرَتِ الجيلهُ و أَقْبلْتِ الغيلهٌ وَ لات حينَ مناص» (88”) و اختلف فى معمولها؛ فنصٌ الفراء على 
نوا للشييل؟ إل فى لققله لديو غود كلافو قزل سني سر قدي القاريسى و معيافه إن أنها تعمل فى الحين و فيما رادَّفَةُ قال 
الزمخشرى: زيدت التاء على «لا) و ديت بنفى الأحاة: 

لعل 


لعل حرف ينصب الاسم و يرفع الخبر» قال بعض أصحاب الفرّاء: و قد ينصبهماء و زعم يونس أن ذلكك لغه لبعض العرب و 
حكى: «لعل أباكك منطلقا» و تأويله عندنا على إضمار «يوجد) لا «يكون) خلافاً للكسائى؛ لعدم تقدّم «إنْ وَلَوا الشرطيتين و عقيل 
يخفضون بها المبتدأ كقوله (88): 


/ا/1 
فقلت اذْعٌ أخرى وارفع الصوت دعوه لعل أبى المغوار منكك قريب 


وتتصل بها «ما» الحرفيه» فتكفها عن العمل؛ لزوال اختصاصها حينئك وجوّز قوم إعمالها حينئك حملا على «ليت)»؛ لاشتراكهما فى 
أنهما يغيران معنى الابتداء» و كذا قالوا فى «كأنٌ)؛ و بعضهم خصّ «لعل» بذلكك؛ لأشديه التشابه؛لأنها و «ليت» للإنشاءء و أما 


«كأن» فللخبر. 
وفيها عشر لغات مشهوره و لها معان: 


أحدها: التوقف و هو ترججى المحبوب و الإشفاق من المكروه. كقول حسان فى رثاء النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): 5١14‏ و 
ليس هوايى نازعاً عن ثنائه لعلى به فى جَنْهِ الخَلد أخلد و قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «وَلا تَأَمَنْ على نفسكك ص غيرَ معصيه 
فلعلك معذَّب عليه) (88”) و تختص بالممكن و قول فرعون: (لَعَلَى أَبْلْعٌ الأسبابَ أسْبابَ المواتٍ) 


(غافر / ع" و /") 


إنما قاله 


جهلا أو مخرقه و إفكاً. 

الثانى: التعليل» أثبته جماعه؛ منهم الأخفش و الكسايىء و حملوا عليه (فَقُولا لَهُ َؤلاً لين لَعلَهُ يتذكدٌ أو يخشى) 
(طه /اعع) 

و من لم يثبت ذلك يحمله على الرجاء و يصرفه للمخاطبين» أى: اذهبا على رجائكما. 
الثالث: الاستفهام» أثبته الكوفيون؛ و لهذا علق بها الفعل فى نحو: 
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(لاتذرى لَعَلَّ الله بشدِتٌ بَعْدَ ذلك أمراً) 

)١/ (الطلاق‎ 

قال الزمخشرى: و قد أشربها معنى «ليت» من قرأ: (فَأطلِعَ) 

(غافر / /:”7) 

انتهى. 


و يقترن خبرها ب «أنْ) كثيراً حملا على «عسى» كقول متمم بن نويره: ٠‏ لعلكك يوماً أنْ تلم مُلِمَهٌ عليكك من اللايى يدَغْنكك 
أجدّعا و بحرف التنفيس قليلاا كقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «لعلكم ستَفْتَحون بعدى مدائن عِظاماً و تون فى 
أسواقها مجالسٌ» )7”7١(‏ و خرّج بعضهم نصب (فَأطلِع) 


(غافر / /:”7) 


على تقدير «أن» مع «أبلُغ» كما خفض المعطوف من بيت زهير: !7١‏ بدالى؛ أَنَى لست مدرك ما مضى و لا سابق شيثاء إذا كان 
جائياً على تقدير الباء مع «مدركك» و يحتمل أنه عطف على «الأسباب» على حد قول ميسون: 771 و لبس حَباءه و تَمَرّ عينى أحبٌّ 
إلى من لبس الشُفوف لكنْ و مع هذين الاحتمالين فيندفع القول: بأن فى قراءه النصب حجه على جواز النصب فى جواب الترجى 
عدياة لعل التمى. 


1/14 
لكن 


ضربان: مخففه من النقيلة: وعى حرق ابغداء لا بعما خخلافاً للأخقض و يونس » لدغولها بعد التشفيق. على الجملفية و حفيقة 


بأصل الوضع؛ فإن وليها كلام فهى حرف ابتداء لمجرد إفاده الاستدراك, و ليست عاطفه و يجوز أن تستعمل بالواوء نحو قوله 
تعالى: (وَلِكنْ كانُوا هم الظَالِمينَ) 


(الزخرف / 0/8 


وقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «ألا و إنكم لا تقدِرونَ على ذلك 


و لكن أعينونى بورع و اجتهاد و عِفَه و سداد (*/9) و بدونهاء نحو قول زهير: 577 
إن ابنَ ورقاء لا تخشى توادرة 
لكنْ و قائعة فى الحرب تنتظرٌ 


و إن وليها مفرد فهى عاطفه بشرطين: 


أحدهما: أن يتقدمها نفى أو نهىء نحو: «ما قام زيد لكن عمرو) و «لايقم زيد لكن عمروا فإن قلت: قام زيد» ثم جئت ب «لكن» 
جعلتها حرف ابتداء؛ فجئت بالجمله فقلت: «لكن عمرو لم يقم) و أجاز الكوفيون «لكن عمرو» على العطف. و ليس بمسموع. 


زيد ولكن عمرو؛ على أربعه أقوال: أحدها ليونس: أن «لكن» غير عاطفه؛ و الواو عاطفه مفرداً على مفردء الثانى لابن مالكك: أن 
«لكن» غير عاطفه. و الواو عاطفه جمله حذف بعضها على جمله 
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صرح بجميعهاء قال: فالتقدير فى نحو: «ما قام زيد و لكن عمروا): و لكن قام عمروء وفى (ما كان مُحمَرِكٌ أبا أد مِنْ رجالكم 
ولكنْ رَسُول الله و خائم النَيبِينَ) 


(الأحزاب / ٠ع)‏ 


ولكن كان رسول الشو عله ذلكف أن الواو لا تعطق مفردا على مره شالق لدفى الايجات و السلية بخلاف الجملتين 
المتعاطفتين فيجوز تخالفهما فيه» نحو: «قام زيد و لم يقم عمروا. و الثالث لابن عصفور: أن «لكن)» عاطفه؛ و الواو زائده لازمه. 
الرابع لابن كيسان: أن «لكن» عاطفه. و الواو زائده غير لازمه. 


لكنَّ لم حرف ينصب الاسم و يرفع الخبرء وفى معناه ثلاثه أقوال: 


أحدها: و هو المشهور: أنه واحد و هو الاستدراككء و فُسَدِرَ بأن تنسب لما بعدها حكماً مخالفاً لحكم ما قبلهاء و لذلكك لابد أن 
يتقدمها كلامٌ 


تاقفن لما يعدهاء قحو اما هذا ساك أكله وتجر كف أو ده نه نحي ماهد ايقن لكنهه أسوه قيل: أو حلوت» نحو ما ورد 
قائماً لكنه شارب) و قبا :لأ يخوق ذلكك. 


الشانى: أنها ترد تاره للاستدراكك و تاره للتوكيدء قاله جماعه منهم صاحب البسيطء و فسروا الاستدراكك برفع ما يتؤهم وا 


نحو: «ما قام زيدء لكنَّ عمراً قام) و ذلكك إذا كان بين الرجلين تلابس أو تمائل فى الطريقه؛ و مثلوا للتوكيد بنحو «لو جاءنى 
أكرمته لكنه لم يجىءا) فأكدت ما أفادته «لو) من الامتناع. 


القاليغ» أنها لذ كيد داكما مكل 319و بصضب التوكيت معت الاسعد راك وهو قول ابن عصفوو و البضريرة على أنهاشيطةةو 
قال الفراء: أصلها «لكن أنْ» فطرحت الهمزه للتخفيف. و نون «لكن» للساكنين» كقول النجاشى الحارثى: 
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775 فلست بآتيه و لا أستطيعه ولاءكك اسقنى إن كان ماؤك ذا فضل و قال باقى الكوفيين: مركبه من «لا» و «إِنّ)؛ و الكاف 
الزائده لا التشب لتشبيهيه» و حذفت الهمزه 2 تخنفا و كد يحدذدف اسمها كقول الفرزدق: 0 فلوكنتٌ ضيبا عَرفْكٌ قرابتى ولكنّ زنجى 
عظَيمُ المشافر أى: ولكتّكك زنجى و لا تدخل اللام فى خبرها خلاقاً للكوفيين. 


لم 
حرف جزم لنفى المضارع و قلبه ماضياًء نحو قوله تعالى: (لَمْ يلِذْ و لم يولّدُ) 
(الإخلاص / ”0 


الآديه و قول الكميت: 58؟ أُلَمم تَرَنى من حب آل محمد (صلى الله عليه و آله) أروحٌ و أَغَْدُو خائفاً أتَرَقَبُ و قد يرتفع الفعل 
المضارع بعدها كقوله (0/8): 7117 لولا فوارسٌ مِنْ نُعُم و أسرتّهم يوم الصّليفاء لم يوفون بالجار 


ددا 
فقيل: ضروره؛ و قال ابن مالكك: لغه و زعم اللحيانى أن بعض العرب ينصب بها كقراءه بعضهم: (أَلَمْ تَشْرَحَ) 
(الشرح )١/‏ 


يه 


على أن الأصل: «نشرحن» ثم حذفت نون التوكيد الخفيفه و بقيت الفتحه دليلاً عليهاء وفى هذا شذوذان: توكيد المنفى ب الَّمْ) و 
حذف النون لغير وقف ولا ساكنين وقد تفصل من مجزومها فى الضروره بالظرف كقوله (0/4: 718 فذاكك ولمء إذا نحن 
امترينا تكن فى الناس يدركك الهراء و قد يليها الاسم معمولاً لفعل محذوف يفسره ما بعده كقوله (40”): 714 ظَبِنتٌ فقيراً ذا 
غنى ثم يله فَلَمْ ذا رَجاء أَلقَهُ غير واهب 


لما 

لمَا على ثلاثه أوجه: 

أحدها: أن تختص بالمضارع فتجزمهه و تنفيه و تقلبه ماضياً كك «لم» إلا أنها تفارقها فى خمسه أمور: 
الأوّل: أنها لا تقترن بأداه الشرطء لا يقال: «إِنْ لما تقم» وفى التنزيل: (وَ إِنْ لَمْ تَفْعَل) 

(المائده / ل/اع) 

(وَنْ لَمْ ينْتهُوا) 

(المائده / 0/9 

الثانى: أن منفيها مستمر النفى إلى الحال كقول شأس بن نهار: 


رذحلا 


السلام): الم كلق الله سبحانه الخلقٌ لوّحشته و لم يستّعملهم لمنفعته» (87)» و الانقطاح مثل قوله تعالى: (لَمْ يكن شَّيئاً مَذّكوراً) 
(الإنسان / )١‏ 
ولهذا جاز:«لم يكن ثم كان» و لم يجز: «لما يكن ثم كان» بل يقال: «لما يكن و قد يكون و لامتداد النفى بعد «لما) لم يجز 


اقترانها بحرف التعقيب, بخلا-ف «لم» تقول: «قمت فلم تقم)؛ لأن معناه: و ما قمت عقيب قيامى؛ و لا يجوز «قمت فلما تقم)؛ لأن 
معناه: و ما قمت إلى الآن. 


الثالث: أن منفى «لماء لا يكون إلا قريباً من الحال» و لا يشترط ذلكك فى منفى الَمْ) تقول: لم يكن زيد فى العام الماضى مقيماً 


ولا يجوز 


«لما يكن» و قال ابن مالكك: لا-يشترط كون منفى «لما قريباً من الحال» مثل: «عصى إبليسٌ ريّه و لما يندم» بل ذلكك غالب لا 


لازم. 
الرابع: أن منفى الما مُتوقع ثبوتّه بخلاف منفى «لم) الوق أنامد قز لعاتدوفر اعدات) 
(ص 6١‏ 


أنهم لم يذوقوه إلى الآنن و أن ذوقهم له متوقفو لهذا أجازوا: «لم يقض مالا يكون' و مَتَعُوه فى «لما» و هذا الفرق بالنسبه إلى 
المستقبل» فأما بالنسبه إلى الماضى فهما سيان فى نفى المتوقع و غيره» و مثال المتوقع أن تقول: «مالى قمثٌ و لم تقمء أو و لما 
تقم)» و مثال غير المتوقع أن تقول ابتداء: «لم تقم» أو لما تقم). 


١ع‎ 


الخامس: أن منفى «لما» جائز الحذف لدليلء كقوله (*8): 1١‏ فَجِنْتٌ قَبُورَهُم ىذأ و لما فنادَيتٌ القبورٌ فلم يجتِنّه اى: و لما 
أكن بدأقبل ذلكء أى: يداولا عر «وصلت إلى بغداد ولم) تريد ولم أدخلها و عله هذه الأحكام كلها أن «لم» لنفى 
«فَعَلَ)ء و«لما» لنفى «قد فَعَلَا. 


لن الثانى: من أوجه «لماه: أن تختصّ بالماضى؛ فتقتضى جملتين وجدت ثانيتهما عند وجود أولاهماء نحو قول النبى (صلى الله 
عليه و آله و سلم): «لما عرج بى إلى السماء رأيتٌ مكويا على ضاق العركق التو لذ لهالا الك محمد رايتو أنه مده عل) 
(8) و يقال فيها: حرف وجود لوجود, و بعضهم يقول: حرف وجوب لوجوب. و زعم ابن السراج و تبعه الفارسى و تبعهما ابن 
جنى و تبعهم جماعه أنها ظرف بمعنى «حين» و قال ابن مالكك: بمعنى «إذ) و هو حسن؛ لها مخضة بالماضى و بالإضافه إلى 


أن يقال: «لما أكرمتنى أمس أكرمتكك اليوم)؛ لأنها إذا قَدّرت ظرفاً كان عاملها الجواب و الواقع فى اليوم لايكون فى الأمس و 
الجواب: أن هذا مثل (إِنْ كنْتٌ قُلتْهُ كَقَدْ عَلِمَْهُ) 


)١١5 / (المائده‎ 


و اقرط الاتبكرن الآ نهيف ولك الب » إذكك أل كت فلوو كداتهما الفعض لباه البوة |كرافكه لى أمسن 
أكرمتكك. 
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و يكون جوابها فعلاً ماضياً اتفاقاً و جمله اسميه مقرونه ب (إذا» الفجائيه أو بالفاء عند ابن مالككء و فعللا مضارعاً عند ابن 
عصفورء دليل الأول: (قَلّما ناكم إلى لبر أعْرَظكُم) 


(الإسراء / /ا8) 

و الثانى: (قَلَمَا نَجَاهُمْ إِلَى البرَ إذاهُم يشركونَ) 

(العنكبوت / 20) 

والثالك: (قَلَمًا نَجَاهُمْ إلى البرَ فَمنْهُمْ مُقْنَصِدٌ) 

(لقمان / ؟”7) 

و الرابع: (قَلَمَا ذَهَبَ عَنْ إبراهيم الرَوٌ وَجاءثهُ التشرى يجادِلّنا) 
(هود / 007 


وهو مؤولدب «جادلنا» وقيل فى آيه الفاء: إن الجواب محذوف» أى: انقسموا قسمين: فمنهم مقتصد» وفى ابه المضارع إن 
الجواب: «جاءثة البشرى» على زياده الواوء أو محذوق» أى: أقبل يجادلنا. 


النالكة أن كر عرق ابسعات» فل على الجملة الأسمية عر [إن كل لني لف علها حاط ) 
(الطارق / 8) 


قيمن قدو الميمة وعلى الماضى لفظاً لامعنى» نحو: «أنشدٌّك الله لما فعلتٌ) أى: ما أسألكك إلا فعلكك. 


لن 


حرف نفى و نصب و استقبال كقول الرسول (صلى الله عليه و آله و سلم) حين سأله على (عليه السلام): «ما يبكيكك؟: ضغائنٌ فى 
صدور أقوام لن يبدٌوها حتى يفقدونى أو يفا رقواق :مم وال تفي عركيه الف كلها لارميكدرى فن كثافه والاحاييده تخلانا 
له ف الموذجة و كاذههنا دعوى بلا دليل» قيل: و لو كانت للتأبيد لم يقيد منفيها ب «اليوم» فى (قَلَنْ أكلّم الْيومَ إنيياً) 


(مريم / 58) 


ولكان ذكر 


الأمدقق قوله: زولك كملؤة أيذا) 
(البقره / 40) 


و قول الكميت: 787 لا أبالى و لن أبالى فيهم أبداً رَعُمَ ساخطين رغام تكراراً و الأصل عدمه و تأتى للدعاء كما أتت «لا؛ 
كذلك وو فاقاً لجماعه منهم ابن عصفور. و الحتجه فى قول الأعشى: *7 لنْ تزالوا كذلكم ثم لا زل ثٌ لكم خالداً لود الجبالٍ 
و تلقّى القسم بها وب الَمْ) نادر جداً كقول أبى طالب (عليه السلام) فى النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): 7 و الله لنْ يصلوا 
هذا أن يكون على حذف الجوابء أى: إِنّ لى لبنينَ» ثم استأنف جمله النفى و زعم بعضهم أنها قد تجزم كقول أعرابى يمدح 
الإمام الحسين (عليه السلام): 118 لن يحب الآن من رجائكك مَن حرّكك من دُونٍ بابك الحلقة 
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اشاره 
أحدها: «لو» المستعمله 


فى نحو قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «واعلم يا بُنىء أَنْهُ 

١0/ 

لوكان لرئكك شريكك لأتتكك رسّلّه (40* و هذه تفيد ثلاثه أمور: 

أحدها: الشرطيهه او المراة بها عقد السببيه و المسيه بين الجملتية بعدها. 

الثانى: تقييد الشرطيه بالزمن الماضىء و بهذا الوجه و ما يذكر بعده فارقت !إن فإنّ تلك لعقد السببيه و المسييه فى المستقبل. 
الثالث: الامتناف و قد اختلف النحاه فى إفادتها له و كيفيه إفادتها إياه على ثلاثه أقوال: 


أحدها: أنها لا تفيده بوجه. و هو قول الشلوبين» زعم أنها لا تدل على امتناع الشرط و لا على امتناع الجوابء بل على التعليق فى 
النافني» كما ولت «إِنَ على التعليق فى المستقبل؛ و لم تدل بالإجماع على امتناع و لا ثبوت»ء و تبعه على هذا القول ابن هشام 
الخضراوى و هذا الذى قالاه كإنكار الضروريات؛ إذ فَهُمٌ الامتناع هنا >الد وي كان كل مد سمع: الو فَعَلَا فهم عدم وقوع 


الفعل من غير تردد. 
الثانى: أنها تفيد امتناع الشرط و امتناع الجواب جميعاً 


و هذا هو القول الجارى على ألسنه المعربين» و نص عليه جماعه من النحويين» و هو باطل بمواضع كثيره؛ منها قوله تعالى: (وَلَوْ 


أننا ّنا إِلّيهمٌ الملائكة و ع الموتيوَ شونا عَلّيهم كل شَّىء قبلا ما كانُوا لِيؤْمِنُوا) 
(الأنعام / )11١‏ 

(وَلَوْ أنّ ما فى الأرض مِنْ شَجرَه أقْلامْ وَ الْمِحرٌ يمه مِنْ بَعدهِ سَبعةُ أئخر ما نَفِدتْ كلمات الله) 
(لقمان 0777 

وقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم) فى بنت أبى سلمه: «فإنها لولم تكن ربيبتى فى 

10 


حجرى ما حلت لى إنها لابنه أخى من الرضاعه) )”9١(‏ و بيانه: أن كل شىء امتنع ثبت نقيضه فإذا امتنع «ما قام) ثبت «قام) و 
بالعكس: و على هذاء فيلزم على هذا القول فى الآبه الأولى ثبوتٌ إيمانهم 


مع عدم نزول الملائكه و تكليم الموتى لهم و حشر كل شىء عليهم؛ وفى الثانيه نفاد الكلمات مع عدم كون مافى الأرض من 
شجره أقلاماً تكتب الكلمات و كون البحر الأعظم بمنزله الدواه و كون السبعه الأبحر مملوءه مداداً و هى تمدّ ذلكك البحرء و 
يلزم فى الحديث ثبوت الحليه مع كونها ربيبته (صلى الله عليه و آله و سلم)» و كل ذلكك عكس المراد. 


الثالث: أنها تفيد امتناع الشرط خاصه 


ولا دلاله لها على امتناع الجواب, و لاعلى ثبوته» و لكنه إن كان مساوياً للشرط فى العموم كما فى قولكك: «لو كانت الشَّمسٌ 
طالِعهٌ كان النّهارٌ موجوداً» لزم انتفاؤه؛ لأنه يلزم من انتفاء السبب المساوى انتفاء مسببه. و إن كان أعم كما فى قولكك: «لو كانت 
الشَّمِسٌ طالعه كان الضوء مُوجوداً فلا يلزم انتفاؤه» و إنما يلزم انتفاء القدر المساوى منه للشرط و هذا قول المحققين و يتلخص 
على هذا أن يقال: إِنَّ «لو؛ تدل على ثلاثه أمور: تقد السببيه و المسببيه و كونهما فى الماضى و امتناع السبب. ثم تاره يعقل بين 
الجزأين ارتباط مناسب و تاره لا يعقلء فالنوع الأول على ثلاثه أقسام: ما يوجب فيه الشرع أو العقل انحصار مسببيه الثانى فى 
سببيه الأول» نحو: (وَلَوْ شِئنا لَرَفعْناةٌ بها) 


(الأعراف / 172) 
و نحو: الوكانتٍ الشَّمِسٌ طالعه كان النَّهارُ موجوداً» و هذا يلزم فيه من امتناع الأول امتناع الثانى قطعاً. 
149 


وما يوجب أحدهما فيه عدم الانحصار المذكور, نحو : «لو نام لانتقض و ضوؤه) و نحو: «لو كانت التييث طالعة كات الضود 
موجوداً» و هذا لايلزم فيه من امتناع الأول امتناع الثانى كما قدمنا و ما يجوّز فيه العقل ذلككء نحو: «لو جاءنى أكرمته)؛ فإن العقل 
يجوّز انحصار سبب الإكرام فى 


المجىء و يرجحه أن ذلك هوالظاهر من ترتيب الثانى على الأولء و أنه المتبادر إلى الذهن, و هذا النوع يدل فيه العقل على 
انتفاء المسبب المساوى لانتفاء السببء لا على الانتفاء مطلقاًء و يدل الاستعمال و العرف على الانتفاء المطلق. 


و النوع الثانى قسمان: 


الأول: ما يراد فيه تقرير الجواب وُحَدَ الشرط أو فُقِدَه و لكنه مع فَفُده أولى» و ذلكك كقول النبى (صاءٍ الله عليه و آله و سلم): 
انها لو لم تكن ربيبتى فى حجرى ما حلت لىء إنّها لابنة أخى من الرضاعه؛ 097 فإنّه يدل على تقرير عدم حليتها فى الحالين 
و على أن انتفاء الحلّيه مع ثبوت كونها ربيبته أولى؛ و إنما لم تدل على انتفاء الجواب لأمرين: 


أحدهما: أن دلالتها على ذلكك إنما هو من باب مفهوم المخالفه. وفى هذا الحديث دل مفهومٌ الموافقه على عدم الحليه؛ لانه إذا 
انتفت الحليه عند عدم كونها ربيبته (صلى الله عليه و آله و سلم)» فعند كونها ربيته أولى» و إذا تعارض هذان المفهومان قدم 
مفهوم الموافقه. ثانيهما: أنه لما فقدت المناسبه انتفت العليه» فلم يجعل عدم كونها ربيبه عله عدم الحليه؛ فعلمنا أن عدم الحليه 
معلل بأمر آخرء و هو أنها ابنه أخيه (صلى الله عليه و آله و سلم) من 


6.؟” 
الرضاعه و ذلك مستمر مع كونها ربيبته (صلى الله عليه و آله و سلم) فيكون عدم الحليه عند عدم كونها ربيبته (صلى الله عليه و 


آله وسلم) مستنداً إلى ذلك السبب وحده. و عند كونها ربيبته (صلى الله عليه و آله و سلم) مستنداً إليه فقط أو إليه و إلى كونها 
ربيبته (صلى الله عليه و آله و سلم) معاء و على ذلكك تتخرج 


آيه لقمان؛ لأن العقل يجزم بأن الكلمات إذا لم تنفد مع كثره هذه الآمور فلأنْ لاتنفد مع قلتها و عدم بعضها أولى. 
الثانى: أن يكون الجوابٌ مقرراً على كل حال من غير تعرض لأولويه نحو: (وَلوْ رُدَوا لَعَادُوا) 
(الأنعام / 208 


فهذا و أمثاله يعرف ثبوته بعله اخرى مستمره على التقديرين» و المقصود فى هذا القسم تحقيق ثبوت الثانى» و أما الامتناع فى 
الأول“قانة و إن كان خاضلا لكنه لبين المقصوه 


الثانى من أقسام «لو»: أن تكون حرف شرط فى المستقبل» إلا أنها لا تجزم كقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «لو يقول 
أحدكم إذا غضب: أعوذ بالله من الشيطان الرجيم؛ ذهب عنه غضبه) (95”) و قوله تعالى: (وَلْيِحْشٌ الَذينَ ل تَركوا مِنْ حَلَفِهِمْ 
ذْريهٌ ضعافا خافوا عَلَيه) 


(النساء / 9) 


اجو التكسر انديس :إن شارفواو قاريوا أن كر كواهو إتما أؤلعا التر كف متشاافه اله كىء لأن الخطات لالأوصحياف :و«انما ترجه 
إليهم قبل الترك؛ لأنهم بعده أمواتء و مثله: (كتب عَلَيكمْ إذا حضّرَ أحدّكم المَوتّ) 


(البقره / 00 
أ إذا قارب حضوره (وَ إذا طَليكء النّساء فر م ل 10 
(البقره / إغرفة 


لأن بلوغ الأجل انقضاء العده. و إنما الإمساك قبله و هذا المعنى قاله كثير من النحويين فى نحو قوله تعالى: (و ما أَنْت بمؤْمِن لَنا 
وَ لو كنا صادقينَ) 


)١177/ (يوسف‎ 

(لِيظهرةُ عَلَى الدذين كله وَ لَوْ كرة المُشركوت) 

(التوبه / 07:7 

وفى الحديث النبوى: «أعطها ولو خاتماً من حديد) (09. 
الملل 


و أما نحو: (وَلوْ ترى إذ وُقفوا عَلى النار) 


(الأنعام / 90) 
(أنْ لَوْنّشاء أصَبْنامُ) 
(الأعراف / 0٠٠١‏ 


و قول كعب: 78 لقد أقوم مقاما لو يقوم به أرى و أسممٌ ما لو يسممٌ الفيل فمن القسم الأول» لا من هذا القسم؛ لأن 


المضارع فى ذلك مراد به المضىء و تقرير ذلككث: أن تعلم أن خاصيه «لو؛ فرض ما ليس بواقع واقعاًء و من ثم انتفى شرطها فى 
الماضى و الحال لما ثبت من كون متعلقها غير واقف و خاصيه (إِنْ) تعليق أمر بأمر مستقبل محتملء و لا دلاله لها على حكم 
شرطها فى الماضى و الحال؛ فعلى هذا قوله تعالى: (وَلّو كنا صادقِينَ) 


)١177/ (يوسف‎ 


يتعين فيه معنى (إن)؛ لأنه خبر عن أمر مستقبل محتملء و لا يمكن جعلها امتناعيه؛ للاستقبال و الاحتمال» و لأن المقصود تحقق 
ثبوت الصدق لا امتناعه» و أما قوله (45. /77 لا يلفكك الراجيكك إلا مظهراً لق الكرام ولو تكون عديما فيحتمل أن «لوا فيه 
بمعنى (إِنْ) على أن المراد مجرد الإخبار به وجود الجزاء عند وجود الشرط فى المستقبل» و يحتمل أنها على بابها و أن المقصود 
فرض الشرط واقعاً و الحكم عليه مع العلم بعدم وقوعه و الحاصل: أن الشرط متى كان مستقبلاً محتملاًء و ليس المقصود فرضه 
الآن أو فتجا مف فين ممعت ١‏ إن ومس كان مافيا أوخالا أو مسقا وتلكة فص #ر مه الآن أرفجا ضن فين الامساعة 


الثالث: أن تكون حرقاً مصدرياً بمنزله «أن» إلا أنها لا تنصبء و أكثر دفي 
0" 

مذمنعك زوك أو وود نعو #ولتهالن (وذوا لو لذي 

(القلم / 4) 

و اعدف أويههو الكيدة) 

(البقره / 42) 


ومن وقوعها بدونهما قول الأعشى (40): 78 و ربما فاتٌ قوماً ل أمرهم من التَأَنَىء و كان الحزمٌ لو عجلوا و أكثرهم لم 
يشت ورود «لو» مصدريه. و الذى أثبته. الفراء و أبو على و أبو البقاء و التبريزى و ابن مالكك و يقول المانعون فى 


نحو: (يوَدٌ أَحَدُّهُمْ لو يعَمّرْ أَلْفَ سَنّه) 

(البقره / 948) 

إنها شرطيه؛ و إن مفعول «يود» و جواب «لو) محذوفان. و التقدير: يود أحدهم التعمير لو يعمر ألف سنه لسدّه ذلككئ, و لا خفاء 
بما فى ذلكك من التكلف و يشهد للمُثبتين قراءه بعضهم: (ودوا لَوْ تَدْهِنٌ فَيدهِنُوا) 

(القلم 7 4) 

بحذف النون» فعطف «يذّهنوا) بالنصب على «تُدهِنٌ» لما كان فعثاة أن تدهن و يشكل عليهم دخولها على «أنْ) فى نحو قوله 
تانق اقب لبن قوع وذ نو أن ينها لاقن أهدا سيد ١‏ 


وقول الرسول (صلى الله عليه و آله و سلم): «يود أهل العافيه يوم القيامه حين يعطى أهل البلاء الثواتَ لو أن جلودهم كانت 
قرضت فى الدنيا بالمقاريض» (/9) و جوابه: أن «لو» إنما دخلت على فعل عام مقدر بعد «لوا. 


الرابع: أن تكون للتمنى 


نحو: «لو تأي َتَحَدَ تنا ولهذا نصب «تحدثنى). 


"٠ 


واختلف فيها؛ فقال ابن الضائع و ابن هشام: هى قسم برأسها لا تحتاج إلى جواب كجواب الشرطء ولكن قد يؤتى لها بجواب 
منصوب كجواب «ليت» و قال بعضهم: هى «لوا الشرطيه أشربت معنى التمنى؛ بدليل أنهم جمعوا لها بين جوايين: جواب منصوب 
بعد الفاء» و جواب باللام كقول مهلهل: 74 فلو بش المقابرٌ عن كليب فيختر بالدّنائب أى زير بيوم الشّحثمين لقرّعيناً و كيف 
لقاء من تحت القبور و قال ابن مالكك: هى «لو» المصدريه أغنت عن فعل التمنى» و ذلكك أنه أورد قول الزمخشرى: و قد تجىء 
الووى حعى التبدى ف يحو الو عاتن عدت تقال إن آزاه أن الأصنل اودعت لو سابى دلت فحدف قعل 
التمنى؛لدلاله «لو» عليه فأشبهت «ليت» فى الإشعار بمعنى التمنى فكان لها جواب كجوابها فصحيح 


أو أنها حرف وضع للتمنى كك «ليت» فممنوع؛ لاستازامه منع الجمع بينهاو بين فعل التمنى كما لا يجمع بينه و بين «ليت). انتهى. 
الخامس: أن يكون للعرض 

يحو ةولق تقول عيدها لصوب ظي أو ذكرة فى التسهيز : 

وخنامباتل 


إحداها: أن «لو؛ خاصه بالفعلء و قد يليها اسم مرفوع معمول لمحذوف يفسره ما بعده؛ أو اسم منصوب كذ لكك, أو خبر ل 


«وكان» محذوفه. أو اسم هو فى الظاهر مبتدأ وما بعدذه خبر. 
ع" 


فالأول كقول المتلمس: 76١‏ ولو غيرُ أخوالى أرادوا نقيصتى حَعَلتٌ لهم فوق العرانينَ ميسَما و الثانى نحو: «لو زيداً رأبنّه أكرمته» 
والقالك كقرله (6:5) 961لا يأعن الدهن ذويقى ولو ملكا خترة: ضاق عنها السهل و الجبلٌ و الرابع نحو قول عدى بن زيد: 
"5" لو بغيرالماء حَلّقى شَّرِقٌ كنت كالغصٌ ان بالماء اعتصارى و اختلف فيه؛ فقيل: محمول على ظاهره؛ و إن الجمله الاسميه و 
ليتها شذوذاً و قال الفارسى: هو من النوع الأول؛ و الأصل: لو شَّرقَ حلقى هو شَرَقٌَء فحذف الفعل أولاً و المبتدأ آخراً. 


المسأله الثانيه: تقع «أنّ) بعدها كثيراًء نحو قوله تعالى: (وَلَو أَنَهُمْ آمَنُوا) 
(البقره فاه 


وقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «لو أنْ الرياض أقلا-م و البحر مداد و الجن حسّاب و الإنس كناب ما أحصوا فضائل 
أمي رالمؤمنين على بن أبى طالب» و قول أبى الأسود الدؤلى فى رثاء اميرالمؤمنين (عليه السلام): 76 ولو أنّا سُئلنا المال فيه بَذَلنا 
المال فيه و البنينا 


حر 


و موضعها عندالجميع رفف فقال سيبويه: بالابتداء و لا تحتاج إلى خبر؛ لاشتمال صلتها على المسند و المسند إليه» و اختصت من 
بين سائر ما يؤول بالاسم بالوقوع بعد «لو) كما اختصت «غدوه) بالنصب بعد الدَنْ» و الحين 


بالنصب بعد «لات» و قيل: على الابتداء» و الخبر محذوفء ثم قيل: يقدر مقدماء أى: ولو ثابثٌ إيمانهم» على حد: (وَ آيهٌ لَهُمْ أنَا 
حملنا) 


(يس /١ع6)‏ 


واقآل ابن عضفووة حل ند وهنا مرغراء و ذلكك لذن «لعل» لا تقع هنا؛ فلا تشتبه «أن» المؤكده إذا قدّمتء بالتى بمعنى «لعل) 
فاللوك كه أذ ند وي خرا عن الأضل: أى: ولو إيمانهم ثابت و ذهب المبرّد و الزجاج و الكوفيون إلى أنه على الفاعليه» و 
الفعل مقدر بعدهاء أى: ولو ثبتَ أنهم آمنواء و رجح بأن فيه إبقاء «لو؛ على الاختصاص بالفعل. 


المسأله الثالثه: لغلبه دخول «لو» على الماضى لم تجزم ولو أريد بها معنى «إن) الشرطيه؛ و زعم بعضهم أن الجزم بها مطرد على 
لغهه و أجازه جماعه فى الشعر منهم ابن الشجرى كقوله (00*): 75 لو يشأ طارَبهِ ذو ميعه لا-حق الآطال نَهْوِدٌ ذُو خْصَلُ وقد 
خوّج على لغه من يقول: «شاء يشا بألف» م بدك همزه ساكنه؛ كما قيل: «العألم و الخأتم». 


ع" 


أو ماض مثبت أو منفى ب «ما»» و الغالب على المثبت دخول اللام عليه» نحو قول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «لو أن هذا 
اللارو فق افونا لاق ترتجا من قارو وى جدروة هده قوالة سال نر أن تعاء مناه اجاج 


(الواقعه / 017٠١‏ 
والغاك عن اليتق تدده متياء تسو ذو او ها رتك ما غلرة) 
(الأنعام / )1١17‏ 


و من اقترانه بها قوله (0©): 7150 ولو تُعطى الخيارَ لما افترقنا ولكن لاخيار مع اللبالى و قلت وود جواية الو «الماضى 'مقروتات 
اقدا» وهو غريب. قيل: و قد يكونٌ جوابُ «لو؛ جمله اسميه مقرونه باللام أو بالفاء كقوله تعالى: (وَلَوْ أنه 


آمَنُوا و انَقوا لَمَُوٌَ مِنْ عندالله حَيرٌ) 
«البقره / )٠١7‏ 

وقيل: هى جواب قسم مقدر. 

لولا 

على أربعه أوجه: 


أحدها: أن تدخل على جملتين اسميه ففعليه لربط امتناع الثانيه به وجود الأولى» كقول الكميت: 62" يقولون لَمْ يورث و لولا 


انُه لَقَد شَّركتٌ فيه ببكيل و أرحب و ليس المرفوع بعد «لولا؛ فاعلاً بفعل محذوفء و لاب ١«لولا)‏ لنيابتها عنه. 
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ولابها أصاله خلافاً لزاعمى ذلكك, بل رفعه بالابتداء» ثم قال أكثرهم: يجب كونٌ الخبر كوناً مُطلقاً محذوفاً؛ فإذا أريد الكون 
المقيد لم يجز أن تقول: «لولا زيد قائم) ولا أن تحذفه. بل تجعل مصدّره هو المبتدأء فتقول: «لولا قيام يك لاتسككة أو تدخل 
«أنّ على المبتدأ فتقول: «لولا أنَّ زيداً قائم» و تصير «أنّ» وصلتها مبتدأ محذوف الخبر وجوباًء أو مبتدأ لا خبر لهء أو فاعالا ب 
وليك مخدوفاء عل الخلاف الاق فى فصل الن و ذهب الرما اين الشجرى والشلريين واب هالكه إلى أله يكون كونا 
مطلقاً كك «الوجود و الحصول» فيجب حذفه و كوناً مقيداً كك «القيام و القعود؛ فيجب ذكره إن لم يعلم و يجوز الأمران إن علم 
و زعم ابن الطراوه أن جواب «لولا؛ أبداً هو خبر المبتدأء و يرده أنه لا رابط بينهما و إذا ولى «لولا» مضمرٌ فحقه أن يكون ضميرَ 


رفف نحو: (لَوْلا أن لكا مُؤْمنينَ) 
(سبأ/ )2١‏ 


وسمع قليلاً: «لولاى و لولاكك و لولاه» خلافاً للمبرد» قال النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «لولاكك يا على ما عغرف المؤمنون 
مِنْ بعدى) .)61٠١(‏ 


ثم قال سيبويه و الجمهور: هى جاره للضمير مختصه به كما اختصت «حتى» و الكاف بالظاهر و لا تتعلق «لولا» بشىء» و موضع 
المجرور 


بها رفع بالابتداءء» و الخبر محذوف و قال الأخفش: الضمير مبتدأ و «لولا) غير جاره؛ و لكنهم أنابوا الفيمير التخفوض عنم 
المرفوف كما عكسواء إذ قالوا: «ما أنا كأنت»» «ولا أنت كأنا» 


اللا 


وقد أسلفنا أن النيابه إنما وقعث فى الضمائر المنفصله؛ لشبهها فى استقلالها بالأسماء الظاهره؛ فإذا عطف عليه اسم ظاهر» نحو: 


«لولاك و زيد» تعين رفعه؛ لأنها تخفض الظاهر. 

الثانى: أن تكون للتحضيض و العرض؛ فتختص بالمضارع أو ما فى تأويله» نحو: (لَوْلا تَستَغْفِرُونَ الله) 
(النمل / 62) 

و نحو (لَؤْلا أَحَوْتَنى إلى أجل قَريب) 

)٠١ / (المنافقون‎ 

الثالث: أن تكون للتوبيخ و التنديم فتختص (المافي اضر دلا جاؤوا عَلْيه بأرتَعَهٍ شهداء) 

)١7 / (النور‎ 

و منه: (وَلّولا إِذْ سَمِعْتّمُوهُ قلَّنْمْ ما يكونٌ لَنا أنْ تَتكلّم بهذا) 

(النور / 12) 


إل أن الفعل اخر وقد :قصتلت من القغل أت «إذو إذا معمولين له» و بجمله شرطيه معترضه؛ فالأول كما تقدّم, و الثانى و الثالث» 
نحو: (قلولا- إذا بَلَعَتِ ا لحَلقومَ وأشّمْ حِيئئذ تَنْظرُونَ و تن أقْرَبُ إِلَيه مِنْكمْ وَلكنْ لا تَبِصدرُونَ فلولا إِنْ كنْتُمْ غيرَ مِدِينِينَ 


تَوْجِعُونها) 
(الواقعه / 87 /81) 


المعنى: فهلا ترجعون الروح إذا بلغت الحلقوم إن كنتم غير مدينين» و حالتكم أنكم تشاهدون ذلكك, و نحن أقرب إلى 
المحتضر منكم, و لكنكم لاتشاهدون ذلككء و «لولا) الثانيه تكرار للآولى. الرابع: الاستفهام» نحو (لَوْلا أخرئنى إلى أجل قريب) 


(المنافقون / )٠١‏ 
(لَوْلا أنزل عَلَيهِ مَلكك) 


(الانعام /0يى0ن 


قال الهروى: و أكثرهم لا يذكره و الظاهر أن الأولى للعرضء و أن الثانيه مثل: (لَؤْلا جاؤا عَلَيهِ بأرْبَعَهِ شّهَداء) 

)١7 / (النور‎ 

لو ما ليت و ذكر الهروى أنها تكون نافيه بمنزله «لم)» و جعل منه: (فَلَؤْلا كانت قَوِيةٌ آمَنَتْ قَنَمَعَها إيماتها إلا قَوْمَ يونس) 
(يونس /898) 


المعنى على التوبيخ» أى: فهلا كانت قريه واحده من القرى المُهلكه تابت عن الكفر قبل مجىء 
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العنذات قتقعها لكدو هو قيس الأحفةن والكساي والقرافو عل يعسي بو التعاس ءا يذه قراءة انى عب رديه 
كانّت» و يلزم من هذا المعنى النفى؛ لأن التوبيخ يقتضى عدم الوقوف فإن احتج محتج للهروى بأنه قرئ بنصب «قوم» على أصل 
الاستثناء» و رفعه على الإبدال» فالجواب: أن الإبدال يقع بعد ما فيه رائحه النفى كقول الأخطل: 71 و بالصَريمه منهم مَنزل حَلَقٌ 
عاف تغير إلا الى و الود فرفع لما كان «تغير» بمعنى «لم يبق على حاله»؛ و يوضح لكك ذلكك أن البدل فى غير الموجب أرجح 
من النصبء و قد اجتمعت السبعه على النصب فى (إلآ قَوْمَ يونّس) 


(يونس /98) 

فدل على أن الكلام موجبء ولكن فيه رائحه غير الإيجاب. 

لوما 

بمنزله «لولا؛ تقول: «لوما زيد لأكرمتكك؛ وفى التنزيل: (لَوْما تأتينا بالّمَلائكه إن كنت مِنّ الصادقين) 

(الحجر / 07 

ليت 

حرف تمنّ يتعلق بالمستحيل غالباً كقول أبى العتاهيه: 764 فياليتٌ الشبابَ يعودٌ يوماً فأخبرٌَ بما فعلّ المشيبٌ و بالممكن قليلا. 
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و حكمه أن ينصب الا-سم و يرفع الخبر قال الفراء و بعض أصححابه: و قد ينصبهما كقوله (61): 368 ... ياليتَ أيام الضّ با 
رواجعا و هو محمول على حذف الخبر» و تقديره: «أقبلثُ» لا «تكون» خلافاً للكسائى؛ لعدم تقدم «إِنْ و لوا الشرطيتين و تقترن 
بها «ماه الحرفيه فلا تزيلها عن الاختصاص بالأسماء, لايقال: «ليتما قام زيد» خلافاً لابن أبى الربيع و طاهر القزوينى؛ و يجوز 
حينئذ إعمالها؛ لبقاء الاختصاص و إهمالها حملا على أخواتها. 


ليس 


ليس كلمه داله على نفى الحالء و تنفى غيره بالقرينه» نحو: «ليس لق الله مثله» و قول الأعشى فى النبى (صلى الله عليه و آله و 
سلم): له نافلاثٌ ما يغب نَوالّها و ليس عطاءٌ اليوم مانِعَهُ غدا و هى فعل لايتصرفء وزنه «فعل» بالكسرء ثم التزم تخفيفه» و 
لم نقدره «فعل) بالتفح؛ لأنه لا يخففء. و لا «فَعُلَ)ا بالضم؛ لأنه لم يوجد فى يايى العين إلا فى «هَيوَا و سمع: الست بضم اللام» 


فيكون على هذه اللغه كك «هَيوا و زعم ابن السراج أنه حرف بمنزله «ما» و تابعه الفارسى فى الحلبيات و ابن شقير و جماعه؛ و 
الضواف» الآول؟ نالل 2 لسما ق لضفو السااو لسرا 


51١ 


و ليست و لسنّ. قال أبو الأسود الدؤلى فى رثاء الإمام الحسين (عليه السلام) و مَن أصيبمعه من بنى هاشم: 801 البو رون 
هاشم قد أَفنَتْهُمُو الفئهُ الظالمة و تلازم رفع الاسم و نصب الخبرء كقول الإمام الحسين (عليه السلام): (أولمين حعمزه شيذ الشهداء 


عم أبى؟) 


أحدها: أن تكون حرفا ناصباً للمستثنى بمنزله «إلا» نحو: «أتونى ليس زيداً» و الصحيح: أنها الناسخه؛ و أن اسمها ضمير راجع 
للبعض المفهوم مما تقدم, و استتاره واجب؛ فلا يليها فى اللفظ إلا المنصوب. 


الشانى: أن يقترن الخبر بعدها ب «إلأن» نحو: «ليس الطيبٌ إلا المسكك؛ بالرفف فإن بنى تميم يرفعونه حملاً لها على «ما) فى 
الأهمال عند انتقاضن النقى» كما حمل أهل الحتجاز وماة على اليس» فى الأعمال عند استيفاء شروطها: 


الثالث: أن تدخل على الجمله الفعليه. أو على المبتدأ و الخبر مرفوعين كقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «ليس يتحسّدر 
أهل الجنّه على شىء إلآ على ساعه مرّت بهم لم يذكروا الله عزّوجلٌ فيها» (617) و قوله (61): 
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و خرّج على أن «الغالب» اسمها و الخبر محذوفء قال ابن مالك: و هو فى الأصل ضمير متصل عائد على «الأشرم)؛ أى: ليس 
الغالبٌُ كما تقول: «الصديق كانه زيد» ثم حذف؛ لاتصاله و مقتضى كلامه أنه لولا تقديره متصللا لم يجز حذفه. و فيه نظر. 


1" 
حرف الميم 


ما 


تأتى على وجهين: اسميه» و حرفيه» وكل منهماثلاثه أقسام. فأما أوجه الاسميه: فأحدها: أن تكون معرفه» و هى نوعان: ناقصه. و 


هى الموصوله؛ نحو قوله تعالى: (ما عِنْدَكمْ يِنْقَدُ و ما عِنّْداللَه باق) 
(النحل / 98) 


و قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «عبادالله إنكم و ما تَأمُلون من هذه الدنيا أثوياءٌ مُوْجَلونَ )©7١(‏ و تامهء و هى نوعان: و عامه 
أى مقدره بقولك: الشىء» و هى التى لم يتقدمها اسم تكون هى و عاملها صفه له فى المعنى» نحو: (إِنْ تَبِدُوا الصضَدقاتٍ فَنِعِمَا 
هى) 


«البقره / )717١‏ 
أى: فنعم الشىء هىء و الأصل: فنعم الشىء إبداؤها؛ لأن الكلام فى الإبداء لا فى 
ع" 


الصدقات» ثم 


حذف المضاف و أنيب عنه المضاف إليه فانفصل و ارتفع و خاصه و هى التى تقدمها ذلككء و تقدر من لفظ ذلكك الاسم 
نحو: ١«غسّلتّهِ‏ غسلا نعمًا؛ و «دققته نا تتا أى: نعم الغسل و نعم الدقء و أكثرهم لايثت مجىء (ما) معرفه تامه» و أثيته جماعه 


منهم ابن خروف و نقله عن سيبويه. 


الناك ك ا حكرة كمد دضع عن التدزت و هئ أنقنا توغاة: تاقسة وحجافه: #النافضه كي الموصوفةه وقد يفو لك شو 
كقولهم: «مررت بما معجب لكك) أى: بشىء مُعجب لكك. و قوله :)67١1(‏ *10 ربّما تكره النفوس من الأم رله فرجه كحلٌ العقال 


أى: رب شىء تكرهه النفوس و التامّه: تقع فى ثلاثه أبواب: 


أحدها: التعجب كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «ما أحسنّ تواضع الأغنياء للفقراء طلباً لما عندالله» (677) المعنى: شىء حسشن 
تواضع الأغنياء» جزم بذلكك جميع البصريين إلا الأخفش فجوّزه؛ و جوّز أن تكون معرفه موصوله و الجمله بعدها صله لامحل 
لهاء و أن تكون نكره موصوفه و الجمله بعدها فى موضع رفع نعتا لها و عليهما فخبر المبتدأ محذوف وجوباء تقديره: شىء عظيم 
و نحوه. ثانيها: باب «نعم و بس )» نحو: «غسلته غسلل نعتما» و «دققتّه دق نعما» أى: 


علق 
نعم شيئاء ف «ما» نصبٌ على التمييز عند جماعه من المتأخرين منهم الزمخشرىء و ظاهر كلام سيبويه أنها معرفه تامه كما مرّ. 
ثالثها: قولهم إذا أرادوا المبالغه فى الإخبار عن أحد بالاكثار من فعل كالكتابه: «إِنّْ زيداً مما أن يكتت» أى: إنه من أمر كتابه» 


أى إنه مخلوق من أمر و ذلك الأسمر هو الكتابه ف «ما) بمعنى «شىء و «أَنْ) وصلتها فى موضع خفض بدلا منهاء و المعنى 
بمنزلته فى (خلق 


الإنْسانٌ مِنْ عَجل) 


(الأنبياء / 1" 


جعل؛ لكثره عجلته كأنه خلق منهاء و زعم السيرافى و ابن خروف و تبعهما ابن مالكك و نقله عن سيبويه أنها معرفه تامه بمعنى 
الشىء أو الأمرء و«أنْ) وصلتها مبتدأء و الظرف خبره» و الجمله خبر ل (إِنْ» ولا يتحصل للكلام معنى طائل على هذا التقدير. 


الثالث: أن تكون نكره مضمنه معنى الحرفء و هى نوعان: 
أخلاهها الاستقياسه وويفناها: أ قن ى تعر كرله مانن لما أذ نينا 
(البقره / 29) 


وقول حسّان فى رثاء النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): ١00‏ ما بال عينى لا تنام؟ كأنّما كحِلّتُ مآقيها بكحل الأرمّرد و يجب 
حذف ألف «ماه هذه إذا جَرَتُ و إبقاء الفتحه دليلاً عليهاء كقول الإمام على بن الحسين (عليهما السلام) خطاباً لأبيه: «مم حمدتٌ 
و استرجَعتٌ» و قول الكميت: 
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0 فتلكك ولاه الشوء قدْ طالَ مكتّهم فحنّام حتّام العناء المُطوَلٌ و ربما تبعت الفتحهٌ الألف فى الحذفء و هو مخصوص بالشعر 
كقوله (678): 181 يا أبا الأنسود لِمْ خَلَفتَى لِهُموم طارقات و ذكو و عله حذف الألفء الفرق بين الاستفهام و الخبر؛ فلهذا 
حذفت فى نحو: (فَناظِرة بم يرجمٌ المُوْسَلونَ) 


(النمل / 00 

(لِم تَقُولُونَ مالا تَفْعلُونَ) 

)١/ (الصف‎ 

و ثبتت فى نحو (يؤْمِنُونَ بما نز إليكك) 
(البقره / ©) 

(ما مَك أن تسجدَ لما خلقتٌ بِيدّى) 
(ص 006١‏ 


و كما لاتحذف الألف فى الخبر لاتثبت فى الاستفها, و أمَا قراءه عكرمه و عيسى: (حَمَا يتَساءلُونَ) 


)١ 7 (النبأ‎ 

فنادر و إذا ركبت «ما» الاستفهاميه مع «ذا» لم تحذف ألفهاء نحو: «لما ذا جئت؛ لأن ألفها قد صارت حشواً. 
ماذا 

اعلم أنها تأنى فى العربيه على أوجه 

منها: أن تكون «ما» استفهاميه و «ذا» إشاره 


تحوع ها .ذا اأقواق 8ه وزارة 1 ماذاالرقرك على تازوقن حمد كت ياطالما اوقدك شق الدرت رات ومنهاء "ان 


تكون «ما) استفهاميه و «ذا» موصوله كقول لبيد: 
/1؟ 


85 الاسالكق المرء ناذا يحاول أنشت فيتضسن أم ضلال و باطل؟ ف «ما» مبتدأ؛ بدليل إبداله المرفوع منهاء و «ذا» موصول؛ 
بدليل افتقاره للجمله بعده؛ و هو أرجح الوجهين فى (3 يشألوئكك ماذا ينْفِقَونَ قل الْعَفْو) 


)75١19 / «البقره‎ 


فيمن رفع «العفو» أى: الذى ينفقونه» العفو؛ إذ الأصل: أن تجاب الاسميه بالاسميه و الفعليه بالفعليه و منها: أن يكون «ماذا» كله 
استفهاما على التركيب كقولكث: «لماذا جئت؟! و هو أرجح الوجهين فى الآآيه فى قراءه غير أبى عمرو: (قلٍ العَفَْ) 


)75١19 / «البقره‎ 


بالنصية أي فقون العفو و معياء أن تكو «ماو استغهاما و :ذاه واكده اجادة جماعه منهم ابن مالكك فى نحو: «ماذا صنعت؟) و 
على هذا التقدير فينبغى وجوب حذف الألف فى نحو: «لم ذا جئت؟ و التحقيق: أن الأسماء لا تزاد. 


النوع الثانى: الشرطيه و هى نوعان: غير زمانيه» نحو: (وما تَفْعَلُوا من ير يعلَمَه الله) 
(البقره / )١91/‏ 


و زمانيه» أثبت ذلكك الفارسى و أبوالبقاء و أبو شامه وابن برى و ابن مالككء و هو ظاهر فى قوله تعالى: (قَمَا اش تَقَامُوا لَكم 
فَاسْتَقِيمُوا لَهُغْ) 
(التوبه / 07 


أى استقيموا لهم مده استقامتهم لكم, و محتمل فى (فما اسْتَمْتَعْتمْ به مِْهُنّ فَانُوهُنَ أجَورَهُنَ) 


(النساء / ”2 


إل أن سمهت سعدا لذ ظرقة وى الهاء من جد راس الواد و مخوق قنها الموعيو ايفاو وقاترف #الخرعى العاتد يدوت أن ل + 
أجله. 
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و أما أوجه الحرفيه 


فأحدها: أن تكون نافيه» فإن دخلت على الجمله الاسميه أعملها الحجازيون و التهاميون و النجديون عمل «ليس» بشروط معروفه. 


قعل مسد شرا 
(يوسف )"”١/‏ 
(ما هُنَّ أمّهاتَهغ) 
(المجادله / ؟) 


و عن عاصم: أنه رفع «أمهاتهم) على التميميه» و ندر تركيبها مع النكره تشبيهاً 


قالن: زوه فرق له كنا وهال 


(البقره / 0717/7 


للحال؛ و ردّ عليهم ابن مالكك بنحو: (قلٌ ما يكونٌ لى أن أبَدَلَهُ) 


)١160/ (يونس‎ 

ولحي لأ فرط كؤية للتجال انام ركه حاوف 

الثانى: أن تكون مصدريهء و هى نوعان: زمانيه و غيرها. فغير الزمانيه» نحو: (ضاقَتٌ عَلَّيِهُمُ الأرض بما رَحْمتْ) 
(التوبه 7 )١١8‏ 

و الحاقد لعو فونه سل لا 

07١7 (مريم‎ 


أصله: ل دوامئ حا فيندق الظرف و خلفته «ما» وصلتها كما جاء فى المصدر الصريح. نحو : (جنتكك صلاه العصر) و«آتيك 
قدوم الحاج) وقال آم رالمومَيين (عليه السلام): «والله 


لض 


لا أطورُبه ما سَمَرَ سَمِيرٌ و ما أمّ نجمٌ فى السّماء يحبا )ولو “كان :فت كوكها زعائة أنيا دل على" الزمان بثااتها لآ بالبيابه 
لكانت اسماً و لم تكن مصدريه و إِنّما عبر هنا ب «الزمانيه» دون الظرفيه؛ ليشمل نحو: (كلما أضاء لَهُمْ مَشَوْا فيه) 


(البقره / 0 


فإن الزمان المقدر هنا مخفوض» أى: كل وقت إضاءه. و المخفوض لايسمى ظرفاً ولا تشاركك «ما» فى النيابه عن الزمان «أن)» 
خلافاً لابن جنى؛ و حمل عليه قوله ساعده بن جؤيه: 181 و بَاللَه ما إِنْ شَّهْلَهُ أمّ واحد بأوجد منى أن يهان صغيرّها و تبعه 
الزمخشرىء و حمل عليه قوله تعالى: (أنْ آتاةٌ الله الملكك) 


(البقره / /750) 


(إلا أنْ يصَدَقوا) 


(النساء / 947) 
(أَتَقَتَلونَ رجلا أَنْ يقول رَبَّى الله) 
(غافر / 0757 


البيت و الآيات ممكنء و هو متفق عليه؛ فلا معدل عنه. 
الوجه الثالث: أن تكون زائده» و هى نوعان: كافه و غير كافه و الكافه: ثلاثه أنواع: 


أحدها: الكافه عن عمل الرفف و لا تتصل إلا بثلاثه أفعال: «قلّ و كثّرَ و طال» و عله ذلكك شبههن ب «رب» ولا يدخلن حينئذ 
فق 

بفعلها كقوله (م#"ع): “58 قلمما يبرح اللبيب إلى ما يورث المجد داعياً أو مُجيبا و زعم بعضهم أن «ما» مع هذه الأفعال مصدريه 
لاكافه. 

الثانى: الكافه عن عمل النصب و الرفف و هى المتصله ب (إن» و أخواتهاء نحو قوله تعالى: (إِنْما الله إِلَهٌ واحِدٌ) 

)١7/١ / (النساء‎ 

وقول الكميت: 785 كأنّى جان محدث و كأئما بهم أتَقى من خشيه العار أجرّب و تسمّى المتلوه بفعل مُهيئهء و زعم ابن 
دُرُستّويه و بعض الكوفيين أن «ما» مع هذه الحروف اسم مبهم بمنزله ضمير الشأن فى التفخيم و الإبهام وفى أن الجمله بعده 
مفسره له؛ و مخيرٌ بها عنه و يرده أنها لا تصلح للابتداء بها ولا لدخول ناسخ غير (إِن) و أخواتها و رده ابن الخباز فى شرح 
الإيضاحبامتناع «إنما أينَ زيدٌ؟) مع صحه تفسير ضمير الشأن بجمله الاستفهام؛ و هذا سهو منه؛ إذ لا يفسر ضميرالشأن بالجمل 


غير الخبريه؛ اللهم إلا مع وأ اللتحففه ع القيله فاثه قد سر بالدعاء تخر «أما أن جد اكه الله خير اه و قراءده عضن الستيعدة 


(والخامِسة أنْ غَضبَ الله عَلِيها) 
(النور / 9) 


على أنا لا نسلم أن اسم «أنْ) المخففه يتعين كونه ضمير شأن؛ إذ يجوز هنا أن يقدر ضمير المخاطب فى الأول و الغائبه فى الثانى 


و قد قال سيبويه فى قوله تعالى: (أن يا إبراهيمٌ 


ل 

)٠١مو‎ ٠١ / (الصافات‎ 

إن التقدير: أنكك قد صدقت. 

7” 

وأأماافحرة إن ما توعدو لات) 

(الأنعام / ع1) 

١و‏ أن جا غوف و ام اناف 

)8١ / (الحج‎ 

ف «ما» فيه اسم باتفاق» و الحرف عاملء و أما (إِنْما حَرّمَ عَليكمٌ الميته) 
(البقره / *117) 


فيمن نصب «الميته» ف «ما» كافه» و من رفعها و هو أبو رجاء العطاردى ف «ما» اسم موصولء و العائد محذوفء. و جزم 
التحويون: بأن:«ماه كافه فى (إما يشت الله من عناةة العلماء) 


(فاطر / 058 


ولا يمتنع أن تكون بمعنى «الذى» و «العلماء») خبر» و العائد مستترفى «يخشى» وأطلقت «ما» على جماعه العقلاء» كما فى قوله 
تال أو ما فلكت أيمائك) 


(النساء / ”) 

(فانكيحوا ما طاب لَكمْ مِنّ النّساء) 

(النساء / ”) 

الثالث: الكافه عن عمل الجر و تتصل بأحرف و ظروف. فالأحرف أحدها: «ربٌ» و أكثر ما تدخل حينئذ على الماضى كقول 
أميرالمؤمنين (عليه السلام): «ربّما عَزّ المطلبٌ و الاكتسابٌ» (60) و قول الأبرش: 188 رُبّما أوقيتٌ فى عَلَّم تَرفَعَنْ ثوبى شمالاتٌ 
لأن التكثير و التقليل إنما يكونان فيما عرف حدّهء و المستقبل مجهولء و من نَم قال الرّمانى فى (رُبَما يوَدٌ الذينَ كمّرُوا) 


(الحجر / ؟) 

إنما جاز؛ لأن المستقبل معلوم عند الله تعالى كالماضىء و قيل: هو على حكايه حال ماضيه مجازاً مثل (وَ نُفِحّ فى الصَور) 
(الكهف / 14) 

و لايمتنع دخولها على الجمله الاسميه خلافاً للفارسى, و لهذا قال فى قول 

فق 


أبى دؤاد: 89 رُيّما الجاولٌ المؤبّل فيهم و عناجيجٌ بَنَهُنّ المهارٌ: «ما» نكره موصوفه بجمله حذف مبتدؤهاء أى: رُبَ شىء 
هوالجامل. 


الثانى: الكافء. نحو: «كن كما أنت) و قول نهشا بن خرَى: 781 أخ ما جدّلم يخزنى يوم مشهد كما سيف عمرو لم تحن 


مَضاربةٌ قيل: و منه: (اجَعَلٌ لَنا إلهاً كما لَهُمْ آلِهَةُ) 
(الأعراف /178) 


وقيل: «ما) موصوله. و التقدير: كالذى هو آلهه لهم وقيل: لا تكف الكاف ب «ما و إن «ما» فى ذلكك مصدريه موصوله 


الثالث: الباء كقوله (88©): 188 فلئن صدرتٌ لاتحيرٌ جواباً فبما قدٌ تّرَى و أنتّ خطيبٌ ذكره ابن مالككء و أن «ما» الكافه أحدثتٌُ 
مع الباء معنى التقليل» كما أحدثت مع الكاف معنى التعليل فى نحو: (واذْكرُوه كما مَداكم) 


)١19/ / (البقره‎ 


والظاهر: أن الباء و الكاف للتعليل و أن «ما» معهما مصدريه. وقد 0 أن كلاسن الكاف والام راقن للتعليل مع عدم «ماا 
كقوله تعالى: (فَبِظلُم مِنَ الّذِينَ 


يفف 
هادُوا حَرَمْنا عَلَيهمْ طيبات أُحَلثْ لَهُم) 

)١2٠ / (النساء‎ 

(ويكانة لايفْلخ الكافرُونَ) 

)6١ / (القصص‎ 

و أن التقدير: أعجب؛ لعدم فلاح الكافرين. ثم المناسب فى البيت معنى التكثير لا التقليل. 


الرابع: «من» كقول أبى حيه: 124 و نا لمما تُضربٌ الكبش ضربة على رأسه ثلقى اللسانّ من القَم قاله ابن الشجرىء و الظاهر: أن 
«ما) مصدريه» وأن المعنى مثله فى (خْلِقَ الإنسانٌ مِنْ عججل) 


(الأنبياء / /0") 
فجعل «الإنسان» مخلوقاً من العجل مبالغه. 
وأما الظروف 


فأحدها: «يين» كقول جميل: 77١‏ بينما نحن بالأراكك معاً إذ أتى راكتٌ على جَمَلهُ و قيل: «ما؛ زائده؛ و «بين» مضافه إلى الجمله 


وقيل: زائده؛ و «بين» مضافه إلى زمن محذوف مضاف إلى الجمله. أى: 0 أوقات نحن بالأراك. 


الثانى والثالث: حر قحي وإذا وادض ضمنان حينئك معنى «إن» الشرطيه فيجز مان فعلين. 
وغير الكافه نوعان: عوضء و غير عوض. فالعوض فى موضعين: 


أحدهما: فى نحو قولهم: «أمَا أنتَ منطلقاً انطلقتٌ) و الأصل: انطلقتٌ لأن كنتٌ منطلقاً؛ فقدم «لأن كنت منطلقاً» للاختصاصء و 


كلاف الشاردى كانه الها رو ع ونا للفويعن او دمي النوة للتقاريت» و العمل يكن 
”7 
الفارسى و ابن جنى ل «ما»». لا ل «كان). 


الثانى: فى نحو قولهم: «افعل هذا إِمَا لا؛ و أصله: إن كنت لا تفعل غيره و غير العوض: يقع بعد الرافع كقولكك: «شبّان ما زيد و 
عمرو؛ و بعد الناصب الرافع نحو: «ليتما زيداً قائم» و بعد الجازم» نحو: (وَ إِمَا ير خَنّكك مِنَ الشّيطانٍ نَرْعْ) 


05٠١ / (الأعراف‎ 


وقول الأعشى فى النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): ما 11١‏ متى ماتناخى عندباب ابن هاشم تُراحى و تَلقَى مِنْ فُواضلهٍ ندا و 
بعد الخافض, حرفاً كان» نحو: (فبما رَحْمَه مِنّ الله لِنْتَ لَهُم) 


(آل عمران 7/7 )١109‏ 
واقرل عن بن النعلظ الال رتنا فراع سيف عتيل نع تصرى وعلقنه تحاف أو اما كتؤلة تعالى #ت(إ نا الأخلية) 
(القصص )١١/‏ 


وقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «أيما امرئ وَلى من أمرالمسلمين و لم يخطهم بما يحوط به نفسّه لم يرَح رائحه الجنّه 
(**6) وزيدت قبل الخافضء كما فى قول بعضهم: (ما خلا زيدء و ما عدا عمروا بالخفضء و هو نادر و تزاد بعد أداه الشرطء 
جازمةٌ كانت» نحو: (أينّما تَكونُوا يدذرككم الْمَوتٌ) 


(النساء / 07/8 

(وَ إِما تَحافن 

(الأنفال 7 8ه) 

أو غير جازمه. نحو قوله 

1 

تعالى: (َحَى إذا ما جاءوها شَّهدَ عَليهمْ سَمْعُهُم) 


20١ / (فضلت‎ 


و بين المتبوع و تابعه فى نحو: (مثلا قا بَعُوضّةٌ) 


(البقره / 8؟) 


قال الزجاج: «ما» حرف زائد للتوكيد عند جميع البصريينء انتهى و يؤيده سقوطها فى قراءه ابن مسعود و «بعوضه) بدل و قيل: 
«ما» اسم نكره صفه ل «مثال» أو بدل منه» و «بعوضه» عطف بيان على 


«ما). 
ق هذا فضل عقا للتدزيت فى :«مااقوله تعالى + لما أخْن عَنهُ ماله وها كنيك) 
(المسد /؟) 


تحتمل «ما» الآولى: النافيه أى: لم يغن» و الاستفهاميه فتكون وغول طلقا و انقو أي إققاء فق عه مالدزى يكسميك كرة 
مبتدأ لحذف المفعول المضمر حينئذ؛ إذ تقديره: أى إغناء أغناٌ عنه ماله» و هو نظير: «زيد ضربتٌ» إلا أن الهاء المحذوفه فى 
اليه مفعول مطلقء وفى المثال مفعول به» و أما «ما» الثانيه فموصول اسمى أو حرفى أى: «والذى كسبهه. أو و كشدبه)» وقد 
يضعف الاسمى بأنه إذا قدّر «والذى كسبه) لزم التكرار؛ لتقدم ذكر المال و يجاب بأنه يجوز أن يراد بها الولد» ففى الحديث 
النبوى: «أطيب ما أكلّ الرَجل من كسبهء و ولدهٌ من كسبه» (80©) و أما قوله تعالى (فَفَِيلا ما يؤْمِنُونَ) 


(البقره / 860) 

ف «ما» محتمله لثلاثه أوجه: 

أحدها: الزياده» فتكون إما لمجرد تقويه الكلام مثلها فى (قبما رَحمَه من الله لنْتَ لَهُ) 
(آل عمران )١89/‏ 

فتكون حرفاً باتفاق» و «قليلاً» فى معنى النفى 

م 


سلواق اقول دع الي م اكت قالقت لد فرق له ليل ديا اللسواك الا سافواى نا لإفاده التقليل» مثلها فى «أكلتٌ 
أكلامّا» و على هذا فيكون تلاك عد تقليل» و يكون التقليا على معناه» و يزعم قوم أن «ما» هذه اسم كما قدمناه فى (مثلا ما 


0 
هه يكم 


بعغوضة) 


(البقره / 78) 
ثانيها: النفى» و «قليل نعت لمصدر محذوف» أو لظرف محذوف» أى: «إيماناً قليكٌ أو وم قليلك» أجاز ذلك بعضهم» ويرده 
أحدهما: أن «ماء النافيه لها الصدر فلا يعمل ما بعدها فيما قبلهاء و يسهل ذلكك شيئاً ما على تقدير «قليلا» نعتاً للظرف؛ لأنهم 


يتسعون فى الظروف (70*©. وقد قال 


(588): #/37؟ و نحن عن فضلكك ما استغنينا متى 


و الثانى: أنهم لا يجمعون بين مجازين» ولهذا لم يجيزوا «دخلتٌ الاسمرً): لثلا يجمعوا بين حذف «فى) و تعليق الدخول ياسم 
المعنى» بخلاف «دخلت فى الأمره و «دخلت الدار» و استقبحوا «تير عليه طويل)؛ لثلا يجمعوا بين جعل الحدث أو الزمان مسيراً 
و بين حذف الموصوف؛ بخلاف: «سير عليه طويلاً» و «سير عليه سَيرٌ طويل» أو زمن طويل». 


ثالثها: أن تكون مصدريهء و هى وصلتها فاعل ب «قليلاً» و «قليلا) 
/7 


حال معمول لمحذوف دل عليه المعنى» أى: لعنهم الله فأخروا «قليلاً إيمانهم»» أجازه ابن الحاجب, و رجح معناه على غيره و 
قوله تعالى: (أَلَمْ تَعْلّموا أن أباكم قَدْ أَحَلَّ عَلَيِكمْ مَوْئْقاً مِنَ الله وَ مِنْ قبل ما فَرَطْتُمْ فى يوسُفَ) 


(يوسف / 0 


«ما» إما زائده» ف «من» متعلقه ب «قَرَطَتّمْ) و إما مصدريه فقيل: موضعها هى وصلتها رفع بالابتداء» و خبره «مِنْ قَبل) و ردٌ بأن 
الغايات لا تقع أخباراً و لا صلات و لا صفات ولا أحوالاء نص على ذلكك سيبويه و جماعه من المحققين و يشكل عليهم (كيفٌ 
كان عاقبة الْذِينَ من قَبلُ) 


(الروم ؟ع 


وقيل: نصب عطفاً على «أن» وصلتهاء أى: ألم تعلموا أخذ أبيكم الموثق و تفريطكم, و يلزم على هذا الإ.عراب» الفصل بين 
العاطف و المعطوف بالظرف و هو ممتنف فإن قيل: قد جاء (وَ جَعَلْنا مِنْ بين أيديهخ سَدَاً وَ مِنْ حَلْفهِمْ سَدَاً) 


(يس /8) 

قلنا: ليس هذا من ذلكك كما توهم ابن مالككء بل المعطوف شيئان على شيثين. 
متى 

على خمسه أوجه: اسم استفهام» نحو قوله تعالى: (مَتى نَضْرٌ الله) 


075١ / «البقره‎ 


واسم شرطء كقول سُحيم بن وَثيل الرّياحى: 770 أنا ابن جلا و 


طلا الثنايا مَتى أضع العمامة تَغرفونى و قال الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): «اللّهِمْ و متى وَقَفْنا بين تَتقصين فى 


الما 


دين أو دنياء فأوقع النقصّ بأسرعهما فناءً» ( 60٠‏ و اسم مرادف للوسط و حرف بمعنى ١‏ من» أو ١‏ «فى)» و ذلك فى لغه هذيل» 
يقولون: «أخرجها متى كمه أى: منه و اختلف فى قول بعضهم: «وضعته متى كمى)؛ فقال ابن سيده: بمعنى «فى) و قال غيره: 


فقيل: : بمعنى ١‏ من)» و قال ابن سيده: بمعنى «وسط). 


و 


مُذ و مُنذ 
لهما ثلاث حالات: 


إحداها: أن يليهما اسم مجرورء فقيل: هما اسمان مضافان» و الصحيح: أنهما حرفا جر بمعنى «من» إن كان الزمان ماضياًء و بمعنى 
«فى) إن كان حاضراًء و بمعنى «من» و ١إلى)‏ جميعاً إن كان معدوداًء نحو: «ما رأيته مد يوم الخميسء أو مذ يومناء أو عامناء أو 
للالاا يا ررك لسر ساي وجري جروكيا اللصاصر وو اطي روي جر رطا الدالمي ان راقتواز رجي رك اننيد 
للماضى على جره. مذ و مُنذّ مع الثانيه: أن يليهما اسم مرفوف نحو: «مَذ يوم الشنيس ود ور 


كف 

فقال المبرد و ابن السراج و الفارسى: نهدا اوها دسا غتروس مناه الأنة: إن كاف الزماة سافد ا او معدودابو اود 
المده إن كان فاليا وقال أكثر الكوقيية: ظرفان مضافان لجمله حذف فعلها و بقى فاعلهاء و الأصل: مذكان يومان» و اختاره 
السهيلى و ابن مالككء و قال بعض الكوفيين: خب لمحذوفء أى: ما رأيته من الزمان الذى هو يومان. بناء على أن كذ مركيه 


3 


كلمتين: «من) و «ذو) الطائيه. 


الثالثه: أن يليهما الجمل الفعليه أو الاسميه كقول أبى طالب خطاباً لعلى (عليهما السلام): «يا ولدى تعلم أنْ محمداً و الله أمين 
منذكان؛ امض و اتبعه ترشد و تفلح و تشهد» (601) و قول الأعشى: 717 و ما زلتٌ أبغى المالَ مل أنا افع وليداً و كهالا حين 
شبت و أمردا و المشهور أنهما حينئذ ظرفان مضافان» فقيل: إلى الجمله؛ و قبل: إلى زمن مضاف إلى الجمله و قيل: مبتدأ ان؛ 
فيجب تقدير زمان مضاف للجمله يكون هو الخبر. 


مع 


اسم بدليل التنوين فى قول حسان: 778 يا ربٌ فاجمعنا معاً و نبينا فى جنّه تنبى عيون المُسددِ و دخول الجار فى حكايه سيبويه: 


«ذهبت من معه) و قراءه بعضهم: 
0 

(هذا ذكرٌ مِنْ مَعى) 

(الأنبياء / 7) 


و تسكينٌ عينه لغه غَنم واربيغه لاضروره خلافاً لسيبويدة و اسميتها حيشد باقيهه وقول النخاس: «إنها حينثئذ حرف بالإجماع) 
مردودٌ و تستعمل مضافه فتكون ظرفاء و لها حينئذ ثلاثه معان: 


أحدها: موضع الاجتماع و لهذا يخبر بها عن الذوات» نحو قوله تعالى: (والله مَعَكم) 

(محمّد / 0 

وقول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «على مع القرآن و القرآن معهلن يفترقا حتى يردا عَلَى الحوضّ» (680). 
الثانى: زمانه نحو: «جتتكك مع العصرا. 


القالك هر ادق وعقه ربو عليه الثر اعهيو سكا ره سعيوية الشاطاة و نقرة و يشرو وسكرة سالا ىو نه ساءية رن كرا به فى عر 
قوله: 778 أفيقوا بنى حرب و أهواؤنا معاً و أزْحامّنا موصولة لم تَقَضْبٍ و قيل: هى حالء و الخبر محذوفء و هى فى الإمفراد 
بمعنى «جميعاً» و تستعمل للاثنين و الجماعه. نحو قول مطيع بن إياس: 1١‏ كنت وَ يخيى كيدّى واجد تَؤْمى 


جميعاً و نرامى معا مَنْ و قول متمم بن نويره الير بوعى: 

فق 

١‏ يذّكرنَ ذا اليَثّ الحزين بِينّه إذا حدّتِ الأولى سَيِجعْنَ لها معا 

على أربعه أوجه: 

الأول: الشرطيه» نحو قوله تعالى: (مَنْ يعْمَل سَوءً يِجْرَّبه) 

)١77 / (النساء‎ 

و قول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «من يرد الله به خيراً يفمّهه فى الدين» (688). 
قاف الأسط وان مدر كر لدعمال »زف و كنانا تون ) 

(طه / و9ع) 


و قول حسان فى على (عليه السلام): 187 من كان فى القرآن ستمى مؤمناً فى تسع آيات ثُلِينَ غزارا و إذا قيل: «من يفعل هذا إلآ 


زيد؟) فهى «مّن) الاستفهاميه أشربت معنى النفى, و منه: (وَ مَنْ يغفِرٌ الذنُوبَ إل الله) 

(آل عمران 7 )17١0‏ 

و لايتقيد جواز ذلك بأن يتقدمها الواو خلافاً لابن مالكك؛ بدليل: (مَنْ ذَا اذى يشْفَعٌ عِنْدَهُ إلا بإذنه) 
(البقره / )١00‏ 


و إذا قيل: «من ذا لقيتَ؟ ف «من» مبتدأ و «ذا خب موصولء و العائد محذوفءه و يجوز على قول الكوفيين فى زياده الأسماء؛ 
كوَن «ذا» زائده. و «من» ل وظاهر كلام جماعه أنه يجوز فى «من ذا لقيت؟) أن تكون «من) و «ذا» مركبتين كما فى قولكك: 
«ماذا صنعت؟ و منع ذلك ابوالبقاء فى مواضع من إعرابه و ثعلب فى أماليه و غيرهاء و خصوا جواز ذلكك ب «ماذا»؛ لأن «ما» 
أكثر إبهاماً. 


تغرف 


فحسن أن تجعل مع غيرها كشىء واحد؛ ليكون ذلكك أظهر لمعناهاء و لأن التركيب خلافٌ الأصلء و إنما دل عليه الدليل مع 
«ما) وهو قولهم: «لماذا جئتٌ؟) بإثبات الألق. 


الثالث: الموصوله فى نحو قوله تعالى: (ألغ تر أنَ الله يِسَحدُ لَهُ مَنْ فى السمواتٍ وَ مَنْ فى الأرض) 
(الحج 187) 


و قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): ١و‏ 


إِنّما الناس مع الملوكك و الدنيا إلا مَنْ عَصَمَ الله (621). 


الرابع: النكره الموصوفه؛ و لهذا دخلت عليها «رُبِّ) فى قول سويد بن أبى كاهل اليشكرى: 78 رُبّ مَنْ أنضجتٌ غيظاً قلبَهُ قذ 
تمبّى لى موتاً لم يط و وصفت بالنكره فى نحو قولهم: «مَررتٌ بمن مُعجب لكك» و قول حسان: 18 فكفى بنافضلاعلى من 
غيرنا حب النَبى محمد إيانا و يروى برفع «غير) فيحتمل أن «من» على حالهاء و يحتمل الموصوليه؛ و عليهما فالتقدير: على مَن هو 
غيدّناء و الجمله صفه أو صله. 


كنب ان 


ها الأتول: تقول: «مَن يكرمنى أكرمه) فتحتمل «من) الأوجه الأربعه» فإن قدرتها شرطيه جزمت الفعلين» أو موصوله أو موصوفه 


رفعتهماء أو استفهاميه رفعت الأول و جزمت الثانى؟ لأنه جواب بغير الفاء» و «مَن)» فيهن 
لق 


معد كرتف الارسفوام املد الا وك 6 الجوميوالة او الموتوفها لعولا سايهه و الخترطة الخو أو ااهل ماوت قن 


ذلكء و تقول: «من زارنى زرته» فلا تحسن الاستفهاميه. و يحسن ما عداها. 
الثانى: زيد فى أقسام «من» قسمان آخران: 


أحدهما: أن تأتى نكره تامه و ذلك عند أبى على قاله فى قوله (688): 180 ... و نعم من هو فى سرّ و إعلانٍ فزعم أن الفاعل 
مستتر و «من» تمييز» و قوله: «هو؛ مخصوص بالمدحف «هوا مبتدأ خبره ما قبله» أو خبر لمبتدأ محذوف و قال غيره: «من) 
موصول فاعلء و قوله: «هوا مبتدأ خبره «هو» آخر محذوفء و الظرف متعلق بالمحذوف؛ لأ-ن فيه معنى الفعل» أى: و نعم من 
هوالثابت فى حالتى السر و العلانيه. قلنا: و يحتاج إلى تقدير «هو» ثالث يكون مخصوصاً بالمدح. ثانيهما: التوكيد و ذلكك فى ما 
زعم الكسايى من أنها ترد زائده كك «ما» و 


ذلك سهل على قاعده الكوفيين فى أن الأسماء تزاد و أنشد عليه: 788 فكفى بنافضلاعلى من غيرنا حبٌ النبى محمد إيانا فى 


من خفض «غيرنا» و هو خلاف المشهور و لنا أنها نكره موصوفه أى: على قوم غيرنا. 
ع 

من 

مِنْ تأتى على خمسه عشر وجها: 


أحدها: ابتداء الغايه» و هو الغالب عليهاء حتى ادعى جماعه أن سائر معانيها راجعه إليه» و تقع لهذا المعنى فى غير الزمان» نحو 
قوله تعالى: (مِنّ التشيفد الرام) 


)١ / (الإسراء‎ 


و قول الفرزدق فى الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): 181 مَن يعرف اللهء يعرف أُوَلِيه ذا فالدين مِنْ بيت هذا ناله الآمم قال 
الكوفيون و الأخفش و المبرد و ابن دُرُستويه: وفى الزمان أيضاً بدليل (مِنْ أُوَلِ يؤم) 


)٠١8 7 (التوبه‎ 

وقيل: التقدير: من تأسيس أول يوم» وردّه السهيلى بأنه لوقيل هكذا لاحتيج إلى تقدير الزمان. 
الثانى: التبعيض» نحو: (منهخ مَنْ كلع اللّه) 

(البقره / 7017) 

وافلكتفياة امكاق بيك يعض )يدها كقرا اب مسحو لح تفنو تقفن نا لحوة) 

آل عمران /؟9) 


القالة باق الحتس وا كر امنا تقع بعد «ما و «مهما) و هما بها أولى لإفراط إبهامهماء نحو: (ما يمتح الله لِلنّاس مِنْ رَحْمَه قلا 
تيك ليا 


(فاطر / 7) 
(مَهُما تأتنا به من آيه) 


(الأعراف / 17) 


وهى و مخفوضها فى ذلكك فى موضع نصب على الحال و من وقوعها بعد غير هما قول الكميت: 188 و أوجب يوماًبالغدير 
ولايه على كل بر مِن فصيح و أعجم 


لغارفا 
وقال الله تعالى: (يحَلُونَ فيها مِنْ أساورٌ مِنْ ذَهَب و يِْبَسُونَ ثياباخضراً مِنْ سُنْدّس و إستهرق) 
(الكهف )”١/‏ 


الشاهد في غير الوك فإن تلكك للابتداء» وقيل: زائده» و أنكر مجىء «من») لبيان الجنس قوم وقالوا: هى ف «من 


ذهّب» و «مِنْ سُنْدّس» للتبعيض و هذا تكلف. 

الرابع: التعليل» نحو قوله تعالى: (مِمَا ححطيئاتهم عر 

(نوح /16) 

و قول الفرزدق فى الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): 184 يغضى حَباءً و يغضى من مهابته فلا يكلّم إلا حين يبتسم 
الخامس: البدل» نحو: (أَرَضِيتُمْ بالحياه الذَّنيا مِنَّ الآخره) 

(التوبه 0/7 

(لَنْ تُغنى عَنْهُم أموالّهُم و لا أولادُهَمْ مِنَ الله شَيئاً) 

آل عمران / )٠١‏ 

و أنكر قوم مجىء «مِنْ» للبدل؛ فقالوا: التقدير فى (أرَضِيكُمْ بالتحياء الذَّنيامِنّ الآخرو) 

(التوبه 022/7 

أرضيتم بالحياه الدنيا بدلا منها؛ فالمفيد للبدليه متعلقها المحذوفء و أما هى فللابتداء» و كذا الباقى. 
السادس: مرادفه «عن»» نحو: (قَوِيلٌ للقاسيه فَلَوبّهُمْ مِنْ ذكر الله) 

07١ / (الزمر‎ 

و قيل: هى للابتداء» أو للتعليل» أى: من أجل ذكر الله؛ لأنه إذا ذكرقست قلوبهم. 

السابع: مرادفه الباء نحو: (ينْظَوُونَ مِنْ طرف حََفَى) 

(الشورى / 60 

قاله يونس و الظاهر أنها للابتداء. 

لق 

القامد باهرا قفر رش 8 نحو (أوونى 3:18 لفو مِنّ الأرض) 


28٠ / (فاطر‎ 


إذا نودي للصلاه ين زم الْجْمُعه) 

(الجمعه / 9) 

و الظاهر أنها فى الأولى لبيان الجنس مثلها فى (ما تَنْسَخُ مِنْ آيه) 

01١8 / (البقره‎ 

التاسع: موافقه «عند» نحو: (لَنْ تُغْنِى عَنْهُمْ أموالّهُم ولا أولادٌهُم مِنَ الله شَيَاً) 
آل عمران / )٠١‏ 

قاله أبو عبيده و قد مضى القول بأنها فى ذلكك للبدل. 


العاشر: مرادفه «ربما» و ذلكك إذا اتصلت ب «ما» كقول أبى حيه النميرى: 750 و إِنّا لممًا نَضربُ الكبش ضَربهٌ على رأسه تُلقى 
اللسانّ من المَم قاله السيرا فى وابن خروف وابن طاهر و الأعلم؛ و الظاهر أن «مِنْ) فيها ابتداثيه و «ما» مصدريه و أنهم جعلوا 
كأنهم خلقوا من الضربء مثل: (خلِقَ الإنسانٌ مِنْ عَسجل) 


(الإنبياء / /3") 
الحادى عشر: مرادفه «على)» نحو: (وَنَصَرناةٌ منّ القَوم الْذِينَ كدَّيُوا بآ ياتنا) 


(الأتيناء 
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و قيل: على التضمين» أى: منعناه منهم بِالنصر. 

الثانى عشر: الفصلء و هى الداخله على ثانى المتضادين, نحو: (وَالهِ يِْلمُ المُغْسِدَ مِنّ المُصلح) 
(البقره / 077١‏ 

(حتى يميرٌ الحبِيتَ مِنَّ الطيب) 

(آل عمران 7 )١79‏ 


قاله ابن مالكك. و فيه نظر؛ لأن الفصل مستفاد من العامل» فإن «مار) و(ميزا بمعنى «فصل) والعلم صفه توجب التمييز» و الظاهر 


أن «من) فى الآبتين للابتداء» أو بمعنى ١عن).‏ 
خرف 


الثالث عشر: الغايه» قال سيبويه: و تقول رأيته من ذلكك الموضعفجعلته غايه لرؤب: كء أى: محلل للابتداء و الانتهاء. قال: و كذا 
«أخذته من زيد) و زعم ابن مالكك أنها فى هذه للمجاوزه؛ و الظاهر أنها للابتداء؛ لأن الأخذ ابتدأ من عنده و انتهى إليكك. 


الرابع عشر: التنصيص على العموم, و هى الزائده فى نحو «ما جاءنى منْ رجّلل) فإنه قبل دخولها يحتمل نفى الجنس و نفى 
الوحده و لهذا يصح أن يقال: «بل رجلان» و يمتنع ذلكك بعد دخول «من). 


الخامس عشر: توكيد العموم» و هى الزائده فى نحو قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «قَوَ الذى وَسِعَ سمعٌه الأصواتٌ ما من أحد 
أودع قلباً سروراً إلا و خلق الله له من ذلكك السرور لطفاً» )©7١(‏ و قولكك: «ما جاءنى من أحد أومق قناز كاة (أحدا وكارا: 


صيغتا عموم. 

و شرط زيادتها فى النوعين ثلاثه أمور: 

أحدها: تقدم نفى أو نهى أو استفهام ب «هل»» نحو: (ما تّرى فى حَلَقٍ الرّحُمن مِنْ تفاوؤت) 
(الملك /*) 

(قَارْجع البِصَرَ هَل تُرى مِنْ فطور) 

(الملك /*) 


و تقول: «لايقم من أحد» و زاد الفارسى الشّرط كقول زشر وق امن تل او مان عمة امرى 1 لتم إن الها 


تَحْفَى على الناس تُعَلّم و الثانى: تنكير مجرورها و الثالث: كونه فاعللا 


افتكتقر لا يمه اضف 
كرفا 
تنبيهات 


أحدها: تقييد المفعول بقولنا: «به؛ هى عباره ابن مالكك, فتخرج بقيه المفاعيل» و كأن وجه منع زيادتها فى المفعول معه و 
المفعول لأ-جله و المفعول فيه أنّهنَ فى المعنى بمنزله المجرور ب «مع» و باللا-م وب «فى» و لا تجامعهن «من») ولكن لا -يظهر 
للمنع فى المفعول المطلق وجه. و قد خرّج عليه أبوالبقاء (ما قَرَطنا فى الكتاب مِنْ شََّىء) 


(الأنعام / 0*8 
فقال: «من» زائده» و «شىء) فى موضع المصدرء أى: تفريطأًء مثل: (لأبضركغ كيدَهُم شَّيعاً) 
(آل عمران / )١٠١٠١‏ 


والمعنى: تقوها و ضير قال: و لايكون 00 به؛ أن «فرّط) إنما يتعدى إليه ب «فى» و قد عدى بها إلى «الكتاب» قال: و على 
هذا فلا حيّجه فى الآيه لمن ظن أن «الكتاب» يحتوى على ذكر كل شىء ضربحاء قلت و كذا لانحجه فيها لو كان «شىينة تعر 
به؛ لأن المراد ب «الكتاب» اللوح المحفوظ؛ كما فى قوله تعالى: (وَلا رَطَب ولا يابس إلا فى كتاب مُبين) 


(الأنعام / 09) 
وهو رأى الزمخشرى و السياق يقتضيه. 


الشانى: القياسٌ أنها لا تزاد فى ثانى مفعولى «ظن' و لا ثالث مفعولات «أعلم)؛ لأنهما فى الأصل خبر» و شدَّت قراءه بعضهم: (ما 
كان يثبغى لنا أن تكد من ذونك هن أولياء) 


(الفرقان 7 18) 
ببناء «نتخذ» للمفعول. 


الثالث: أكثرهم أهمل هذا الشرط الثالث؛ فيلزمهم زيادتها فى الخبر» فى نحو: «ما زيد قائماً» و التمييز فى نحو: «ما طاب زيد نفساً 
و الحال فى نحو: «ما جاء أحد راكباً؛ وهم لا يجيزون ذلك و لم يشترط الأخفش واحداً من الشرطين الأولين و استدل بنحو: (و 
لقد جاءةكك مِنْ ََأالمُرِسَلِينَ) 


(الأنعام عم 


و لم يشترط الكوفيون الأولء و استدلوا 


خرف 


بقولهم: «قد كان 


من مطرا و جوز الزمخشرى فى (وَما أَنْرَْنا عَلى قَوْمِهِ مِنْ بَعدِهِ مِنْ ند مِنّ السماء و ما كنا مُنْلِينَ 

(يس /08) 

كون المعنى: و من الذى كنا منزلين» فجوز زيادتها مع المعرفه و قال الفارسى فى (وَ ينزّلُ مِنَّ السماء مِنْ جبال فيها مِنْ بَرد) 
(النور / 287 

يجوز كون «من» و «من» الأخيرتين زائدتين؛ فجوز الزياده فى الإيجاب. 

وقال المخالفون: التقدير: قد كان هو أى: كائن من جنس المطرء 


و «لقد جاءكك هو2 أى: جاء من الخبر كاثناً من نبأ المرسلين أو و لقد جاءكك نبأ من نبأ المرسلين ثم حذف الموصوفء و هذا 
ضعيف فى العربيه؛ لأن الصفه غير مفرده» فلايحسن تخريج التنزيل عليه. زنوا أنفسكم من قبل أن تورّنوا؛ (67) فقال الجمهور: 
لابتداء الغايه» و ردّ بأنها لاتدخل عندهم على الزمان كما مره و أجيب بأنهما غير متأضّلمين فى الظرفيه و إنما هما فى الأصل 
صفتان للزمان: إذ معنى «جئت قبلكك» جئت زمناً قبل زمن مجيئكك؛ فلهذا سهل ذلكك فيهماء و زعم ابن مالكك أنها زائده؛ و 
ذلك مبنى على قول الأخفش فى عدم الاشتراط لزيادتها. 


للرفل 
مسأله مهما (ما يوَدٌ الْذِينَ كمّروًا مِنْ أهل الكتاب و لا المُشْرِكِينَ أنْ ينزّلَ غلم عَلَيِكمْ مِنْ حير من رَبَكم) 
(البقره / 20٠١8‏ 


فيها «من» ثلاءث مرات: الأأولى للتبيين؛ لمن الكافرين نوعان: كتابيون و مشركون. و الثانيه زائده. و الثالثه لابتداء الغايه. مسأله 
(لأكلونَ مِنْ زّقوم) 


(الواقعه / 01) 

(وَ يم نَحْشّرْ مِنْ كل أمّه قَؤْجاً ِمَنْ يكذّبُ) 
(النمل / 287 

الآولى مدهيما للايتذا و القائية للبييق: 

هنا 


اسم؛ لعود الضمير إليها فى قوله تعالى: (مَهُما تأتنا بهِ مِنْ آيه لِتَسْكَرَنا بها) 


(الأعراف / 17) 


وقال الزمخكرى واغيره عاد عليها فمير ونهةاو ضقي زنهاءا حمل على اللفظاو 


على المعئى» انتهين و الأول أن يعود ضمير «بها؛ إلى «آيه) و مثله قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «إن للخرو الغر أهل فمههما 
ت ركتموه منهما كفا كموة أعله) (7؟) فيعود ضمير ١ت‏ ركتموه) و ١كفا‏ كموه) و (أهله) إليها و زعم السهيلى أنها تأتى حرفاً؛ بدليل 
قول زهير: 147 و مهما تكن عندّامرئ من خَلِيقه ولو خالها تَحْمَى على النّاس تُعلم قال: فهى هنا حرف بمنزله «إِن)؛ بدليل أنها 
لامحل لها و الجواب: أنها إما خبر «تكن» و «خليقه) اسمهاء و «من» زائده؛ 


غرف 


لأن الشرط غير موجب عند أبى علىء و إما مبتدأء و اسم «تكن» ضمير راجع إليهاء و الظرف خبره و أَنْتْ ضميرها؛ لأنها الخليقه 
فى المعنى» و «من خليقه» تفسير للضمير. 


ولها ثلاثه معان: 
أحدها: مالا يعقل غير الزمان مع تضمن معنى الشرط. و منه الآيه و لهذا فسرت بقوله تعالى: (مِنْ آيه) 
(الأعراف / 17) 


وهو افيا إنا مهدا أو فون على الاسفال» نتتدر لها هام تسد كما فى دور جد مروت هو ماعرا عنهاء لآن لها الضدي أى: 


مهما تحضرنا تأتنا به. 


الثانى: الزمان و الشرطء فتكون ظرفاً لفعل الشرطء ذكره ابن مالككء و زعم أن النحويين أهملوه؛ و أنشد لحاتم: 598 و إِنكك 
مهماتّغطٍ بطنكك سُؤْلَهُ و فَوجَكك نلا مُنتَهى الذّمّ أجمعا و أبياتاً أخر, و لا دليل فى ذلك؛ لجواز كونها للمصدر بمعنى أى إعطاء 
كثيراً أو قليلاً. 


الثالث: الاستفهام, ذكره جماعه منهم ابن مالك و استدلوا عليه بقول عمرو بن ملقط: مهما لى الليله مهما لِيهُ أَؤْدَى بنعلى و 
سربالية فزعموا أن «مهما) ميتدأء و«لى» الخبر» يدي الجمله تو كيدا و«أودى) بمعنى «هلكك) و«نعلى» فاعلء و الباء زائده» و 
لادليل 


فى البيت لاحتمال أن التقدير: «مَهُ) اسم فعل بمعنى «اكفض» ثم استأنف استفهاماً ب «ما» وحدها. 
فق 

حرف النون 

النون المفرده 

اشاره 

تأتى على أربعه أوجه 

أحدها: نون التأكيد و هى خفيفه 


كقول أبى طالب (عليه السلام): 148 اصبِرَنُ يا بنى فالصبر أحجى كل حى مصيره لشعوب و ثقيله كقول أميرالمؤمنين (عليه 
السلام): «والذى بَعَنّهِ بالحق لَلَْانَ بلْبلّهِ و لُعَوْيَنَ عَرْبلَه وَلَتساطُنٌ سَوْطً القدر» (6/4) و قد اجتمعتا فى قوله تعالى: (لَيسجَئّنّ و 


- 


ليكونا) 
(يبوسف /07 


و معناهما التوكيد, قال الخليل: و التوكيد بالثقيله أبلغ و يختصان بالفعل» و يؤكد بهما صيغ الأمر مطلقا ولو كان دعائياً كقوله: 
82 و أنزلئ سكينة عَلينا إلا «أفعل» فى التعجب؛ لأن معناه كمعنى الفعل الماضى و لا يؤكد بهما الماضى مطلقاً. 


ع 
و أما المضارع فإن كان خالا لمرية كد وماك إن كان منضيلة كذ نيماو صو قن مدر كول كبا #زوقائك كن أصنامكم) 
(الأنبياء / /ان) 

و قريباً من الوجوب بعد «إما (و ما تَخاقَنّ مِنْ قَْم) 

(الأنفال / 08) 

وجوازا كيرا يعد الطلتب» قخر قوله يال + زولا يعينين الله خافك) 


و قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): الا-تظدنَ بكلمه حَرَحَتٌ مِْ أحد سوءً وَ أنت تجد لها فى الخير مُحْتَّملا؛ و قلييلا فى مواضع 
كقولهم: 191 وَ من عِضّه ما يتن شكيرُها 


الثانى: التنوين 

وهو نون زائده ساكنه تلحق الآدخر لغير توكيد؛ فخرج نون «حسن»؛ لأنها أصلء و نون «ضيفن» للطفيلى؛ لأنها متحركه؛ و نون 
«منكسر» و «انكسر)؛ لأنها غير كرو فى الستما) 

)١80 / (العلق‎ 


لأنها للتوكيد و أقسامه خمسه: تنوين التمكين: و هو اللاحق للاسم المعرب المنصرف إعلاماً ببقائه على أصله و أنه لم يشبه 
الحرفٌ فيبنى, و لا الفعلّ فيمنع الصرف. و يسمى تنوين الأمكنيه أيضاً و تنوين الصرفء و ذلكك كك «زيد و رججل و رجال» و 
تنوين التنكير: و هو اللاحق لبعض الأسماء المبنيه فرقاً بين معرفتها و نكرتهاء و 


يقع فى باب اسم الفعل بالسماع كك «صه و مه و إيها» وفى العلم المختوم ب «و يه بقياس» نحو: «جاءنى سيبويه و سيبويه آخرا و 
أما تنوين «رجل» و نحوه من المعربات فتنوين تمكين. لاتنوين تنكير» كما 


ع 


قد يتوهم بعض الطلبه» و لهذا لو سميت به رجلاً بقى ذلكك التنوين بعينه مع زوال التنكير و تنوين المقابله: و هو اللاحق لنحو: 
«مسلمات»» جعِلَ فى مقابله النون فى «مسلمين» و تنوين العوض: و هو اللاحق عوضاً من حرف أصلىء أو زائد» أو مضاف إليه 
مفردأء أو جمله. فالأول: كك «جوار و غواش)؛ فإنه عوض من الياء و فاقاً لسيبويه و الجمهورء لاعوض من ضمه الياء و فتحتها 
النائبه عن الكسره خلافاً للمبرد؛ إذ لو صح لعُوَضِ عن حركات نحو: «حبلى) و لا-هو تنوين التمكين و الاسم منصرف خلافاً 
للأخفش. و قوله: لما حذفت الياء التحق الجمع بأوزان الآحادك «سلام و كلام» فصرفء. مردود؛ لأن حذفها عارض للتخفيف و 
هى منويه؛ بدليل أن الحرف الذى بقى أخيراً لم يحركك بحسب العوامل. 


الثانى: كك «جَمَدِل)؛ فإن تنوينه عوض من ألف «جنادل» قاله ابن مالكك و الذى يظهرء خلافه. و أنه تنوين الصرفء و لهذا يجر 


الثالث: تنوين 


تنوين ١كلّ‏ و بعض؛ إذا قطعتا عن الإضافه نحو قوله تعالى: (وَ كلا ضَرَبنا لَه الأمثال) 
(الفرقان / 9*) 


وقول آميرالمة نين (علية السلام): «و دَكك عضدها عفدا من عق عرفلظ و مكرف قطوقه 880 و قيل: هوتنوين التمكين» 
رجع؛ لزوال الإضافه التى كانت تعارضه. 


الرابع: اللاحق ل «إذا فى نحو: (وانشَّفّتِ السماء فَهى يؤمئذ واهيةٌ) 
(الحاقه / )١2‏ 


و الأصل: فهى 


يوم إذ انشقت واهيه» ثم حذفت الجمله المضاف إليها 
غارفا 
للعلم بهاء وجى بالتنوين عوضاً عنهاء و كسرت الذال للساكنين و قال الأخفش: 


التنوين تنوين التمكين» و الكسره إعراب المضاف إليه و تنوين الترنم: وهو اللاحق للقوافى المطلقه بدلاً من حرف الإطلاق» و 
هو الألف و الواوو الياءء» و ذلكك فى إنشاد بنى تميم» و ظاهر قولهم: إنه تنو ينْمْحصل للترنم. وقد صرح بذلكك ابن يعيش» و 
الذى صرح به سيبويه و غيره من المحققين أنه جىء به لقطع الترنم» و أن الترنم وهو الَعْنّى يحصل بأحرفالإطلاق؛ لقبولها لمد 
الصوت فيهاء فإذا أنشدوا و لم يترنموا جاؤوا بالنون فى مكانها و لايختص هذا التنوين بالاسم بدليل قول جرير: 148 أقَلَى اللوم 
عاذل و العتابا و قولى إن أصبت لقد أصابا 


و زاد الأخفش و العرضيون تنويناً سادساًء و سموه الغالى» و هو اللاحق لآخر القوافى المقيده» كقول رؤبه: 149 و قاتم الأعماق 
خاوى الْمخترق مشْتَبِهِ الأعلام لَمَاع لعفن وسكي غاناء لتخار تمجمت الرو نو فيح الاأحنين البح كد الى قله غلواء قاد :2 
ارق وين الزافق وا الرهيل و نعيله امو ديار الوم رنيو تنيت زاغنا اونالئر تر يكم لين نقنها ناسرف اع الو 
انا سحي الو عطقم بلألنه وى مورقن أن بهد عبن لامر فده منتن_ فلك نوناك وا بو له الأخر وكاء تشففا و 
أنكر الزجاج و السيرافى ثبوت هذا التنوين البته؛ لأنه يكسر الوزنء و قالا: لعل الشاعر كان يزيد «ان» فى آخر كل بيت» فضعف 
صوته بالهمزه» فتوهم السامع أن النون تنوين و اختار هذا القول ابن مالكك و زعم أبوالحجاج بن معزوز أن ظاهر كلام سيبويه فى 
المسمى تنوين الترنم أنه 


نون عوض من المدّه 
وعم 


و ليس بتنوين و زعم ابن مالكك فى التحفه أن تسميه اللاحق للقوافى المطلقه و القوافى المقيده تنويناً مجازء و إنما هو نون أخرى 


زائده» و لهذا لايختص بالاسمء و يجامع الألف و اللام؛ و يثبت فى الوقف. 


وزاد بعضهم تنويناً سابعا و هو تنوين الضروره؛ و هو اللاحق لمالاينصرف كقول امرئ القيس: ٠٠١‏ تَبَصَوْخَلِيلى هل ترى من 
ظعائن سوالك نَقْباً بين حَزْمى شَّعَبِعَبٍ و للمنادى المضموم كقول الأحوض: "١١‏ سلامٌ الله يا مطرٌ عَليها و ليس عليكك يا مطرٌ 
السلامٌ و كلامه صحيح فى الثانى دون الأول؛ لأن الأول تنوين التمكين؛لأن الضروره أباحت الصرفء و أما الثانى فليس تنوين 
تمكين؛ لأسن الا-سم مبنى على الضم و ثامناًء و هو التنوين الشَّاذْ كقول بعضهم: «هؤلاء قومّك» حكاه أبوزيدء و فائدته مجرد 
تكثير اللف ١‏ كما قبل فى ألف اقَبِعتّرى) و ذكر ابن الخباز فى شرح الجزوليه أن أقسام التنوين عشره؛ و جعل كللامن تنوين 
المكادق و قويع عرف هالك تسر قفبها براسة كال و الحاقس شرو الحكايدة نل أن سم رجلا ب وعاقله الببيةو فانكف 
تحكى اللفظ المسمى به؛ و هذا اعتراف منه بأنه تنوينٌ الصرف؛ لأن الذى كان قبل التسميه ُكيبعدها. نعم الثالث: نون الإناث» 
وهى اسم فى نحو: «النسوةٌ يذهبنَ» و حرف فى نحو: «يذهبنَ النسوةٌ» فى لغه من قال: «أكلونى البراغيثٌ». 


6 
الرابع: نون الوقايه 


و تسمى نون العماد أيضاًء و تلحق قبل ياء المتكلم المنتصبه بواحد من ثلاثه: 


أحدها: الفعل» متصرفاً كان كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): اَمَأ تَرَوْنَ أيامى» و يكشَّفٌ لكم عن سرائرى, و تعرفوئّنى بعد 
خلوٌ مكانى و قيام غيرى مقامى» (688). أو جامداً كقولهم: «عليه رجلا ليسنى' و أمّا 


قوله (689): 


إيكرض 


قلا وتاي للتوكيد إذا وقعت يك اه نحو : انعم هذه أطلالهة) و الحق أنها فى ذلكك حرف إعلام» و أنها جواب لسؤال مُقِدّر و 
اعلم أنه إذا قيل: «قام زيد) فتصديقه اَم وتكذيبه دلا و يمتنع دخول «بلى)؛ لعدم النفى و إذا قيل: «ما قام زيد) فتصديقه 
«نعم)» و تكذيبه «بلى)» و منه: (رَْعَمَ النية كقَدوا أنْ نْ يِعَثُوا قل لى وَ رَبَى) 


(التغاين ,7ع 


و يمتنع دخول «لا/؛ لأنها لنفى الإثبات لا لنفى النفى و إذا قيل: «أقامَ زيد؟) فهو مثل: «قام زيد» فتقول إن أثبت القيام: «نعم» و إن 
نفيته: «لا» و يمتنع دخول «بلى) و إذا قيل: «ألم يق زيد) فهو مثل: «لم يقم زيد» فتقول إذا أثبت القيام: «بلى)» و يمتنع دخول «لا»» 
و إن نفيته قلت: «نعم» و قال سيبويه فى باب النعت» فى مناظره جرت بينه و بين بعض النحويين: فيقال له: ألست تقول كذا و 
كذا؟ فإنه لا يجد بدا من أن يقول: «نعم» فيقال له: أفلست تفعل كذا؟ فإنه قائل: «نعم» فزعم ابن الطراوه أن ذلكك لحن و قال 
جماعه من المتقدمين و المتأخرين منهم الشلوبين: إذا كان قبل النفى استفهام فإن كان على حقيقته فجوابه كجواب النفى 
المكرد وان كان رادا 


ع 


الله بر والاكر مجان ينااييات التاق رن التظلمى يرد عند الى أديعات ينا يجاب يه الإنيجات نا البقتاة 
ألاترى أنه لا يجوز 1258 «أحد» ولا الاستثناء المفرغ؟ لا يقال: «اليس أحد فى الدار؟» ولا [البين فى الدار إلا زيد؟). 


0 
حرف الهاء 

الهاء المفرده 
على ثلاثه أوجه: 


أحدهاء انكرت عيمرا للعانبء و شعي فى موقيس لبدو التمبن» تعر فول قعالي لقال 


لَه صاحَةٌ و هُوَ يحاورٌة) 
(الكهف //7”) 


و قول الفرزدق فى الإمام على بن الحسين (عليهما السلام): 7٠0‏ هذا الذى عرف البطحاء وَطَأَتَهُ و البيت يعرفه و الحل و الحرم و 
الفا أن كرون عرفا للقي و فى الياء فى زإناق فالعحتتى ؛ آنيا عرف لمجره فسن العفو أن الفسمير ا«اناهوجد هاو القالث: 
هاء السكتء و هى اللاحقه لبيان حركه أو حرفء نحو: (ماهيه) 


)٠١ / (القارعه‎ 

و نحو: «هاهُّناه» و وا زيداه» و أصلها أن يوقف عليهاء و ربما وُصلت بنيه الوقف. 
56١‏ 

ها 

على ثلاثه أوجه: 


أحدها: أن تكون اسماً لفعل» و هو «ْدلم) و يجوز مد ألفهاء و يستعملان بكاف الخطاب و بدونهاء و يجوز فى الممدوده أن 
يستغنى عن الكاف بتصريف همزتها تصاريف الكافء فيقال: «هاء» للمذكر بالفتح و «هاء» للمؤنث بالكسرء و «هاؤما» و «هاؤن) 


و «هاؤم) و منه: (هاؤمٌ اقرَوًا كتابية) 

(الحاقه / 19) 

و الثانى: أن تكون ضميراً للمؤنث» فتستعمل مجروره الموضع و منصوبته نحو: (تَألْهَمَها فجُورَها وَ تَقُواها) 
(الشمس /6) 

و الثالث: أن تكون للتنبيه» فتدخل على أربعه: 


أحدها: الإشاره غير المختصه بالبعيد» نحو: «هذا» بخلاف ١نم‏ و«هنًا) بالتشديد و «هنالكك) و الثانى: ضمير الرفع المخبر عنه باسم 


إشاره» نحو: (ها أَنْتَمْ أولاء) 
(آل عمران )١11١97/‏ 
وقيل: إنما كانت داخله على الإشاره فقدمت. فردٌ بنحو: (ها َم هؤلاء) 


(آل عمران / 288) 


فاحف انها اعدف كعدو الثالك تهة وائ) كن الندر لحوة وا أبها الرسل) ومن فن هذا واجبه طايه على أنه المتقضود 
بالنداء» قيل: و للتعويض عما تضاف إليه «أى» و الرابع: اسم الله تعالى فى القسم عند حذف الحرفء يقال: «ها الله بقطع الهمزه و 
وصلهاء و كلاهما مع إثبات ألى «ها» و 


هل 
رت موضوعٌ لطلب التصديق الإيجابى؛ دون التصورء و دون التصديق 
ركنا 


الملى دبع سن بدا صربجة ؛ لأن تقديم الاسم يشعر بحصولالتصديق بنفس النسبه. و : نحو: «هل زيدٌ قائم أم عمرؤٌ؟) 
إذا اريك ب ا المتصله. 0 4 يقم زيد؟) و حي فى الاختصاص بطلب التصديق 0 المنقطعه» و عكسهما «أم) المتصله 


و تفترق «هل» من الهمزه من عشره أوجه: 


أحدها: اختصاصها بالتصديق كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «فهّل دَفْعَت الأقارثت؟ أو تفعت التواحت وقد غود فى تكله 
الأموات هنا وفى ضيق المَضْبَع وعيد (؟4) و الثانى: اختصاصها بالإيجاب, تقول: «هل زيد قائم؟! و يمتنع «هل لم يقم؟) 
بيخللاف الهمزه» نحو : (ألغ تَشْرَخ) 


)١/ (الشرح‎ 


و الشالث: تخصيصها المضارع بالاستقبال» نحو : «هل تسافر؟») يخللاف الهمزه. نحو : وأتظنه قائماً؟) و الرابع و الخامس و السادس: 
أنها لا تدخل على الشّرطء و لا على !إن و لا على اسم بعده فعل فى الاختيار» بخلاف الهمزه؛ بدليل: (أقإِنْ مث فَهُم الخايدونَ) 


(الأنبياء /ع") 


- 


إن ذكرة بل كُمْ قَوم مُشْرفونَ) 
(يس )١٠9/‏ 
و 

)١٠/ (يوسف‎ 

(أبْشَراً منَا واجدا تَتبُة) 

(القمر / ”) 


و السابع و الثامن: أنها تقع بعد العاطفء لا قبله» و بعد «أم»» نحو: (قَهَلَ يلك إلا القَومٌ الفاسِقَونَ) 


(الأحقاف / 0 

١ل‏ هل يشتوى الأعمى و الْتبصير 
ارذذكنا 

أ هل تشترئ لمات والثور) 
(الرعد / )١2‏ 


و التاسع: أنه يراد بالاستفهام بها القى؛ والذلك معلت علق الخي رن بعدها «إلأى حو فوله تغان : (قل جراء الاخسنان الا 
الإحسان) 


(الحمن / )2٠0‏ 
فإن قلت: قد مرّفى صدر الكتاب أن الهمزه تأتى لمثل ذلككء مثل: (أَقأْضْفاكم رَبَكم بِالْبَنِينَ 
(الإسراء / )6٠‏ 


ألا 


ترى أن الواقع أنه سبحانه لم يصفهم بذلكك؟. قلنا: إنما مرّ أنها للإنكار على مدّعى ذلككء و يلزم من ذلكك الانتفاءء» لا أنها للنفى 
ابتداء» و لهذا لا يجوز «أقام إلا زيد؟» كما يجوز «هل قام إلا زيد؟. (مَل يرون إلا الساعة) 


(الخرف /ع2) 


وقد يكون الإنكار مقتضياً لوقوع الفعلء على العكس من هذاء و ذلكك إذا كان بمعنى: ما كان ينبغى لكك أن تفعل» نحو: 
وأتضيرت نذا وهو اخ كةو تلحص 3 الا نكا على تلاله أرحه: إنكارٌ على من ادعى وقوع الشىء, و يلزم من هذا النفى» و 
إنكارٌ على من أوقع الشىء», و يختصان بالهمزه. و إنكارٌ لوقوع الشىء» و هذا هو معنى النفى» و هو الذى تنفرد به «هل) عن 
الهمزه. 

و العاشر: أنها تأتى بمعنى «قد» و ذلك مع الفعل» و بذلكك فشر قوله تعالى: (هَلُ أتى عَلَى الإنسانٍ جين مِنَ الدَّهْر) 

)١ / (الإنسان‎ 

جماعه منهم ابن عباسء و بالغ الزمخشرى فزعم أنها أبداً بمعنى «قد» و أن الاستفهام إنما هو مستفاد من همزه مقدره معهاء و نقله 


فى المفصل عن سيبويه» فقال: و عند سيبويه أن «هل» بمعنى «قد, إلا أنهم تركر ا الالك قبلها؛ لأنها لا تقع إلا فى الاستفهام؛ و 
قد جاء دخولها عليها فى قول زيد الخيل: 


لفن 


"٠‏ سائل قُوارس يربُوع بش دَيَنا أَهَلْ رَأَوْنا بس مح القاع ذى الأكم انتهى. ولو كان كما زعم لم تدخل إلا على الفعل كك «قد) و 
ثبت فى كتاب سيبويه ما نقله عنه» ذكره فى باب «أم) المتصله. ولكن فيه أيضاً ما قد يخالفهفإنه قال فى باب عدّه ما يكون عليه 
الكلم ما نصة: و «هل» و هى للاستفهام. 


ولم يزد على ذلكك. و قال الزمخشرى 


فى كشافه: (هَل أتى) 


)١ / (الإنسان‎ 


أى: أقد أتى» على معنى التقرير و التقريب جميعاًء أى: أتى على الإنسان قبل زمانقريب طائفه من الزمان الطويل الممتد لم يكن 
دشا هذ كوراديل انا سانطنه فى الأصلكب :و النراد بالأنباة الجن زدلي (ثا خلن الأثياة عن نطلنا 


)١ / (الإنسان‎ 


انتهى و فسرها غيره ب «قد) خاصه. و لم يحملوا «قد) عليمعنى التقريبء بل على معنى التحقيق, و قال بعضهم: معناها التوقف و 
كأنه قيل لقوم يتوقعون الخبر عما أتى على الإنسان و هو آدم عليه الصلاه و السلام» قال: و الحين زمنٌ كونه طيناً وقد عككس قومٌ 
ما قال الزمخشرئء فزغموا أن «هل» لا تأتى بمعتى «قده أصلا و هذا هوالصواب؛ إذ لا متمسكك لمن أثبت ذلكك إلا أحد ثلاثه 


امور: 
أحدها: تفسير ابن عباسء و لعله إنما أراد أن الاستفهام فى الآيه للتقرير. و ليس باستفهام حقيقى. 


الثانى: قول سيبويه الذى شافه العرب و فهم مقاصدهمء و قد مضى أن سيبويه لم يقل ذلكك. هو و الثالث: دخول الهمزه عليها فى 
البيت» و الحرف لايدخل على مثله فى المعنى 


عافن 


و قال السيرافى: إن الروايه الصحيحه «أم هَل و«أم) هذه منقطعه بمعنى «بل» فلا دليل» و بتقدير ثبوت تلكك الروايه فالبيت شاذ 


فيمكن تخريجه على أنه من الجمع بين حرفين لمعنى واحد على سبيل التوكيد كقول مسلم بن معبد: 7١8‏ فلا و الله لا يلفى 
لمابى و لا للمابهم أنذا دوا 


هو 


وفروعة: تكوق أسماء وهر الغال :و احرقافى يدر قزل أميرالمؤمنين (عليه السلام): «انَقوا مَعاصى الله فى الحَلّواتء فإنَّ الشاهد 
هوالحاكُ» (40©) إذا أعرب فصلا و قلنا: لاموضع له من الإعراب» و قيل: هى مع القول بذلكك 


أسماء كما قال الأسخفش فى نحو: اصَهُ و نزالٍ»: أسماء لا محل لها و كما فى الألف و اللام فى نحو: «الضَارب» إذا قدرناهما 


00 
ع١‏ 
حرف الواو 


الواو المفرده 

اشاره 

انتهى مجموع ما ذكر من أقسامها إلى خمسه عشر (688): 

الأول: العاطفه 

اشاره 

وامكاها طق الحيك فسطلت القن عا الائحية حوره نا لجياة و أصحات القفته) 
(العنكبوت )١18/‏ 

و على سابقه» نحو: (و لقد أَرْسَلْنا نُوحاً و إبراهيم) 

(الحديد / 8؟) 

وعلى لا حقه. نحو: (كذلكك يوجى إليكك و إِلَى الّذينَ مِنْ قيلبك) 
(الشورى / "0 


فعلى هذا إذا قبل: «قام زيد و عمرو» احتمل ثلاثه معان» قال ابن مالكث: و كونها للمعيه راجح. و للترتيب كثير» و لعكسه قليل» 
انتهى و يجوز أن يكون بين متعاطفيها تقاربٌ أو تراخ» نحو: 


/70 
(إنَا راو إلَيك وَ جاعِلُوةٌ مِنَ الْمُرسَلِينَ 


(القصص //0) 


فإن الرد بعيدٌ إلقائه فياليم و الإرسال على رأس أربعين من د ل بعضهم: «إن معناها الجمع المطلق» غيرُ سديد (691)؛ لتقييد 
الجمع بقيد الإطلاق؛ و إنما هى للجمع لابقيد و تنفرد عن سائر أحرف العطف بخمسه عشر حكماً: 


أحدها: احتمالٌ معطوفها للمعانى الثلاثه السابقه. 
و الثانى: اقترانها ب «إما» نحو: (إِمَا شاكراً وَ إِمَا كفورا) 


(الإنسان / ”07 


و الشالث: اقترانها ب «لا؛ إن سبقت بنفى و لم تقصد المعيه» نحو: «ما قام زيدٌولا عمروٌ» لتفيد أن الفعل منفى عنهما فى حالتى 
الاجتماع و الافتراق» و منه: (وَما أموالكغ و لا أولادٌكم بالتى تُفَرَبْكم عِنْدَنا زُلفى) 


(سبأ / /0") 


و العطف حينئذ من عطف الجمل عند بعضهم على إضمار العامل» و المشهور أنه من عطف المفرداتء و إذا فقد أحدٌ الشرطين 
امتنع دخولها فلا يجوز نحو «قام زيدٌولا عمروا و أنما جاز (وَلا الضَالَينَ 


(الفاتحه / /07) 


لأن فى «غير) معنى النفيولا يجوز «ما اختصم زيد و لا عمرو/؛ لأنه للمعيه لا غير» و أما (وَ ما يشتوى الأعمى و البصيرٌ و لا الظلماتٌ 
وله لتر الا الل ولأ التتروق ونا يعور الاو لةالأنوات) 


(فاطر / 19 ؟7؟) 

ف «لا الثانيه و الرابعه و الخامسه زوائد؛ لأمن اللبس. 

و الرابع: اقترانها ب «لكن» 

نحو قوله تعالى: (وَ لكنْ رَسُولَ الله) 

)©٠ / (الأحزاب‎ 

وقول الكميت فى آل البيت: 

للخلا 

2 ولكنٌ إلى أهل الفضائل و النّهى و خير بنى ححوّاء و الخير يطلثِ 


و الخامس: عطف المفرد السببى على الأجنبى عند الاحتياج إلى الربط 


كك «مررتٌ برجل قائم وى أخرقن واف هق بات الاتطال: ززيذا عتردة شير ا و اف 
والسادس: عطف العقد على النيف 

نحو: «أحدٌّ و عشرون). 

و السابع: عطف الصفات المفرقه مع اجتماع منعوتها 

كقول ابن مياده: ٠٠07‏ بتكيتٌ) و ما بُكا رجل حزين على رَبْعِين مَسلوب و بالٍ 

و الثامن: عطف ما حقّه التثنيه أو الجمف 


لحو لمعا وود عا لقد8 تورو لت فق لقعا ع اك كاكد ذو اقبي شك قال امن #رادى قز أفيقا ها يرعا و 
يوماً و ثالثاً و يوماً له يومٌ الترثّه.لى خامسٌ و هذا البيت يتساءل عنه أهل الأدب, فيقولون: كم أقاموا و الجواب: ثمانيه؛ لأن يوماً 


الأخير رابف و قد وصف بأن يوم الترحل خامس له و حينئد فيكون يوم الترحل هو الثامن بالنسبه إلى أول يوم. 
0 
و التاسع: عطف مالا يستغنى عنه 


كك «اختصم زيدٌ و عمروًا و «اشتركك زيدٌ و عمروًٌ) و منه قول النبى (صلى الله عليه و آله و سلم): «لولا أنْ الذنب خير من العُجب 
ما خلا الله بين عبده المؤمن و بين ذنب أبداً» (007) و هذا من أقوى الأدله على عدم إفادتها الترتيب و تشاركها فى هذا الحكم 
«أم) المتصله فى نحو: «سواءٌ على أقمتٌ أم قعدت» فإنها عاطفه مالا يستغنى عنه. 


و العاشر و الحادى عشر: عطف العام على الخاص و بالعكس 

فالأول نحو: (رَبَ اغْفِوْلى وَ لوالدى وَ لمَنْ دَحَلَ بَيتى مُؤْمِناً وَ للمُومنِينَ و المُْمِنات) 

(نوح /18) 

و الثانى نحو: (وَ إذ أححَذنا مِنّ النَبِِينَ مِيثاقَهُمْ وَ مك وَ مِنْ توح) الآيه 

(الأحزاب / 07 

و تشاركها فى هذا الحكم الأخير «حتى» كك «مات الناسٌ حتى الأنبياء» فإنها عاطفه خاصاً على عام. 
و الثانى عشر: عطف عامل حذف و بقى معموله على عامل آخر مذكور يجمعهما معنى واحد 


كقوله تعالى: (وَالَذينَ تَبوَوَا الدّار وَ الإيمانٌ مِنْ قيلهم) 


(الحشر / 9) 

أى: و اعتقدوا الإيمانء و الجامع بينهما: الإيثار و لولا هذا التقييد لورد «اشْترَينّه بدرهم فصاعداً؛ إذ التقدير: فذّهب الثمن صاعداً. 
و الثالث عشر: عطف الشىء على مرادفه 

نحو قوله تعالى: (إنّما أشكو يَنّى وَ حُزْنى إِلَى الله) 

(يوسف /2068) 

و زعم ابن مالكك أن ذلكك قد يأتى فى «أو) 

9 

أذ كد زوق ركيت خطةة أواتما) 

(النساء / 1117) 

و الرابع عشر: عطف المقدّم على متبوعه للضروره 

كقولة (017ق) +" جبعت و قخنا غيه و ثنيمه خبالا علذا لبت عدها تنروق 
و الخامس عشر: عطف المخفوض على الجوار 

وله مالك (عاجقالة اكور حيرا 

(الواقعه / ؟؟) 


فيمن جدهماء فإن العطف على «وأدان مُحَلدُون لا على «أكواب و أباريقَ»؛إذ ليس المعنى أنْ الولدان يطوفون عليهم بالحور و 
الذى عليه المحققون أن خفض الجوار يكون فى النعت قليلاً وفى التوكيد نادراً ولا يكون فى النسق؛ لأسن العاطف يمنع من 
التجاور. تنبيه قد تخرج الواو عن إفاده مطلق الجمف فتستعمل بمعنى باء الجر كقولهم: «أنت أعلم و مالكث» و «بعتٌ الا شاه و 
درهماً). 


الثانى 9 الثالث من أقسام الواو: واو ان برتفع ما بعدهما 


إحداهما: واو الاستئناف, نحو: (مَنْ يظلِل الله قلا هادى لَه وَ يذَرُهُمْ الله) 


(الأعراف / 182) 


فيمن رفف و نحو: (واتَقُوا الله وَ يعَلْمُكمٌ الله) 

(البقره / 5/57) 

؛ إذ لو كانت واو العطفء لجزم «يذر» كما قرأ الآخرونء و للزم عطف الخبر على الأمر, و قال أبواللحام التغلبى: 
١ع"‏ 


١"اعلى‏ التحكم المأتّى يوماًإذا قَضى قَضْديتهُ أنْ لا يجورٌ و يقصِدٌ و هذا متعين للاستئناف؛ لأن العطف يجعله شريكاً فى النفى؛ 
فيلز مالتناقض. 


و الثانيه: واو الحال الداخله على الجمله الاسميه. كقول أمّ لقمان: 7١7‏ ماذا تقولون إن قال النبى لكم ماذا فعلتم و أنتم آخرٌ الأمم 
و تسمى واو الابتداء» و يقدرها سيبويه و الأقدمون ب (إذ) ولا يريدون أنها به معناها؛ إذ لا يرادف الحرفٌ الاسمّ. بل إنها 8 
بعدها قيد للفعل السابق كما أن «إذا كذلكك. و لم يقدّروها ب (إذا؛ لأنها لا تدخل على الجمل الاسميه و من أمثلها داخله على 
الجمله الفعليه قول الفرزدق: ١‏ بأيدى رجال لم يِيديموا سيوقَهُمْ و لم تكثّر القَْلَى بها حين سُلْتِ ولو قدرت للعطف لانقاب 
المدح ذمَاً. 


و إذا سبقت بجمله حاليه احتملت عند مَنْ يجيز تعدد الحال العاطفه و الابتدائيه» نحو: (امبطوا بَعْضْكم لبغض عَدقَّ وَ 


لكم فى الأرض مُسْتَقرٌ) 


(الأعراف / ؟) 
الرابع و الخامس: واو ان ينتصب ما بعدهماء و هما: واو المفعول معه 


كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «لاتأخذون حمَا و لا تَمْتَعٌُون 
تفل 


ضَيماً قد خُليتُمِ والطريق فالتّجاه للمُقتَحِم و الهَلكة لِلمُتَلَوْم) (5:08) و ليس النصب بها خلافاً للجرجانى و الواو الداخله على 
المضارع المنصوب لعطفه على اسم صريح أو مؤول فالأمول كقول ميسون: #١1‏ و لبش عباءه و تقر عينى أحبٌ إِلَى من - 
الشفوفٍ و الثانى شرطه أن يتقدم الواو نفى أو طلبء و يسمى الكوفيون هذه واو الصرفء و ليس النصب بها خلاقاً لهم و مثالها: 
(وَلَمَا يعلّم الله الْذِينَ جاهَدُوا مِنْكم وَ يعْلَّم الصَابرينَ) 


1ل عمران / ؟85١)‏ 


وال : أن هذه واو العطف عطفت مصدراً مقدّراً على مصدر متوهم. 
السادس و السابع: واو ان ينجر ما بعدهما 


إحداهما: 
واو القسمء و لا تدخل إلا على مُظهرء و لا تتعلق إلا بمحذوفء نحو قوله تعالى: (وَالفرآن الحكيم) 
(يس )"١/‏ 


وقول الرسول (صلى الله عليه و آله و سلم) لعلى (عليه السلام): :والّذى بَعَكّى بالحؤء ما أخرئُك إلا لنفسىء و أنت منّى بمنزله 


هارون من موسى» )21١(‏ فإن تلتها واو أخرىء نحو: (وَالتِين و الزَّينُونِ) 
«التين / )١‏ 
فالتاليه واو العطفء و إلا احتاج كل من الاسمين إلى جواب. 


الثانيه: واو «رث» 


كقول امرئ القيس: 0١7و‏ ليل كموج البحر أرخى سُدُولهٌ على بأنواع الهُمُوم لِيتتلى 


إرففا 
ولاتدخل إلاغلى تكو لتاق إلا بموخرى العريعية : أنها واو العطف و أن الجر ب «ربٌ» مخدوقة خلذناً للكوفيين و المبرد. 
الثامن: الزائده 


أثتها الكوفيون و الأخفش وجماعة و غمل على ذلكك: (حتى إذا جاثوها و فتك أبوابها) 

(الزّمر / 07/7 

؛ بدليل الآيه الآخرى (217) و قيل: هى عاطفه و الزائده الواو فى (وَ قالَ لَهُمْ حَرَتتها) 

(الزّمر / 07 

وفل هما عاطتنانة :و الكرات ميعدوق اع كان كرت و عقوو الزباءة ظالغرواق اقول 12م ذه بالهة أسى لأس عطي 
جفاظاً و ينوى مِنْ سَفامَته كسرى و قول أبى العيال الهذلى: 17" و لَمّد رَمَتّك فى المجالِس كلها فإذا و أنت نَعِينُ مَنْ يتغينى 
التاسع: و او الثمانيه 

رسا باضه هم اللصوينه ةالوو الامزانمو مدرو ةو زقموا ف العربي :لاعتو قاار السسيسيعه واتنانيفة وكا ان 
السبعه عدد تام» و أن ما بعدها عددٌ مستأنف و جعلوا من ذلكك: (سَيِقُولُونَ ثَلانهٌ رابِعَهُم كلبَهُع) 

(الكهف / ؟7) 

إلى قوله سبحانه: (سَبِعَةٌ وَ ثامِنّهُمْ كلبَهُغ) 

(الكهف /؟7) 

وقيل: هى فى ذلك لعطف جمله على جمله؛ إذ التقدير: هم سبعه. ثم قيل: 


نفك 


الجميع كلامهم, و قيل: العطف من كلام الله تعالى» و المعنى: نعم هم سبعه و ثامنهم كلبهم, و إن هذا تصديق لهذه المقاله كما 
أن (رَجماً بالعَيب) 


(الكهف /؟77) 


تكذيب لتلك المقاله و يؤيده قول ابن عباس: حين جاءت الواو انقطعت العدةه أى: لم تبق عده عادٌ يلتفت إليها. فان قلت: إذا 
كان المراد التصديق فما وجه مجى:: (قَلَ رَبَى أَغْلمٌ بِعِدَيِهِمْ ما يعْلّمَهُمْ إلا قليل) 


(الكهف / ؟7) 


؟ قلنا: وجه الجمله الأنولى توكيد صحه التصديق بإثبات علم المصدقء و وجه الثانيه الإشاره إلى أن القائلين تلكك المقاله 
الصادقه قليل» أو أن الذى قالها منهم عن يقين قليل؛ أو لما كان التصديق فى الآبه خفيفاً لا يستخرجه إلا مثل ابن عباس قيل 


ذلكك و لهذا كان يقول: أنا من ذلك القليل» هم سبعه و ثامنهم كلبهم. 
العاشر: الواو الداخله على الجمله الموصوف بها لتأكيد لصوقها بموصوفها و إفادتها أن اتصافه بها أمرٌ ثابت 


و هذا الواو أثبتها المخشرى و من قلّده و حملوا على ذلكك مواضف الواوٌ فيها كلها و اوالحال» نحو: (وَ تحسى أنْ تَكرَهُوا شَيئا و 
هُوَ حير لكم) 

075١2 / «البقره‎ 

الآيه (أوْ كالّذى مَرَ عَلى قَزيه وَ ججى خاوية عَلى عُرُوشِها) 

(البقره / 7509) 

(وَ ما أشلكنا مِنْ فيه إلَا وَ لها كتابٌ مَعْلُومٌ) 

(الحجر / ©) 


و المَسوّغ لمجى الحال من النكره فى هذه الآيه أمران: أحدهما خاص بهاء و هو تقدم النفى و الثانى عام و هو امتناع الوصفيه؛ إذ 
الحالٌ متى امتنع كونُها صفهً جاز مجيئها من النكره؛ و لهذا جاءت منها عند تقدمها عليهاء نحو: «فى الدّار قائماً رجل) و عند 
جمودهاء نحو: «هذا خاتمٌ حديداً و مانع الوصفيه فى هذه الآيه أمران: أحدهما خاص بهاء و هو اقتران الجمله ب «إلا/؛ إذ لا 


يجوز التفريغ 


١ 
فى الصفاتء لا تقول: «ما مررت بأحد إِلَّا قائم؛ نص على ذلكك أبو على و غيره و الثانى عام و هو اقترانها بالواو.‎ 
الحادى عشر: واو ضمير الذكور‎ 


نحو: «الرَجالٌ قامُوا؛ و قد تستعمل لغير العقلاء إذ تُزّلوا منزلتهم نحو: (يا أيها النمل ادْخُلُوا ممساكتكة) 
(الدمل 0187 


و ذلكك لتوجيه الخطاب إليهم. 


الثانى عشر: واو علامه المذكرين فى لغه طيئ أو أزد شنوءه أو تلحارث 


و منه الحديث النبوى: «يتعاقبونَ فيكم ملائكة بالليل و ملائكة بالّهار؛ و هى عند سيبويه حرف دال على الجماعه كما أن التاء فى 
«قالت» حرف دالّ على التأنيث؛ و قيل: هى اسم مرفوع على الفاعليه» ثم قيل: إن ما بعدها بدل منهاء و قيل: مبتدأ و الجمله خبر 
مقدم وقد تستعمل لغير العقلاء إذا نزلوا منزلتهم. قال أبو سعيد: فحون ا كلوق البراظية زناه وضقفة بالكل لذبالقرضي هذا 
سهومنه؛ فإن الأكل من صفات الحيوانات عاقله و غير عاقله» و قال ابن شجرى: عندى أن الأكل هنا بمعنى العٌردوان و الظلم؛ و 
شبه الأكل المعنوى بالحقيقى و قد حمل بعضهم على هذه اللغه: (وَأْسَرّوا الَجوى الَذينَ طَلَمُوا) 


(الأساء ف 


وحخماياخل: غير هذه اللقه أوك » لخكنياء وقد 2 رز فى «الذدية طلشواة أن يكوة بدلاً من الواو فى «و أسرّوا» أو مبتدأء خيره إما 
«أسرّواه أو قول محذوف عامل فى جمله الاستفهام» أى: يقولون: هل هذا و أن يكون خبراً لمحذوفء أى: هم الذين» أو فاعال 
ب («أَسَرٌوا) و الواو علامه كما قدمناء 

ع 

أو في ] نقول سحلاوكك اندلا هن واو (استعقرة) اكه 


لأا 7 


وأن يكون ضور على البدل من مفعول ايأتيهم) أو على إضمار «أذم) أو «أعنى) وأن يكون 000 على البدل من «الناس) فى 


(افتَرَبَ للناس حسابهم) 

ااانا 

أو من الهاء و الميم فى (لاهيه فُلوبْهُ) 
(الأنيات 7 

؛ فهذه أحد عشر وجهاً. 


الواو المفرده و 
الثالث عشر: 9 او الإنكار 


نحو: «الرجلوه» بعل قول القائل: قام الرجلء» والصواب: أن تعلّ هذه؛ لأنها إشباع للحركه. بدليل: «الرججلاه» م النصب» و 
«الوّجلِيه) فى الجر. و نظيرها: الواو فى «مَنُوا فى الحكايه؛ و واو القوافى كقول جرير: "١4‏ مَتى 


كان الخيامٌ بذى طلوح سُقِيتٍ العَيتُ أيتها الخيامُو 
الرابع عشر: واوا لتذكر 


كقول من أراد أن يقول: «١يقوم‏ زه فقدئ ازنلةه تأراه من الصوت ليتذكرء إذ لم يرد قطع الكلام: الح تيا الضيواب: أن هذه 
كالتى قبلها. 


الخامس عشر: الواو المُبدله من همزه الاستفهام المضموم ما قبلها 


كقراءه قنبل: ( لَه النَهُورٌ و أيتمع) 

(الملكك / ها و18١)‏ 

(قال فِرعَوْنٌ وَ امَنْتَمْ به) 

(الأعراف / 17) 

واالعواث: الاتعد هذه نما لأنهاقبدله: ولو ص عذها لصخ عد الواو من احرف الاسشهاء. 


يفف 


على وجهين: 


أخددهيا: أن تكن خرن كذام يسما بباب التدبه» كقول الرباب زوجه الإمام الحسين (عليه السلام): 1" والحييا ذا سيت 
حسينا أقصدثّه أَسِنَهُ الأعداء و أجاز بعضهم استعماله فى النداء الحقيقى. 


و الثانى: أن تكون اسمال «أعجب» و قد يقال: «واهاً» كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «واهاً واهاً و الصيرٌ أيمن» (219) و «وّى) 
كقوله (٠م):‏ و قال الكسائى: أصل «ويكك): «ويلكك)؛ فالكاف ضمير مجرور» و أمنا (وَى كأنّ الله ) 


(القصص /0 


فقال أبوالحسن: «وّى) اسم فعلء و الكاف حرف خطاب. و (أن) على إضمار اللام» و المع : أعجب لأ الى قال الخليل: 
«وَى» وحدها كما قال (8757): 7" وَى كأنْ مَن يكن له نشب يخ بَبْ و منْ يفتقو بعش عيش ضر و «كأن» للتحقيق. 


16 
حرف الألف 

ذكر لها تسعه أوجه: 

أخدهاة أن كرق تالذكان تحر (أغسراءه لمن قال لقت مرا 

الثانى: أن تكون للتذكر كك «رأيت الرججلاه وقد مضى أن التحقيق ألا يعد هذان. 

الثالث: أن تكون ضميرالاثنين» نحو: «الزيدان قاما». 

الرابع: أن تكون علامه الاثنين كقول عمرو بن ملقط: 777 أَلَفِيتا تميناكك عند القّفا أؤلى فأؤلى لكك ذا واقية 

الخامس: الألف الكافه كقول حُحوْقه بنت النعمان: 37" فبينا نسوس الناس و الأمر أمرّنا إذا نحن يهم سوقةٌ ليس تنصف 
الألف و قيل: الألف بعض «ماء الكافه و قيل: إشباف و «بين» مضافه إلى الجمله 

” 

و يؤيده؛ أنها قد أضيفت إلى المفرد فى قول أبى ذؤيب: 18" بينا تعانقهِ الكماة وَرَوْغِهِ يوماً أتبح لَهُ جرى: سَلْفَمُ 
الناذيي: أن تكرق قامله ون لمحيو فعرة 2 الذركهع) 

)٠١/ (يس‎ 

و دخولها جائز لا واجبء و لا فرق بين كون الهمزه الثانيه مسهله أو محققه. 


السابع: أن يكون فاصله بين النونين: نون النسوه و نون التوكيد» نحو: «إضربنان» و 


هذه واجبه. 


القافن: أن تكون لمدٌ الضوت بالمتادق المستغاث» أو المتعجن منده أو المندوفبه كقزله (892): 08ايا يزيا لآمل ثبل عد و 
غنى بَعْْدَ فاقه و هَوانٍ و قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «قَيا عجباً للدّهر إذا صدرتٌ يِقْرَنُ بى مَنْ لَمْ يسْعٌ بقَدَمىء و لم تكن لَه 
كسابقتى) (0870) و قول زينب الكبرى (عليها السلام): ديا حسيناه» يا حبيب رسول الله يا ابن مكة و منى)» (0758). 


التاسع: أن تكون بدلاً من نون ساكته و هى إما نون التوكيد أو تنوين المنصوب. فالأول: نحو: (لتُشفعاً) 
(العلق / )١0‏ 

(وَليكوناً) 

(يوسف 0777 

و الثانى: كك «رأيت زيدا» فى لغه غير ربيعه. 

” 


ولا-يجوز أن تعد الأألف المبدله من نون «إذن» ولا ألف التكثير كألف «قبعتئرى) و لا ألف التأنيث كألف «ُبلى» و لا ألف 
الإلحاق كألف «أرطى» ولا ألف الإطلاق كالألف فى قول خالدين معدان لما شاهد رأس الإمام الحسين (عليه السلام): او 
يككبرون بأن قتِلتٌ و إِنّما قَتلُوا بكك التكبير و التهليلا و لا ألف التثنيه كك «الزيدان» ولا ألف الإشباع الواقعه فى الحكايه؛ نحو: 
فمناه أو فى غيرها فى الضروره كقوله: 78" أعوذ بالله منّ العقراب الشائلاث عفد الأذئاب و لا الألف التى تبين بها الحركه فى 
الوقف وهى ألف «أنا» عند البصريين» و لا ألف التصغير» نحو: ب واللذّيا؛ لأنهن أجزاء الكلمات لاكلمات. 


8 
حرف الياء 
الياء المفرده 


تأتى على ثلا-ثه أوجه؛ وذلكك أنها تكوو شرا النوفب فكو التوميق و قو 0و حرف إنكاره تجو «أزيدشة) و حرق 
تذكارء نحو: «فدى) وقد تقعدم البحث فيهما و الصواتث: ألا يعدا كما لاتعدياء التصغيرء و ياء المضارعه. و ياء الإطلاق و ياء 
الأغياف و اتشرق ‏ لأنين أجراء للكلماظه 


هذ 


حرف موضوع لنداء البعيد حقيقه أو حكماًء و قد ينادى بها القريب توكيداً و قيل: هى مشتركه بين القريب و البعيد و قيل: بينهما 
وخ البعرسطوويهى كر أحرت الندام انالك واليذا لكهن عند لحت سوزاهاء قدو يوقي اعرد غ1 هذ 


)١9/ (يوسف‎ 


ولا ينادى اسم الله عزوجل و الاسم الفبغنات ووأباتى أبغياة الآ دهاجو لأ البندتوي الأ نها أو ف وااو ابسن لضي المتاد وياء 
وللابأخواتها أحرفاء. و لآبهن أشماء ل «أدعو مفحيله لضمير القاغل: 


فين 


خلافاً لراعمى ذلكك بل ف «أدعو ميحذوقا لزوماء وقول ابق الطراوهة التداء إنشاى و «أذعو خن سهة منه بل «أدعو المقتدر 
إنشاء كك «بعتٌ و أقسمتٌ» و إذا ولى «يا» ما ليس بمنادى كالفعل فى (ألا يا اسْيْجَدُوا) 


(التمل 07 
يا و الحرف فى نحو قوله تعالى: (يا لَيكَتى مَعَهَخْ كَأفُوز) 
(النساء / "#/0 


وقول الرسول لأضلى الللاعليه و آله وسلم) زيا رت كاسيه فى الذنا عاززيه فى ارم (890) و الجمله الاسميه كقوله (8*9): 
لئلا يلزم الإجحاف بحذف الجمله كلها و قال ابن مالككث: إن وليها دعاء كهذا البيت أو أمر نحو: (ألا يا اسْجدُوا) 


(التَمل 0 

فهى للنداء؛ لكثره وقوع النداء قبلهماء نحو: (يا آدَمْ اشكنْ) 
(البقره / 270 

(يا وح اهبط) 

(هود /68) 


و نحو: (يا مالك لِيفْض عَلَينا رَبُك) 


(الرخرف /77/7) 

و إلا فهى للتنبيه و الله سبحانه و تعالى أعلم. يتلوه الجزء الثانى و اوله: «الباب الثانى فى تفسير الجمل ...» 
0 

الباب الثانى: فى تفسير الجمل و ذكر أقسامها و أحكامها. 

الباب الثالث: فى ذكر ما يترذد بين المفردات و الجمل و هو الظرف و الجار و المجرور و ذكر أحكامهما. 
الباب الرابع فى ذكر أحكام يكثر دورهاء و يقبح بالمعرب جهلها 

فى ذكر أحكام يكثر دورهاء و يقبح بالمعرب جهلها 


و عدم معرفتها على وجهها. 


فمن ذلك: ما يعرف به المبتدأ من الخبر. يجب الحكم بابتدائيه المقدم من الاسمين فى ثلاث مسائل: إحداها: أن يكونا 
معرفتين» تساوت رتبتهماء نحو: (اللّه رَبّنا) 


أو اختلفت» نحو : «زيد الفاضل» والفاضل زيد)» هذا هو المشهور. 
و جور تقدير كز نيما هيد | وهر نا وق الشف خرن رن تقدمء نحو : «القائم زيد). 


والتحقيق: أن المبتدأ ما كان أعرف كك «زيد) فى المثال» أو كان هو المعلوم عند المخاطب كأن يقول: من القائم؟ فتقول: «زيد 
القائم» فإن علمهما و جهل النسبه فالمقدم المبتدأً. 

الثانيه: أن يكونا نكرتين صالحتين للابتداء بهماء نحو: «أفضل منكك أفضل منى). 

١‏ الثالثه: أن يكونا مختلفين تعريفاً و تنكيراً و الأول هو المعرفه كك «زيد قائم»؛ و أما إن كان هو النكره فإن لم يكن له ما يسوغ 
الابشداء به فهو خبر اتفاقاً» نحو: «ذهب خاتمكك» و إن كان له مسوغ فكذلك عند الجمهور و أما سيبويه فيجعله المبت دأ نحو: 
كم مالكك» و«خير منكك زيد) ووجهه: أن الأصل عدم التقديم و التأخير» و أنهما شبيهان بمعرفتين تأخر الأخص منهماء نحو : 
«الفاضل أنت») 

و يتجه جواز الوجهين إعمالاً للدليلين» و يشهد لابتدائيه النكره قوله تعالى: (فَإنَّ حشبكك اللّه) 

(الأنفال / ؟2) 

و قولهم: «بحسبكك زيد» و الباء لا تدخل فى الخبر فى الإيجابء و لخبريتها قولهم: «ما جاءت حاجتكك؟) بالرفف و الأصل: 
ماحاجتكك, فدخل الناسخ بعد تقدير المعرفه مبتدأء و لولا هذا التقدير لم يدخلء إذ لايعمل فى الاستفهام ما قبله» و أما من 


نصب فالأصل: ما هى حاجتكك؟» بمعنى أى حاجه هى حاجتكك؟ ثم دخل الناسخ على الضمير فاستترفيه» و نظيره أن تقول: «زيد 
هو الفاضل)» و تقدر «١هو)‏ مبتدأ ثانيا 


لهي والأ ناما جوز لك حيقد أن مدعل عليه ككاق» فقول: ويد كان الفاغيل ): 


ويجب الحكم كاد [الح غ الى قو لبجء# يننا بي أبتافنا :و جتاكنا توه أبناء:الرجال الأنافد وها النعت ةو طعت أن خقدز 
الأول مبتدأ بناء على أنه من التشبيه المعكوس للمبالغه؛ لأن ذلك نادر الوقوف و مخالف للآصولء اللهم إلا أن يقتضى المقام 
المبالغه. و الله أعلم. 


ما يعرف به الاسم من الخبر 


اعلم أن لهما ثلاث حالات: إحداها: أن يكونا معرفتين» فإن كان المخاطب يعلم أحدهما دون الاخر فالمعلوم الاسم و المجهول 
الخبر» فيقال: «كان زيد أخا عمرو لمن علم زيداً و جهل أخوته لعمروء و١كان‏ أخو عمرو زيداً» لمن يعلم أخا عمرو و يجهل أن 
اسمه زيد, و إن كان يعلمهما و يجهل انتساب أحدهما إلى الآخر فإن كان أحدهما أعرف فالمختار جعله الاسم فتقول: «كان 
زيد القائم» لمن كان قد سمع بزيد و سمع برجل قائم؛ فعرف كلا منهما بقلبه» و لم يعلم أن أحدهما هو الآخر و يجوز قليلا 
كان القائم زيداً» و إن لم يكن أحدهما أعرف فأنت مخير نحو: «كان زيد أخا عمروء و كان أخو عمرو زيداً 


و يستثنى من مختلفى الرتبه نحو: «هذا) فإنه يتعين للاسميه لمكان التنبيه المتصل به» فيقال: «كان هذا أخاكك, و كان هذا زيداً» 
إلا مع الضمير» فإن الأفصح فى باب المبتدأ أن تجعله المبتدأ و تدخل التنبيه عليه» فتقول: «ها أناذا» و لايتأتى ذلك فى باب 
الناسخ؛ لأن الضمير متصل بالعاملء فلا يتأتى دخول التنبيه عليه على أنه سمع قليلاً فى باب المبتدأ: «هذا أنا». 


واعلم أنهم حكموا ل «أن و أن المقدرتين بمصدر معرف بحكم الضمير؛ لأنه لايوصف كما أن الضمير كذلكك؛ 


فلهذا قرأت السبعه: (ما كانّ حُحتَهُعْ إلا أَنْ قالّوا) 
(الجاثيه / )١0‏ 

ركو كان خرات تيد إل ان قال 

(النمل / 08) 


و الرفع ضعيف كضعف الإخبار بالضمير عما دونه فى التعريف. الحاله الثانيه: أن يكونا نكرتين» فإن كان لكل منهما مسوغ 
للإخبار عنها 
"' فأنت مخير فيما تجعله منهما الاسم و ما تجعله الخبر» فتقول: «كان خير من زيد شراً من عمروا أو تعكسء و إن كان المسوغ 


لإحداهما فقط جعلتها الاسم نحو: «كان خير من زيد امرأها. 


الحاله الثالثه: أن يكونا مختلفين» فتجعل المعرفه الاسم و النكره الخبر» كقول صفيه بنت عبدالمطلب فى رثاء النبى (صلى الله عليه 
و آله و سلم): 68و كنت رحيماًء هادياً و معلّماً لييك عليكك اليوم من كان باكياً ولا يعكس إلا فى الضرورهء كقول حسان: 
كأنْ خبيئه من بيت رأس يكون مزاجها عسل و ماء 

و أما تجويز الزجاج فى قراءه ابن عامر (أوَلَّمْ تكن لَهُمْ آيهٌ أَنْ يغْلمَةُ) 

)١9177 / (الشعراء‎ 

تأنيث «تكن) و رفع «آيه)» كون «آيه» اسمها و «أن يعلمه) خبرها؛ فردوه لما ذكرناء واعتذر له بأن النكره قد تخصصت ب 
«لهم). 

ما يعرف به الفاعل من المفعول 

و أكثر ما يشتبه ذلكك إذا كان أحدهما اسماً ناقصاً و الآخراسماً تاماً و طريق معرفه ذلكك أن تجعل فى موضع التام إن كان 
مرفوعاً ضمير المتكلم المرفوف و إن كان منصوباً ضميره المنصوبء و تبدل من الناقص اسماً به معناه فى العقل و عدمه فإن 
صحت المسأله بعد ذلك فهى صحيحه قبله, و إلا-فهى فاسده؛ فلا-يجوز «أعجب زيد ما كره عمرو) إن أو قعت «ما/» على ما 


لايعقل؛ لأنه لايجوز «(أعجبت الثوب» و يجور النصب؟ لأنه يجور «أعجبنى الثوب» فإن أو قعت (ما» 


على أنواع 


من يعقل جاز؛ لأنه يجوز «أعجبت النساء» و إن كان الاسم الناقص «من» أو «الذين» جاز الوجهان أيضاً. 
فرعان 
تقول: «أمكن المسافر السقر) ينضت المسافر» لأنكك تقول: «أمكقى السفرة :ولا تقول «امكنت السقرة و 


تقول: «زيد فى رزق عمرو عشرون ديناراً برفع العشرين لاغير» فإن قدمت عمراً فقلت «عمرو زيد فى رزقه عشرون» جاز رفع 
العشرين و نصبه. و على الرفع فالفعل خال من الضمير» فيجب توحيده مع المثنى و المجموف و يجب ذكر الجار و المجرور 
لأجل الضمير الراجع إلى المبتدأء و على النصب فالفعل متحمل للضميره فيبرز فى التثنيه و الجمف و لا-يجب ذكر الجار و 
لحرو 


ما افترق فيه عطف البيان و البدل 

وذلكك تمائيه امور احدهاة أن العطلف لاكرة نيهر و لأنانها انقيير لأ فى الحرايه قر الف فى الس 
و لهذا لاتصح إجازه الزمخشرى فى (أَنِ اعْبَدُواالله) 

)1١17// (المائده‎ 

أذ يكو ينانا للهاء عن قرله تعالى: (إلآ ما أُمَوتنى به) 

)1١17// (المائده‎ 

نعم أجاز الكسايى أن ينعت الضمير بنعت مدح أوذم أو ترحمء فالأول» نحو: (لا إِلهَ إلا هُوَ الرّحْمِنٌ الرّحِيمٌ) 
(البقره / «18) 

والثانى» نحو: «مررت به الخبيث» و الثالث» نحو قوله: 

١ه‏ قد أصحبت بِقَرَقَرى كوانسا فلاتلمه أن ينام البائسا 

وقال الزمخشرى فى (حَعَلَ الله الكغبة البِيتٌ الْحرام) 

(المائده / لاة) 


إن (الْبيتَ الْترام) عطف بيان على جهه المدح كما فى الصفه. لا-على جهه التوضيح. فعلى هذا لايمتنع مثل ذلكك فى عطف 
البيان على قول الكسائى. 


و اما النتل شكر ةق غايعا للمقير بالاتقاق» عر ة (ز ها السائية الآ الشطان أن كر 


(الكهف / 29) 
و إنما امتنع الزمخشرى من تجويز كون (أَنِ اعْبَدُوا اللَه) 
(المائده / /1117) 


ناذلا دلق الهاءكى وين نوها انه أن ذلكك يخا يناد الموصضول وهو مرؤوة أذ العالك موتعرة خا وا حال الو يون أن يكين 
البدل مضمراً تابعاً لمضمر كك «رأيته إياه» أو الظاهر كك «رأيت زيداً إياه» و خالفهم 


ابن مالكك فقال: إن الثانى لم يسمف و إن الصواب فى الأول: قول الكوفيين: إنه توكيد كما فى «قمت أنت). 

آل عمران //اة) 

فسهو (60 و لايختلف فى جواز ذلك فى البدل» نحو: (إلى صراط مُسْتَقيم صراط الله) 

«(الشورى / 7ه و 279) 

و نحو: (بِالنَاصِيهِ ناصيه كاذْبّه) 

(العلق / ١0‏ و8) 

الشالث: أنه لاميكون جمله. بخلادف البدلء نحو: (ما يقال لكك إلآّ ما قَدْ قِبِلَ للرّسْلٍ مِنْ فيلك إِنَّ رَبك لَذُو مَغْفِرَهِ وَ ذو عِقاب 
ألنه) 

(فصلت / ”067 

الرابع: أنه لايكون تابعاً لجمله» بخلاف البدلء نحو: (اتَبِعُوا الْمُرسَلِينَ انَبعُوا مَنْ لا يشألكم أخراً) 

(ييس /١٠7و١5)‏ 

وقوله: 39/7" أقول له: ارحل لاتقيمن عندنا و إلا فكن فى السر و الجهر مُسَلِما 

الغاشين :أنه لادكوة افماختايعا عدا بعادت التدل افر قله بعال 1237 رشقل ولك ان اتنا بشنافت له العذاف) 
(الفرقان / 8ع و وع) 


السادس: أنه لايكون بلفظ الأول؛ و يجوز ذلك فى البدل بشرط أن يكون مع الثانى زياده بيان كقراءه يعقوب: (وَ تّرى كل أمّه 


(الجاثيه / 7) 


بنصب «كل» الثانيه» فإنها قد اتصل بها ذكر سبب الجثو و هذا الفرق إنما هو على ما ذهب إليه ابن الطراوه من أن عطف البيان 
لايكون من لفظ الأولء و تبعه على ذلكك ابن مالكك و ابنه» و حجتهم: أن الشىء لايبين نفسه. و فيه نظر من أوجه: 


أحدها: أنه يقتضى أن البدل ليس مبيناً للمبدل منه» و ليس كذلكك. و لهذا منع سيبويه «مررت بى المسكين و بكك المسكين)» 
دون «به المسكين» و إنما يفارق البدل عطف البيان فى أنه بمنزله جمله استؤنفت للتبيين و العطف تبيين بالمفرد المحض. 


و الثانى: أن اللفظ المكرر إذا 


اتصل به مالم يتصل بالأول كما قدمناه اتجه كون الثانى انا بماقند من ؤباده القاتدهه و على ذلكه أجازوا الوجهين فى نحو قول 
عبدالة ب ووبحية عبن يا ويد ود البسلاك الذا عطاول الثيل ويك فائزل ذا ضرمك السنادف ثيه 


”و الشالث: أن البيان يتصور مع كون المكرر مجرداًء و ذلك فى مثل قولكك: يا زيدٌ زيدٌ» إذا قلته و بحضرتكك اثنان اسم كل 
منهما «زيد) فإنكك حين تذكر الأول يتوهم كل منهما أنه المقصود, فإذا كررته تكرر خطابكك لأحدهما و إقبالكك عليه فظهر 
المراد. 


السابع: أنه ليس فى نيه إحلاله محل الأولء بخلاف البدلء و لهذا امتنع البدل و تعين البيان فى نحو: «يا زيد الحارث» و فى نحو: 
ايا سعيد كر بالرفع أو «كرزاً» بالنصبء بخلاف «يا سعيدٌ كر بالضم فإنه بالعكس. 


الثامن: أنه ليس فى التقدير من جمله أخرى؛ بخلاف البدلء و لهذا امتنع أيضاً البدل و تعين البيان فى نحو قولكك: «هند قام عمرو 


أخوها)» و نحو: «مررت برجل قام عمرو أخوها. 
ما افترق فيه اسم الفاعل و الصفه المشبهه 


أحدها: أنه يصاغ من المتعدى و القاصر كك «ضارب و قائم و مستخرج و مستكبرا و هى لاتصاغ إلا من القاصرء (87) كك «حسن 
و جميل). 
8 الثانى: أنه يكون للأزمنه الثلاثه» و هى لاتكون إلا للحاضرء (65) أى: الماضى المتصل بالزمن الحاضر. 


الثشالث: أنه لا-يكون الادهانيا للمضارع فى حركاته و سكناته كك «ضاربو يضرب و منطلق و ينطلق) و منه: «يقوم و قائم)؛ لأن 
الأصل: ١يقوم)‏ بسكون القاف و ضم الواوء ثم نقلواء و أما توافق أعيان الحركات فغير معتبر» بدليل «ذاهب و يذهب» و لهذا قال 
ابن الخشاب: هو وزن عروضى لاتصريفى و هى تكون 


مجاريه له ك «منطلق اللسان و مطمئن النفس و طاهر العرض» و غير مجاريه و هو الغالب» نحو: «ظريف و جميل). 
الرابع: أن منصو به يجور أن يتقدم عليه» نحو : «زيد عمراً ضارب» ولايجوز «زيد وجهه حسن). 


الخامس: أن معموله رسع و عا قدو واكك فبارية كا تبرو عه اننو ادكو شرولها| ل سسا تقول دعسن وننهه 


أوالوجه)» و يمتنع «زيد حسن عمراً). 


9السادس: أنه لايخالف فعله فى العمل» و هى تخالفه فإنها تنصب مع قصور فعلهاء تقول: «زيد حسن وجهه) و يمتنع «زيد 
حسنٌ وجهه) بالنصب» خلاقاً لبعضهم. 


السابع: أنه يجور حذفه و بقاء معموله. و لهذا أجازوا (أنا ود ضاربه) و «هذا ضارب عند عدر اا بخفض «زيد) و نصب «عمرو) 
بإضمار فعل أو وصف منون, و أما العطف على محل المخفوض فممتنع عند من شرط وجود المحرز كما سيأتى» و لايجوز 


«مررت برجل حسن الوجه و الفعل» بخفض «الوجه) و نصب «الفعل» ولا «مررت برجل وجهه َس نه بنصب «الوجه» و خفض 
الصفه؛ لأنها لاتعمل محذوفه و لأن معمولها لابتقدمهاء و ما لايعمل لايفسر عاملا. 


الثامن: أنه لايقبح حذف موصوف اسم الفاعل و إضافته إلى مضاف إلى ضميره؛ نحو: «مررت بقاتل أبيه) و يقبح «مررت بحسن 


وجهةاء 


التاسع: أنه يفصل مرفوعه و منصوبه» كك «زيد ضارب فى الدار أبوه عمراً» و يمتنع عند الجمهور «زيد حسن فى الحرب وجهها 


رفعت او نصبت. 


العاشر: أنه يجوز إتباع معموله بجميع التوابف و لايتبع معمولها بصفه. قاله الزجاج و متأخرو المغاربه» و يشكل عليهم الحديث 
فى صفه الدجال «أعور عينه اليمنى» (68). 


الحادى عشر: أنه يجوز إتباع مجروره على المحل عند من لايشترط المحرزء و يحتمل أن يكون منه: (وَ جاعل اليل 


سَكناً وَالسَّمْسَ) 

(الأنعام / 48) 

ولا يجوز «هو حسن الوجه و البدن» بجر «الوجه» و نصب «البدن» خلافاً للفراء أجاز 
٠١‏ 


«هو قوى الرجل واليد) برفع المعطوفء و أجاز البغداديون إتباع المنصوب بمجرور فى البابين» كقول امرئ القيس: 0 فظلّ 
لاد اللحم مابين مُنْض ج ضَ فيف شواء أو قدير مُعَجَل «القديرا المطبوخ فى القدرء و هو عندهم عطف على «صفيف» و خرج 
على أن الأصل: «أو طابخ قدير) ثم حذدف المضاف و ابقى جر المضاف إليه كقراءه بعضهم: (وَالله فريك الآخره) 


)2١/ / (الأنفال‎ 


بالخفض» أو أنه عطف على «صفيف» و لكن خفض على الجوار أو على توهم أن «الصفيف» مجرور بالإضافه كما قال زهير: 
ادال أق لدت مدر كه نابفيى بو لاساق شنا ذا كا جانا 


ما افترق فيه الحال و التمييز» و ما اجتمعا فيه 


اعلم انهه انها ل سه امور و افترقا فى سبعه. فأوجه الاتفاق أنهما: اسمانء نكرتان» فضلتان» منصوبتان رافعتان للإبهام و 
أما أوجه الافتراق: فأحدها أن الحال تكون جمله كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «بعثه و الناس ضلال فى خيره» (84) و ظرفاء 


نحو: «رأيت الهلال بين السحاب» و جاراً و مجروراًء نحو: (فَحَرَجَ عَلى قَوْمِه فى زيئته) 
(القصص / 07/9 

واالقبية لادكوة إلا اسما. 

١١ 

و الثانى: أن الحال قد يتوقف معنى الكلام عليهاء كقوله تعالى: (وَلا نَم فى الازض سما 
(الإسراء / /70) 

بخلاف التمييز. 

و الثاليةة أن الحال هينه اليكاته و الشية عبيى للذوات. 


و الرابع: أن الحال تتعدد كقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «و أستهديه قريباً هادياًء و أستعينه قاهراً قادراًء و أتوكل عليه كافياً 


ناصراً (89) بخلاف التمبيز. 
و الخامس: أن الحال تتقدم على عاملها إذا كان فعلا متصرفاًء أو وصفاً يشبهه. نحو: (حُسْعاً أَنْصَارُهُمْ يخْرْجُونَ) 
(القمر / /0) 


وقول يزيد بن زياد: 1/8" عَدَسْ ما لعباد عليكك 


إماره نجوتٍ و هذا تحملين طليق أى: و هذا طليق محمولا ‏ لكك و لا يجوز ذلك فى التمييز على الصحيح. فأما استدلال ابن 
مالك على الجواز بقوله: 7" إذَاالمرء عيناقر بالعيش مُثريا و لم يعن بالإحسان كان مذمّما فسهو؛ لأن «المرء» مرفوع بمحذوف 
شير المتاكزي و الناصب: الس هو اليسوفوو اناقرله له افيا يتل الع و داعي العنرة تاد حيار فترورة: 


ف السادين: أن حق الحال الاشتقاق» و حق التمييز الجمود. و قد يتعا كسان فتقع الحال جامدهء نحو: «هذا مالكك ذهبا) (وَ تَنْحتَونَ 
لجان 0 


(الأعراف / 7) 
ب 


و يقع التمييز مشتقاً تحو: (لثه ذره فارسأ»و اخخطلق فى المنصوب بعد تخبل)) فقال الأخفش و الفارسى و الربغى: حال مطلقاء و 
أبو عمرو بن العلا: تمييز مطلقاء و قيل: الجامد تمييز و المشتق حالء و قيل: الجامد تمييز و المشتق إن اريد تقييد المدح به 
كقوله: 074 يا حبذاالمال مبذولابلاسرف فى أوجه البر إسراراً و إعلاناً فحالء و إلا فتمييز» نحو: «حبذا راكباً زيد» و السابع: أن 
الحال تكون مؤكده لعاملهاء نحو: (تَتَبسَّمَ ضاجكاً) 


(النمل / 19) 

ولا يقع التمييز كذلكك. 

أقسام الحال 

تنقسم باعتبارات: 

الأول: انقسامها باعتبار انتقال معناها و لزومه إلى قسمين: منتقله و هو الغالب» و ملازمه؛ و ذلكك واجب فى ثلاث مسائل: 


إحداها: الجامده غير المؤوله بالمشتقء نحو: «هذا مالكك ذهياً) بخلاف نحو: (ابعته بدا بيد) فإنه بمعنى متقابضينء و هو وصف 
منتقل؛ و إنما لم يؤول فى الأول؛ لأنها مستعمله فى معناها الوضعىء بخلافها فى الثانى؛ و كثير يتوهم أن الحال الجامده لا تكون 


الاق البق كوه در لى قذي 
(النمل / 2٠١‏ 


الثالثه: التى دل عاملها على تجدد صاحبهاء نحو: (وَ 


شان الأننان فنا 
(النساء / 2758 
و 


و تقع الملازمه فى غير ذلك بالسماف و منه: (قآئِما بالْقِشْطِ) 


إذا أعرب حالآء و قول جماعه: إنها مؤكده» وهم؛ لأن معناها غير مستفاد مما قبلها. 


الثانى: انقسامها بحسب قصدها لنذاتها و للتوطفة يهان لى افيه «مقصوقة وهو الكاليية و مو طنة :واه الجامكه الموصوفه. نحو : 
(قتَمثَلَ لها يَشَّراً سَوِياً) 


(مريم 7 17) 

فإنما ذكر «بشراً) توطئه لذكر «سوياً» و تقول: «جاءنى زيد رجلا محسناً». 

القالك | نقبانها مققي الزنانة : ابلك قد قا زم هر القاري لحي رم تفلن قينا 
(هود / 0/١‏ 


وانقدرة وتفن المستقلة ك4 تررك رومع معد عيفر عاندابنه عدا اىمقارا ذلكقو و تحكيه و هئ الوناعيية تبهو ونعاء: وريد 


أمس راكباً» (9) 


الرابع: انقسامها بحسب التبيين و التوكيد إلى قسمين: مبينه» و هو الغالب» و تسمى مؤسسه أيضاًء و مؤكده؛ و هى التى يستفاد 
معناها بدونهاء و هى ثلاثه: مؤكده لعاملهاء نحو: ولخ 0 


20٠١ / (النمل‎ 


ومؤكده لصاحبهاء نحو: «جاء القوم طرّأً) و مؤكده لمضمون الجمله. نحو: «زيد أبوك عطوفاً» و مما يشكلء قولهم فى نحو: 
«وجاء زيد و الشمس طالعه»: إن الجمله الاسميه حالء مع أنها لاتنحل إلى مفرد و لاتبين هيئه فاعل و لامفعولء و لا هى حال 
مؤكده. 
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قثا أنم مكى تتا ويلها باد زم علالعه الشميى هله حقة تن فين كالدال و النعف البكية كف مروت بالذار قاتما اسكائهاء 
و برجل قائم غلمانه»» و قال ابن عمرون: هى مؤوله بقولكك: ُبكراء و نحوه؛ و قال صدر الأفاضل تلميذ الزمخشرى: إنما الجمله 


مفعول معه. و أثبت مجىء المفعول معه جمله؛ و قال الزمخشرى فى تفسير قوله تعالى: (تاليقة دفي قل ممه 2 


(لقمان 2777 


فى قراءه من رفع 


«البحر»: هو كقول امرئ القيس: ”و قدأغتدى و الطير فى و كناتها بمُنْجَرد قيد الأوابد هيكل و «جثت و الجيش مصطف» و 
نحوهما من الأ-حوال التى حكمها حكم الظروف» فلذلكك عريت عن ضمير ذى الحالء و يجوز أن يقدر: و بحرها أى: و بحر 


الأرض. 
١‏ 
إعراب أسماء الشرط و الاستفهام و نحوها 


و إلا فإن وقع بعدها اسم نكره؛ نحو: «من اب لكك؟! فهى مبتدأه؛ أو اسم معرفه» نحو: «من زيد؟) فهى خبر أو مبتدأ على الخلاف 
السابق» و لايقع هذان النوعان فى أسماء الشرطء و إلا فإن وقع بعدها فعل قاصر فهى مبتدأه» نحو: «من قام؟) 


وقول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «و من تلن حاشيته يستدم من قومه المودة» (90): و الأصح أن الخبر فعل الشرط لافعل 
الجوابء و إن وقع بعدها فعل متعد فإن كان واقعا عليها فهى مفعوله به نحو: (فَأى آيات الله تُنْكرُونَ) 


)8١ / (غافر‎ 

وفع كنف ا 

)١1٠١ / (الإسراء‎ 

577 (مَنْ يضيل الله قلا هادى لَهُ) 
(الأعراف / 182) 


وَإِنْ كان واقعاً على فتميرهاء نحو: «من رأيته؟) أو متعلقهاء نحو : «من رأت أخاه؟) فهى مبتدأه أو منصوبه بمحذوف مقدر 
بعدها يفسره المذكور. 


و إذا وقع اسم الشرط مبتدأ فهل خبره فعل الشرط وحده؛ لأنه اسم تام؛ و فعل الشرط مشتمل على ضميره» فقولكك: «من يقم) لو 
لم يكن فيه معنى الشرط لكان بمنزله قولك: «كل من الناس يقوم) 


أو فعل الجواب؛ لأن الفائده به تمتء و لالتزامهم عود ضمير منه إليه على الأصح. و لأن نظيره هو الخبر فى قولكك: «الذى يأتينى 
فله درهم) 


أو مجموعهماء لأن قولكك: «من يقم أقم معها بمنزله قولكك: «كل من الناس إن يقم أقم معه) و الصحيح: الأولء و إنما توقفت 
الفائده على الجواب من حيث 


العليق فقطء لآ من حيث الخيريه. 
ع١‏ 
مسوغات الابتداء بالنكره 


لم يعول المتقدمون فى ضابط ذلكك إلا على حصول الفائده؛ و رأى المتأخرون أنه ليس كل أحد يهتدى إلى مواطن الفائده 
فتتبعوهاء فمن مقل مخلء و من مكثر مورد مالايصلح أو معدد لامور متداخله» و الذى يظهر أنها منحصره فى عشره أمور: 


أحدها: «أن تكون موصوفه لفظاً أو تقديراً أو معنى )2 فالأول» نحو : 5 أجل لي عِنْدَةُ) 
(الأنعام / ؟) 


ومن ذلكك قولهم: «ضعيف عاذ بقرمله)» إذ الأضدل #رقل ضعيف. فالمبتدأ فى الحقيقه هو المحذوفء و هو موصوفء و 
المكوهوة قولوة: مهدا بالتكرة إذا كانت مرضيوقه أن هقانا عن مرضوق» الصوابما ةكرنادو لست كل صيله تفيل 
الفائده» فلو قلت: «رجل من الناس جاءنى) لم يجز. 


و الثانى» نحو قولهم: «السمن منوان بدرهم)» أى: منوان منه بدرهمء و قولهم: «شر أهر ذاناب»» إذا المعنى: شر أى شر و الثالث 
نحو: ارجيل جاء نى»؛ لأنه فى معنى رجل صغيرء و قولهم: «ما أحسن زيداً؛ لأنه فى معنى شىء عظيم حسّن زيداً» و ليس فى 
هذين النوعين صفه مقدره فيكونا من القسم الثانى و الثانى: أن تكون عامله: إما رفعاًء نحو: «قائم الزيدان» عند من أجازه. أو 
نصباًء نحو: «أمر بمعروف صدقه)؛ إذ الظرف منصوب المحل بالمصدر أو جراء نحو: «غلام امرأه جاءنى»» و شرط هذه: أن يكون 
المضاف إليه نكره؛ كما مثلناء أو معرفه و المضاف مما لايتعرف بالإضافه. نحو: «مثلكك لايبخل» و «غيرك لايجودا) و أما ما عدا 
ذلك فإن المضاف إليه فيه معرفه لانكره. 


و الثالث: العطف بشرط كون المعطوف أو المعطوف عليه مما يسوغ الابتداء 
١‏ 

سوق (قلافة ف اول توت 

)"١ / (محمّد‎ 


زلة) أى: أمثل من غيرهماء و تدر (قؤل 


مَعْرُوفٌ و مَغْفِرَةُ حير مِنْ صَدَقَه يتْبعها أَذَى) 

(البقره / 078217 

و كثير منهم أطلق العطف و أهمل الشرطء منهم ابن مالكك. 

و الرابع: أن يكون خبرها ظرفاً أو مجروراًء قال ابن مالكك: أو جمله, نحو: (وَ لَدَينا مَزِيدٌ) 
(ق 7ه 

و (لكلّ أجل كتابٌ) 


(الرعد 087 


و«اقصدك غلامُه رجل» و شرط الخبر فيهن الاختصاص. فلوقيل: «فى دار رجل» لم يجز؛ لأن الوقت لايخلوعن أن يكون فيه 
رجل مافى دار ماء فلا-فائده فى الإخبار بذلكك. قالوا: و التقديمء فلايجوز «رجل فى الدار» و الصواب: أن يقال: إنما وجب 
التقديم هنا؛ لدفع توهم الصفه. و اشتراطه هنا يوهم أن له مدخلا فى التخصيص. و قد ذكروا المسأله فيما يجب فيه تقديم الخبر 
وذاكك موضعها. 


و الخامسن: أن تكون غَامَه: إما يداتها كأسماف الشترط و أسماء الاستفهام» أو بغيرهاء نحو: «ما رجل فى الدار» و «هل رجل فى 
الدار؟» و (أ إِلَهٌ مَعَ الله 


)2٠ / (النمل‎ 

وا السنافس: أن حكوة راذا بها السقاه مه يع دمن الحو رجا سر هر اشر ]ها 
و السابع: أن تكون فى معنى الفعل» و هذا شامل لنحو: «عجب لزيد 

و ضبطوه بأن يراد بها التعجب» 

1 

و لنحو: (سَلامٌ على إل ياسِينَ) 

(الصافات / 10) 


و (وَيل لِلمُطِفِفِينَ) 


(المطففين /0 


و ضبطوه بأن يراد بها الدعاءء و لنحو: «قائم الزيدان» عند من جوزهاء و على هذا ففى نحو: «ما قائم الزيدان» مسوغان, و أما منع 
الجمهور لنحو: «قائم الزيدان» فليس لأنه لا مسوغ فيه للابتداء» بل إما لفوات شرط العمل وهو الاعتماد. ا لفوات شرط الاكتفاء 
بالفاعل عن الخبر و هو تقدم النفى أو الاستفهام» و هذا أظهرء لوجهين: 


أحدهما: أنه لايكفى مطلق الاعتماد» فلايجوز فى نحو: «زيد قائم أبوه» كون «قائم) 


مبتدأ و إن وجد الاعتماد على المخبر عنه و الثانى أن اشتراط الاعتمادو كون الوصف بمعنى الحال أو الاستقبال إنما هو للعمل 
فى المنصوب. لا لمطلق العمل بدليلين: أحدهما: أنه يصح «زيد قائم أبوه أمس» و الثانى أنهم لم يشترطوا لصحه نحو: «أقائم 
الزيدان» كون الوصف بمعنى الحال أو الاستقبال. 


و الثامن: أن يكون ثبوت ذلك الخبر للنكره من خوارق العاده» نحو: «شجره سجدتء؛ إذ وقوع ذلكك من أفراد هذا الجنس غير 
معتاد. ففى الإخبار به عنها فائده» بخلا-ف نحو: «رجل مات» و نحوه و التاسع: أن تقع بعد (إذا) الفجائيه» نحو: «خرجت فإذا 
أسدأو رجل بالباب»» إذ لاتوجب العاده ألا يخلو الحال من أن يفاجئكك عند خروجكك أسد أو رجل. 


والعاشر: أن تقع فى أول جمله حاليه» نحو قولكك: «قطعت الصحراء و دليل يهدينى» و عله الجواز ما ذكرناه فى المسأله قبلها. و 
من ذلكك قوله: ”8١‏ الذئب يطرقهافى الدهرواحده و كل يوم ترانى مُّديه بيدى 
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و بهذا يعلم أن اشتراط النحويين وقوع النكره بعد واو الحال ليس بلازم و من روى «مديه» بالنصب فمفعول لحال محذوفه. أى: 
حافاة أن ميسكادو عدن أن يكون دلة هق النائر: 


و مما ذكروا من المسوغات: أن تكون النكره محصوره. نحو: «إنما فى الدار رجل» أو للتفصيلء نحو قول أميرالمؤمنين (عليه 
السلام): «والدهر يومان: يوم لكك و يوم عليك. فإذا كان لكك فلاتبطر و إذا كان عليكك فاصبر) )23٠١(‏ أو بعد فاء الجزاء» نحو: 


إن مضى عير فعير فى الرباط» و فيهن نظرء أما الأولى فلأن الابتداء فيها بالتكره صحيح قبل مجىء «إنما؛ 


و أما الثانيه فلاحتمال «يوم» الأول للبدليه و الثانى عطف عليه و يسمى بدل التفصيلء و أما الثالثه 


فلأن المعنى: فعير آخرء ثم حذفت الصفه. 
أقسام العطف 

اشاره 

وهى ثلاثه: 

أحدها: العطف على اللف ١‏ وهو الأصل 


نحو: «ليس زيد بقائم و لا قاعد) بالخفضء و شرطه إمكان توجه العامل إلى المعطوف. فلايجوز فى نحو: «ما جاءنى من امرأه و 
لا زيد» إلا الرفع عطفاً على الموضع؛ لأن «من» الزائده لا تعمل فى المعارف. 


وقد يمتنع العطف على اللفظ و على المحل جميعاًء نحو: «ما زيد قائماً لكن أو بل قاعده؛ لأن فى العطف على اللفظ إعمال «ماا 
فى الموجب. و فى العطف على المحل اعتبار الابتداء مع زواله بدخول الناسخ و الصواب: الرفع على إضمار مبتدأً. 
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و الثانى: العطف على المحل 

نحو «ليس زيد بقائم و لا قاعداً» بالنصب 
وله عند المحققيق ثلاثه شروط: 


أحدها: إمكان ظهوره فى الفصيح. ألا ترى أنه يجوز فى «ليس زيد بقائم» و «ما جاءنى من امرأه» أن تسقط الباء فتنصبء و «مِن» 
فترفع و على هذا فلايجوز «مررت بزيد و عمراً) خلافاً لابن جنى؛ لأنه لايجوز «مررت زيداً) و أما قول جرير: 7817 تمرون الديار و 
لم تعوجوا كلامكم على إذن حرام فضروره؛ و لا تختص مراعاه الموضع بأن يكون العامل فى اللفظ زائداً كما مثلناء بدليل قول 
لبيد: 87" فإن لم تجدمن دون عدنانوالداً و دون مَعَدِّ فلتزغكك العواذل 


و الثانى: أن يكون الموضع بحق الأصاله. فلايجوز «هذا ضارب زيداً و أخيه)؛ لأن الوصف المستوفى لشروط العملء الأصل: 
إعماله لا إضافته لا لتحاقه بالفعل. 


والثالث: وجود المحرزء أى: الطالب لذلكك المحلء و ابتنى على هذا امتناع مسائل: إحداها: (إن زيداً وعمرو قائماث و ذلك 
لأن الطالب لرفع «زيد» هو الابتداء و الابتداء هو التجرد. و التجرد قد زال بدخول «إِن). 
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المسأله الثانيه: «إن زيداً قائم وعمرو» إذا قدرت «عمراً» معطوفاً على المحلء لامبتدأء و أجاز هذه بعض البصريين؛ لأنهم لم 
يشترطوا المحرزء 


وإنما منعوا دوقن لمانع آخرء و هو توارد عاملين: «إن» و الابتداء» على معمول واحد و هو الخبر» و أجازهما الكوفيون؛ لأنهم 
لايشترطون المحرزء و لأن «إِنّ لم تعمل عندهم فى الخبر شيئاء بل هو مرفوع بما كان مرفوعاً به قبل دخولهاء 


و لكن شرط الفراء لصحه الرفع قبل مجىء الخبر خفاء إعراب الا-سم؛ لثلا يتنافر اللف ١‏ و لم يشترطه الكسايى كما أنه ليس 
بشرط بالاتفاق فى سائر مواضع العطف على اللفظ. 


و حجتهما قوله تعالى: (إِنَ الَّذِينَ آمَنُوا وَ الَذِينَ هادُوا وَ الصَابئونَ) 
(المائده / 9ع) 


الآديه» و قولهم: «إنكك و زيد ذاهبان» و أجيب عن الآديه بأمرين: أحدهما: أن خبر «إن» محذوفء أى: مأجورون أو آمنون أو 
فرحون» و«الضابئون» معدا وإما بعده الخبر و يضعفه أنه ذف من الأول لدلاله الثاتى عليه وبإنما الكثير العكس و الثانى: أن 
الخبر المذكور ل «إن» و خبر «الصابئون» محذوفء أى: كذلك و يضعفه تقديم الجمله المعطوفه على بعض الجمله المعطوف 
عليها و عن المثال بأمرين: أحدهما: أنه عطف على توهم عدم ذكر (إن و الثانى: أنه تابع لمبتدأ محذوفء أى: إنكك أنت و زيد 


ذاهبان و عليهما خرج قولهم: «إنهم أجمعون ذاهبون). 
المسأله الثالقه: وهذا ضاوت زيند و عمر ا بالتصي:؛ 


المسأله الرابعه: «أعجبنى ضربٌ زيد و عمرو» بالرفع أو او عمراة بالنضي نمتعهما الحداف» لأن الاسم المشبه للفعل لا يعمل فى 
الفط عضن يكن من أل أو متو نا أومطيافاً. 


و أجازهما قوم تمسكاً بظاهر قوله تعالى: (وَ جاعل اليل سكا وَ المّمْسَ وَ الْقَمَر حشباناً) 
(الأنعام / 48) 

وقول الشاعر: 
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8" هَويتٌ سناء مستطاباً مُجدَّدا فلم تخلٌ من تمهيد مجد و سوددا 


و أجيب بأن ذلك على إضمار عامل يدل 


عليه المذكورء أى: و جعل الشمسء و مهدت سودداء أو يكون «سوددا) مفعو ل معلدتى يكنهق لديز فى الآبه أن الوصف فيها 
بمعنى الماضىء و الماضى المجرد من «أل» لايعمل النصب و يوضح لكك مضيه قوله تعالى: (وَ مِنْ رَحْمَتِهِ جَعلَ لكمٌ اليل و 
الَتَهارَ لم افيه وَ َعَم | مِنْ فضله وَ للك تَشْكدونّ) 


(القصص الكرنة 


و جوز الزمخشرى كون «الشمس' معطوفاً على محل «الليل» و زعم مع ذلكك أن الجعل مراد منه فعل مستمر فى الأزمنه لا الزمن 
الماضى بخصوصيته مع نصه فى (مالكك يؤْم الدّين) 


(الفاتحه / ©) 
على أنه إذا حمل على الزمن المستمر كان بمنزلته إذا حمل على الماضى فى أن إضافته محضه. 
و الثالث: العطف على التوهم 


نحو: «ليس زيد قائماً و لاقاعد» بالخفض على توهم دخول الباء فى الخبر» و شرط جوازه صحه دخول ذلك العامل المتوهم, و 
شرط حسنه كثره دخوله هناك, و لهذا حسن قول زهير: 780 بدالى أنى لست مدرك مامضى و لاسابق شيئا إذا كان جائيا و لم 


يحسن قول الآخر: 78 و ما كنت ذا نيرب فيهم و لا مُنمش فيهم مُنودل لقله دخول الباء على خبر «كان» بخلاف خبرى «ليس و 
ما) و النيرب: النميمه» و المنمل: الكثير النميمه» و المنمش: المفسد ذات البين. 


رف 


و كما وقع هذا العطف فى المجروره وقع فى أخيه المجزوم؛ و وقع أيضا فى المرفوع اسماًء و فى المنصوب اسماً و فعالاء وفى 
المركبات. 


فأما المجزوم 
فقال به الخليل و سيبويه فى قراءه غير أبى عمرو: (لَوْلا أَحَوْتَنِى إلى أجل قَرِيب فَأَصَدَّقَ وَ أكن مِنَّ الصَالِحِينَ) 
(المنافقون / )٠١‏ 


فإ ععى لولا أخرين تأصدق و عن إن أحرتى أصداق وانجده وقال السيرافى و القارتي #هوعطت على نحل (فأصدق) 


كقول الجميع فى قراءه الأخوين: (مَنْ ييل الله قلا هادى لَهُ وَ يلَرْهُمْ) 
(الأعراف / 182) 


بالجزمء و يرده أنهما يسلمان أن الجزم فى نحو: «اثتنى اكرمك» بإضمار الشرطء فليست الفاء هنا و ما بعدها فى موضع جزم؛ لأن 
ما بعد الفاء منصوب ب «أن» مضمره. و «أن» و الفعل فى تأويل مصدر معطوف على مصدر متوهم مما تقدم» فكيف تكون الفاء 
مع ذلكك فى موضع الجزم و ليس بين المفردين المتعاطفين شرط مقدر. 


و أما المرفوع 


فقال سيبويه: 23١7‏ و اعلم أن ناساً من العرب يغلطون فيقولون: «إنهم أجمعون ذاهبون, و إنكك و زيد ذاهبان» و ذاكك أن معناه 
معنى الابتداء» فيرى أنه قال: «هم» كما قال: 417 بدالى أنى لست مدرك مامضى و لا سابق شيئاً إذا كان جائيا انتهى و مراده 
بالغلط ما عبر عنه غيره بالتوهم» و ذلكك ظاهر من كلالمه. و يوضحه إنشاده البيت» و توهم ابن مالكك أنه أراد بالغلط الخطأ 
فاعترض عليه بأنا متى جوزنا ذلكك عليهم زالت الثقه بكلامهم, و امتنع أن نثبت شيئاً نادراً لإمكان أن يقال فى كل نادر: إن قائله 
غلط. 


َف 
وما لسوت انلها 

فقال بعضهم فى قوله تعالى: (وَ حِفْظاً مِنْ كل شَّيِطان مارد) 
(الصافات / 7) 

إنه عطف على معنى (إِنا نا الشّماء الذَّيا ينه الكواكب) 
(الصافات / 8) 


وهو إتنا تخلفدا الكو كاقلن السماة الدناز كه للسماف و يععنل: أن يكن تس له لأسهله أى مشكؤلا مظلقاء :و علنهنا فالعاما 
دوف أى: وسنظا من كل شمطان زيناها بالكواكيه أو و تحفطاها خفط] و أما المنصوب فعلا فكقراءه بعضهم: (وَذَّوا 
ود يدوا 

(القلم 7 4) 


حملا على معنى ودوا أن تدهن. 


وأمافى المركبات 


فقد قيل فى قوله تعالى: (وَ مِنْ آياته أنْ 


يَسِلَ الزباخ مُبِشّرات و لِيذِيفَكم) (0109 
(الروم عع 


إنه على تقدير ليبشركم و ليذيقكم, و يحتمل أن التقدير: و ليذيقكم و ليكون كذا و كذا أرسلهاء و هو أولى؛ لأن إضمار الفعل 
لدلاله المعنى عليه أسهل من العطئ على المعنى. 


من العطف على المعنى على قول البصريين نحو: الألزمنكك أو تقضينى حقى؛؛ إذ النصب عندهم بإضمار «أن» و «أن» و الفعل 
فى تأويل مصدر معطوف على مصدر متوهم؛ أغة ليكرثنٌ زوم عق أوالضاد سك لحت نو ونا (لقاتا رك أذ يفلقوا) 

(الفتح / 18) 

فى قراءه أبى بحذف النون» و أما قراءه الجمهور بالنون فبالعطف على لفظ ١تُقَاتَلوتَّهُم)‏ أو على القطع بتقدير: أو هم يسلمون. 
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و مثله: «ما تأتينا قتحدثنا» بالنصبء أى ما يكون منكك إتيان فحديثء. و معنى هذا نفى الإتيان فينتفى الحديثء أى: ما تأتينا 
فكيف تحدثناء أو نفى الحديث فقط حتى كأنه قيل: «ما تأتينا بعد أى: بل غير محدث. 


و يجوز رفعه فيكون إما عطفاً على «تأتينا؛ فيكون كل منهما داخلا عليه حرف النفى؛ أو على القطع فيكون موجباًء و ذلكك واضح 
فى نحو: «ما تأتينا فتجهل أمرنا؛ و «لم تقرأ فتنسىء؛ لأن المراد إثبات جهله و نسيانه» و لأنه لو عطف لجزم «تنسى'» و أما إجازتهم 
ذلك فى المثال السابق فمشكله؛ لأن الحديث لايمكن مع عدم الإتيان» و قد يوجه قولهم بأن يكون معناه: ما تأتينا فى المستقبل 
فأنت تحدثنا الآن غوف عن ذلك. 


وللانساق وحه الغرو وهر أن كون على معت اليه و اتنفناء القاتى لأنشاء الأول» وهر أحك وجهى الفصنء :وهو قلي و 
عليه قول مويلكك المزموم: 788 فلقد تركتٍ صبيه مرحومه لم تدر ما جزحٌ عليكك فتجزع أى: لو عرفت 


الجزع لجزعت. و لكنها لم تعرفه فلم تجزع. 


الأناكل دكا وتقرب لباه إن جرعت فالعطت على اللث١‏ ١و‏ النين عن كل متهماةو إن هت العظق عدن الصرووين على 
المعنى؛ و النهى عند الجميع عن الجمف أى: لايكن منكك أكل سمكك مع شرب لبن» و إن رفعت فالمشهور أنه نهى عن الأول و 
إباحه للثانى» و أن المعنى: و لكك شرب اللبن» و توجيهه أنه مستأنفء فلم يتوجه إليه حرف النهى. 
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عطف الخبر على الإنشاء» و بالعكس 


منعه البيانيون» و ابن مالكك فى شرح باب المفعول معه من كتاب التسهيلء و ابن عصفور فى شرح الإيضاحء و نقله عن الأكثرين» 


و أجازه الصفار تلميذ ابن عصفور و جماعه مستدلين بنحو قوله تعالى: (وَ تشر المؤمِنِينَ) 


بسي 


(الصف )١13/‏ 
و قال الزمخشرى فى جوابهم: إن العطف على (تُوْمِنُونَ) )11١(‏ 
(الصف )١١/‏ 


لأنه بمعنى «آمنوا» ولا يقدح فى ذلكك أن المخاطب ب (تُؤْمِنُونَ) المؤمنون وب (بَشْر) النبى (صلى الله عليه و آله و سلم)؛ ولا 
أن يقال فى (تَؤْمِنُونَّ): إنه تفسيرللتجاره لا طلبء وإن (يغْفِرلكم) جواب الاستفهام تنزيلا لسبب السبب و هوالدلاله منزله السبب 
و هو الإيمان» لأن تخالف الفاعلين لايقدح. تقول: «قوموا و اقعد يا زيد, و لأن «تؤمنون» لايتعين للتفسيرء سلمناء ولكن يحتمل 
أنه تفسير مع كونه أمرأء و ذلكك بأن يكون معنى الكلام السابق: اتجروا تجاره تنجيكم من عذاب أليم كما كان (قَوَلْ َنم 


ومو َّ( 


مستهولن 


)4١ / (المائده‎ 


فى معلى «انتهواة أو بأن يكون تفسيراً في المعقى دون الضتاعه؛ لأنن الأمر قد يساق لإفاده المعتى الذى يتحصل من المفسره 
تقول: «هل أدلك على سبب نجاتكك؟ آمن بالله) كما تقول: «هو أن تؤمن بالله)» و حينئذ فيمتنع العطف؛ لعدم دخول التبشير فى 
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عطف الاسميه على الفعليه» و بالعكس 


فيه ثلا-ثه أقوال: أحدها: الجواز مطلقاًء و هو المفهوم من قول النحويين فى باب الاشتغال فى مثل: «قام زيد و عمراً أكرمته): إن 
نصب «عمراً» أرجح؛ لأسن تناسب الجملتين المتعاطفتين أولى من تخالفهما و الثانى: المنع مطلقاء حكى عن ابن جنى أنه قال فى 
قوله: 44 عاضها الله غلاماً بعد ما شابت الأصداع و الضِوْسٌ تقِد: إن «الضرس» فاعل بمحذوف يفسره المذكورء و ليس بمبتدأء 
و يلزمه إيجاب النصب فى 


مسألة الاشتغال السابقهة إلا أن قال: اقدر الواو [لاستغناف و الدالث: لأبى على, أنه يجوز فى الواو فقطء نقله عنه أبو الفتح فى سر 
الصناعه؛ و بنى عليه منع كون الفاء فى «خرجت فإذا الأسد حاضر» عاطفه و أضعف الثلاثه: القول الثانى. 


العطف على معمولى عاملين 


وقولهم: «على عاملين» فيه تجوز. أجمعوا على جواز العطف على معمولى عامل واحدء نحو: إن زيداً ذاهب و عمراً جالس» و 
على معمولات عامل» نحو: «أعلم زيد عمراً بكراً جالساً و أبوالحسن خالداً سعيداً منطلقاً؛ و على منع العطف على معمول أكثر من 
غامل كهرة إفازيدا قارب أبوهء لغبروبو العاكق غلذيه كن 
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و أما معمولا-عاملين» فإن لم يكن أحدهما جاراً فقال ابن مالكك: هو ممتنع إجماعاً نحو: «كان آكلا طعامكك عمرو و تمركك 
بكر؛ و ليس كذلكء بل نقل الفارسىء الجواز مطلقاً عن جماعه؛ و قيل: إن منهم الأخفشء و إن كان أحدهما جاراً فإن كان 
الجار مؤخراً نحو: «زيد فى الدار و الحجره عمروء أو و عمرو الحجرو) فنقل المهدوى أنه ممتنع إجماعاً» و ليس كذلكك. بل هو 
جخائو. عند مزة لذ كرناة و ]ف كان الجار مقدماء فح رفن الدار ويد الحدره صيروة فالتههور هن سيرية المتتبو يقال الميرفو 
ابن السراج و هشام, و عن الأ-خفش: الإجازه؛ و به قال الكسايى و الفراء و الزجاج و فصل قوم منهم الأ-علم فقالوا: إن ولى 
المخقوض: العاطق كالمفال جناز؛ لأنه كذا سمت و لأن فيه تعادل المتعاطفات» و إلا امتدق تحو؛ «فى الدار زيد و عمرو 
اسورد 


المواضع التى يعود الضمير فيها على متأخر لفظاً و رتبه 
وهى سبعه: 
أحدها: أن يكون الضمير مرفوعاً ب «نعم أو بئس» و لا يفسر إلا بالتمييز 


نحو: «نعم رجلا زيد» 


و بئس رجلا عمرو)» و يلتحق بهما «فتّل) الذى يراد به المدح و الذم. نحو: (سآء متلا الْقَومُ) 
(الأعراف / //ا١)‏ 
و: (كبرّث كلمَهً تَخْرُحٌ مِنْ أفواههم) 


(الكهف /2) 


و: «ظرف رسا رمقاي هن الند اداكسا أن المخصوص هو الفاعل» و لا ضمير فى الفعل» و يرده «نعم رجلا كان زيد) و 
لايدخل الناسخ على الفاعل» و أنه قد يحذفء نحو: (بنْسٌ لِظَالِمِينَ بَدَاْ) 


(الكهف / )0١‏ 
4 
العاقن أن كرو موفرعا اول الصازعي الم تانتهما 


نحو قوله: 40 جفونيولم أجف الأخلاء» إننى لغير جميل من خليلى مهمل و الكوفيون يمنعون من ذلككء فقال الكسائى: يحذف 
الفاعلء و قال الفراء: يضمر و يؤخر عن المفسرء فإن استوى العاملا-ن فى طلب الرفع و كان العطف بالواو نحو: «قام و قعد 
أخواك» فهو عنده فاعل بهما. 


القالقة أن يكوة كر ا عه فده ره 
نحو: (إِنْ هى إلا انا الذَّئْيا) 

(الأنعام / 9؟) 

الرابع: ضمير الشأن و القصه 

نحو: دقل هَوَ لله أَحَدٌ) 

)١/ (الإخلاص‎ 

ولعو لاس نات اهيا اللو وا 
(الأنبياء / /0ة) 


والكوفى يسميه: ضمير المجهول. 


و هذا الضمير مخالف للقياس من خمسه أوجه 
أحدها: عوده على ما بعده لزوماً؛ إذ لايجوز للجمله المفسره له أن تتقدم هى و لا شىء منها عليه 


والتاني ان مفسره لايكون إلا جمله؛ و لايشاركه فى هذا ضمير و أجاز الكوفيون و الأخفش تفسيره بمفرد له مرفوع نحو: كان 
قائماً زيد و ظننته قائماً عمرو» و هذا إن سمع خرج على أن المرفوع مبتدأ و اسم «كان» و ضمير «ظننته) راجعان إليه؛ لأنه فى نيه 
التقديم و يجوز كون المرفوع بعد «كان» اسماً لها. 


و الثالث: أنه لايتبع بتابع؛ فلا يؤكد, و لا يعطف عليه؛ و لا يبدل منه. 


00 


و الرابع: أنه لايعمل فيه 


إلا الابتداء أو أحد نواسخه. 
و الخامس: أنه ملازم للإفراد» فلايثنى و لا يجمف و إن فسر بحديثين أو أحاديث. 


و إذا تقرر هذاء علم: أنه لا-ينبغى الحمل عليه إذا أمكن غيره» و من ثم» ضعف قول كثير من النحويين: إن اسم «أن» المفتوحه 
المخففه ضمير شأن. و الأولى أن يعاد على غيره إذا أمكن, و يؤيده قول سيبويه فى (أَنْ يا إِبُراهِيمُ قَدْ صَدَقتٌ الرّؤيا) 


)٠١8و‎ ٠١8 / (الصافات‎ 


إن تقديره: أنك. 


الخامس: أن يجر ب «رب» مفمّمراً بتمييز» و حكمه حكم ضمير «نعم و بئس» فى وجوب كون مفسره تمييزاً و كونه هو مفرداً 
قال: "9١‏ ريه فته دعوتٌ إلى ما يورث المجد دائباً فأجابوا ولكنه يلزم أيضاً التذكيره فيقال: «ربّه امرأه) لا رُيّهاء و يقال: «نعمت 


امرأة هند» و أجاز الكوفيون مطابقته للتمييز فى التأنيث و التثنيه و الجمف و ليس بمسموع. 


السادس: أن يكون مبدلا منه الظاهر المفسر له. كك «ضربته تجداا قال ابن عصفور: أجازه الأخفش و منعه سيبويه» و قال ابن 


السابع: أن يكون متصلا بفاعل مقدم؛ و مفسره مول توه عفرت غللامه زيدان أجارة الأخفش و أبو الفتح و أبو عبدالله 
الطوال من الكوفيين» و من شواهده قوله: 


ضن 


7" كساحلمه ذاالحلم أثوات سُؤْدد و رقى نداه ذا الندى فى ذُرا المجد و الجمهور يوجبون فى ذلكك فى النثر تقديم المفعول» 


نحو: (وَ إِذ ابتلى إثراهيم رَبّهُ) 
«البقره / )١7‏ 


و يمتنع بالإجماف نحو: «صاحبها فى الدار» لاتصال الضمير بغير الفاعل؛ و نحو: «ضرب غلامُها عبد هند) لتفسيره بغير المفعول و 


شرح حال الضمير المسمى فصلا و عماداً 
اشاره 
و الكلام فيه فى أربع سانل : 


الاولى: فى شروطه 


وهى سته وذلكك أنه يشترط فيما قبله أمران: أحدهما: كونه مبتدأ فى الحال أو فى الاصلء نحو قوله تعالى: (أؤْلتكك هُمُ 
ا 


)1١01// (الأعراف‎ 

و قوله تعالى: (تَجِدُوه عِنْداِْ هوَ حَيراً) 

2٠١ / (المزمل‎ 

و قول أميرالمؤمنين (عليه السلام): «واعلموا أن هذا القرآن هو الناصح الذى لايغش» )١18(‏ 

واأجاز الأخفش وقوعه تين الحال وعائحها كه نحاء ويد هو صاحكان و جعل مله (هؤلاء نات هن أَطْهَرلكة) 
(هود / 0307 


فيمن نصب «أطهراء و لبن أبو عمرو من قرأ بذلككء و قد خرجت على أن (هؤلاء بناتى) جمله؛ و «هن» إما ت وكيد لضمير مستتر 
فى الخبر أو مبتدأء و «لكم' الخبر» و عليهما ف «أطهر» حالء و فيهما نظر» أما الأمول: فلأن «بناتى) جامد غير مؤول بالمشتق» 
فلايتحمل ضميراً عند البصريين؛ و أما الثانى فلأن الحال لاتتقدم على عاملها الظرفى عند أكثرهم و الثانى: كونه معرفه كما مثلناء 
و أجاز الفراء و هشام و من تابعهما من الكوفيين كونه نكره؛ نحو: «ما ظننت أحداً هو القائم). 


زذنا 


و يشترط فيما بعده أمران: كونه خبر المبتدأ فى الحال أو فى الأصل و كونه معرفه أو كالمعرفه؛ فى أنه لا يقبل «أل» كما تقدم 
فى «خيراً» و شرط الذى كالمعرفه: أن يكون اسماً كما مثلناء و خالف فى ذلكك الجرجانى فألحق المضارع بالاسم لتشابههماء و 


جعل منه: (إِنَهُ هُوَ يئدئ و يعيدٌ) 
(البروج 0 


وهو عند غيره توكيد, أو مبتدأ و قد يستدل له بقوله تعالى: (وَ بِرَى الَذِينَ أونوأ الْعِلْمَ الَذِى أنْرِلَ ليك مِنْ رَبك هُوَ الْحَقَ وَ 


يهْدِى) 


(سبأ / 2) 


فعطف (يهدى) على «الحق» الواقع خبراً بعد الفصل و يشترط له فى نفسه أمران: أحدهما: 


أن يكون بصيغه المرفوف فيمتنع «زيد إياه الفاضل» و الثانى: أن يطابق ما قبله. فلا يجوز: «كنت هو الفاضل». 
المسأله الثانيه: فى فائدته 


و هى ثلاثه أمور: أحدها لفظىء و هو الإعلام من أول الأمر بأن ما بعده خبر لاتابف و لهذا سمى فصلل؛ لأنه فصل بين الخبر و 
التابف و عماداً؛ لأنه يعتمد عليه معنى الكلام؛ و أكثر النحويين يقتصر على ذكر هذه الفائده؛ و ذكر التابع أولى من ذكر أكثرهم 
الصفه؛ لوقوع الفصل فى نحو: (كنْتٌ أنْتَ الرَقِبت عَلَِهِمْ) 


(المائده / /7ا١١)‏ 

والضمائر لاتوصف. 

رذن 

و الثانى معنوىء و هو التوكيد 


ذكره جماعه. و بنوا عليه أنه لا يجامع التوكيد, فلا يقال: «زيد نفسه هو الفاضل»» و على ذلك سماه بعض الكوفبين: دعامه؛ لأنه 


يدعم به الكلام» أى: يقَؤّى و يؤكد. 

و الثالث معنوى أيضاًء و هو الاختصاص 

و كثير من البيانيين يقتصر عليه» و ذكر الزمخشرى الثلاثه فى تفسير (وَ أولئكك هم الْمَفْلحُونَ) 

(البقره / 0) 

فقال: فائدته الدلاله على أن الوارد بعده خبر لاصفه. و التوكيد. و إيجاب أن فائده المسند ثابته للمسند إليه دون غيره )١117(‏ 
المسأله الثالثه: فى محله 


زعم البصريون: أنه لامحل له ثم قال أكثرهم: إنه حرفء فلا إشكالء و قال الخليل: اسمء و نظيره على هذا القول أسماء الأفعال 
فيمن يراها غير معموله لشىءء و «أل» الموصوله. و قال الكوفيون: له محل» ثم قال الكسائى: محله بحسب ما بعده. و قال الفراء: 
بحسب ما قبله» فمحله بين المبتدأ و الخبر رفف و بين معمولى «ظن» نصبء و بين معمولى «كان» رفع عند الفراء» و نصب عند 
الكسايى؛ و بين معمولى (إِن) بالعكس. 


المسأله الرابعه: فيما يحتمل من الأوجه 


يحل فى بدرة ركلك ألك القت علبية) 


)1١17 / (المائده‎ 

الأفليدى التو كيد دون الالسوان مايه نا غلم رقن اضرا( التق قازر 
(الصافات / )١28‏ 

الفصليه و الابتداء» دون التوكيد» لدخول اللام و يحتمل الثلائه فى نحو: «أنت أنت الفاضل» و نحو: (إنُكك أَنْتّ عَلامُ الغيوب) 
(المائده / )0٠١9‏ 

و من أجاز إبدال الضمير من الظاهر أجاز فى نحو: «إن زيداً هو الفاضل» البدليه. 

عم 

روابط الجمله بما هى خبر عنه 

و هى عشره 

أحدها: الضمير» و هو الأصل 

و لهذا يربط به مذكوراً كك «زيد ضربته) و محذوقاًء نحو: «السمن منوان بدرهم) أى: منه. 
و الغا : الاشازه 

تحر زوالريخ كديرا بآياتنا وَ اشتكبروًا عَنْها أؤْلئِكك أَصْحابُ النَارِ) 

(الأعراف / ع 

والثالث: إعاده المبتدأ بلفظه 

و أكثر وقوع ذلكك فى مقام التهويل و التفخيم؛ نحو: (الحاقة ماانسافة) 

(الحاقه / ١‏ و ؟) 

(وَ أَصْحابٌ اليمين ما أَصْحابُ الْيمين) 

(الواقعه / /71) 


واقال عداى بن زيدة #ةالاأرى الموث سيق الموث شي نخصن الموت ذا الغتى و الققيرا 


و الرابع: إعادته به معناه 


نحو ازيد جاء نى أبو عبداللها إذا كان «أبو عبطالثة) كيه له أجازه أبوالحسن سعدلا يتحو قوله تغالى:(وَالذين يمشك كون 
بالكتاب و أقامُوا الصّلاة إِنا لانْضِيمٌ أخرّ الْمَصْلِحِينَ) 


)17١ / (الأعراف‎ 


و أجيب بمنع كون «الذين» مبتدأء بل مجرور بالعطف على (الذين يتقون) و لئن سلم فالرابط العموم؛ لأن «المصلحين» أعم من 
المذكورين» أو ضمير محذوف» أى: منهم» و قال الحوفى: الخبر محذوف. أى مأجورون. و الجمله دليله. 


إعانا 


نحو: «زيد نعم الرجل» كذا قالواء و يلزمهم أن يجيزوا: «زيد مات الناس» و عمروٌ كل الناس يموتون». أما المثال فقيل: الرابط 
إعاده المبتدأ به معناه على قول أبى الحسن فى صحه تلكك المسأله» و على القول بأن «أل» فى فاعلى «نعم و بئس» للعهد 


له الح 

و السادس: ان يعطف بفاء السببيه جمله ذات ضمير على جمله خاليه منه أو بالعكس 
نحو: ألم َو أن الله أَبْوَلَ مِنّ السَّماءِ مآء فَتَضْبِحُ الادض لغيه 

(الحج / ”29) 


وقول ذى الرمه: *9 و إنسان عينى يحسر الماء تاره فيبدوء و تارات يجت فيغرق كذا قالواء و البيت محتملء لأن يكون أصله: 
يحسر الماء عئه: أى يتكشف عنه و فى المساله تحقيق و لك لأن الفاء ثولت الجملتين متزله الجمله الواخده و لهذا اكتفى 
قوها مسر ؤاحن و بحلل فالش متخيو ضوما د كا فى ميلس القترعة يو ال اد الو العشرة عبر . 


أجازه هشام وحده نحو : «زيد قامت هند و أكرمها) و نحو: «زيد قام و قعدت هند) نا غلى أن الواو للجمف فالجملتان كالجمله 
كمسأله الفاء» و إنما الواو للجمع فى المفردات لا فى الجمل؛ بدليل جواز «هذان قائم و قاعد) دون «هذان يقوم و يقعد) و الثامن: 
شرط يشتمل على ضمير مدلول على جوابه بالخبر» نحو: «زيد يقوم عمرو إن قام) و التاسع: «أل» النائبه عن الضمير» و هو قول 


الكوفيين و طائفه من 

عم 

البصربين و منه: (وَ أَمَا مَنْ خافٌ مَقام رََهِ وَنّهى النفْسَ عَن الْهَوى فَنَ لجن ى الْمَأُوى) 
(النازعات / 5٠‏ و )8١‏ 

الأصل: مأواه» و قال المانعون: إن التقدير: هى المأوى له. 

و العاشر: كون الجمله نفس المبتدأ فى المعنى 

عر قو وله اله إلا اشوومى نهذ اعبار ضمي العاة والقصهه فد زفقل قودالله أعذ 
(الإخلاص )١/‏ 

واتعره لقاع طاعدة ننياة الريك تند 

(الأنبياء / /1ة) 


الأشياء التى تحتاج إلى الرابط 


وهى أحد عشر 
أحدها: الجمله المخبر بها 


وقد مضت و من ثم كان مردوداً قول ابن الطراوه فى «لولا زيد لأكرمتكك»: إن «لأكرمتكك» هو الخبر» 


بل الخبر محذوف أى: لولا زيد موجود. 

الثانى: الجمله الموضوف بها 

ولايربطها إلا الضميرء إما مذكوراًء نحو قوله تعالى: (حتّى تُتَزْلَ علينا كتابا نَْرَْهُ) 
(الأسراء / *47) 


ورا نحو قوله تعالى: (وَاتََو يؤماً لا تَجْزى نَفْسٌ عَنْ نفس شَّيئا و لا- يقل مِنْها شَفاعَةٌ ولا يؤْحَمَُ منّْها عَدْلء وَلاهُمْ 


ِنْصَوُونَ) 


(البقره / 8©) 


م 
5 


فإنه على تقدير «فيه) أربع مرات و قرأ الأعمش (قَسْبْحانَ الله حينا تُمْسُونٌ و حيناً تُصْبِحُونَ) 
(الروم 7 )1١77‏ 


على تقدير «فيه» مرتين و هل حذف الجار و المجرور معاً أو حذف الجار وحده فانتتصب الضمير و اتصل بالفعل ثم حذف 
ورا #افولان: الأول نهو سنوية و القاتق تعن أن الحنة :كن أمالى ابح الستدى دقان الكباتي لآ تحور أن يكن الميحدوفق 
الأالوان اف إن العا د عد أولآء ثم حذف الضمير و قال آخر: لايكون المحذوف إلا «فيه» و قال أكثر النحويين منهم سيبويه 
و الأخفكن: يجوز الأمراق: :و الأقبين عند الأول. انتهئى وهو مخالق لما تقل غيره: 


ا 
النالةالحتله التو ميول يها الأسماء 

رطان له اسم ا اع ال ور 
(البقره / ”) 

ناد لمر (أَيهُ أَسَذَ) 

(مريم / 89) 


والحذف من الصله أقوى منه من الصفه. و من الصفه أقوى منه من الخبر و الربط بضمير الخطاب, نحو قول على بن الحسين 
(عليهما السلام): «أنت الذى وسعت كل شىء رحمه و علماًء و أنت الذى جعلتٌ لكل مخلوق فى نعمكك سهماً» »)03١١(‏ قليل» و 
لكنه مع هذا مقيسء و أما الربط باسم الظاهر نحو: «أنت الذى قام زيد» فقليل غير مقيس. 


الرابع: الواقعه حالا 
و رابطها إما الواو و الضميرء نحو: (لا تَقَرَيُوا الصَلاة وَ أَنْتُمْ سُكارى) 
(النساء / 87) 


أو,الؤاو"فقظه بحو دلت أ كله الدلك: 3 


)١8/ (يوسف‎ 

أو الضمير فقطء نحو: (تَرَى الَذِينَ كذَبُوا عَلَى الله وُجَوَهُهُمْ مُسْوَدٌةٌ) 

)8٠ / (الزمر‎ 

وقد يخلو منهما لفظأء فيقدر الضميرء نحو: «مررت بالبر قفيز بدرهم) 

أو الوق كقوله99) ضف غاتضا لطلب اللولة انقضت التهار وهو غائصن و مانهة ا لأردوى ,ما كال 
ا 

40" نصف النهارٌ الماءٌ غامره و رفيقه بالغيب لايدرى 

الخامس: المفسره لعامل الاسم المشتغل عنه 


نحو : «زيداً ضربته» أو ضربت أحفاة أو قمر ف عاق أو عا أخاه» إذا قدرت الأخ ناناء فاك قدرته بدلا لم يصح نصب الاسم 
علق الأشتفال ولا رف بعلن الاعد نودو كذا لو عطفت عير الواق: 


و قوله تعالى: (سَل بَنِى إشرائيل كم آتَيناهُم مِنْ آيه) 
(البقره / )5١١‏ 


إن قدرت «من» زائده ف كما مبتدأ أو مفعول ل ١آتينا»‏ يا بعده. و إن قدرتها بيانا ل كما لم يجز واحد من الوجهين؛ لعدم 


و جوز الزمخشرى فى «كم). الخبريه و الاستفهاميه و لم يذكر النحويون أن «كم» الخبريه تعلق العامل عن العمل» و جوز بعضهم 
زياده «من» كما قدمناء و إنما تزاد بعد الاستفهام ب «هل» خاصه. و قد يكون تجويزه ذلكك على قول من لايشترط كون الكلام 
فر عوسي نظلفاء أو على فول مع شترطله: و عيو .نات" التميك يري انها ف لوطل طق زوق زائده لاضعة الى 


السادس و السابع: بدلا البعض و الاشتمال 
ولا يربطهما إلا الضميرء ملفوظأء نحو: (دُمْ عَمُوأ و صَمُوأْ كثيرٌ منهُ) 


)7/١ / (المائده‎ 


(يشألوتك عَنٍ الشَهْرِ ارام قتال فيه) 

(البقره / /7117) 

00 نحو: (مَن اشتطاع) 

آل عمران //اة) 

أى: منهمء والحوة قعل ا الأَحَدُود النار) 
(البروج / * و 8) 


أى فيه» و قيل: إن «أل» خلف 


عن الضمير» أى: ناره. 


إنما لم يحتج بدل الكل إلى رابط؛ لأنه نفس المبدل منه فى المعنى» كما أن الجمله التى هى نفس المبتدأ لا تحتاج إلى رابط 
لذلكك. 


ع 
الثامن: معمول الصفه المشبهه 


ولا يربطه ا إلا الضميرء إما للقوااً به» نحو: «زيد حسن وجهه)2 أو 00 نحو: وول محصن وححها» أى: منه» و اختلف فى 
نحو: «زيد حسن الوجه) بالرفف فقيل: التقدير: منه» و قيل: «أل» خلف عن الضمير. 


التاسع: جواب اسم الشرط المرفوع بالابتداء 

ولا يربطه أيضا إلا الضمير إما مذ كوراً نحو: (قَمَنْ يكف بَْدُ منكم فَإِنّى أَعَذّيهُ) 

)1١0 / (المائده‎ 

اوقترا أو نويا عبد نحو: (فَمَنْ قَوَضٌ فبهِنَ الْحجّ قلا رَقَت و لا فسوقَ و لا جدالَ فى الحج) 
(البقره / /191) 

أى: منه» أو الأصل: فى حجه. 

العاشر: العاملان فى باب التنازف فلابد من ارتباطهما 

إما بعاطق كما فى: «قاما و قعد أخواكك». أو عمل أولهما فى ثانيهماء سودرو أنه كان يقُولُ سَفِيهنا عَلَى الله شَططاً) 
(الجن / © 

أو كون ثانيهما جواباً للأول» إما جوابيه الشرط 

نحو: (تَعالََا يسْتَغْفوْلَكمْ وشول الل 

(المنافقون / 0) 


أو جوابيه السؤالء نحو: (يسْتَفْتُوكك قل الله يفتيكم فى الكلاله) 


(النساء / 31/2) 
أو نحو ذلكك من أوجه الارتباط.» ولا يجوز «قام قعدل زيد). 
الحادى عشر: ألفاظ التوكيد الاول 


كنا يربطها الضمير الملفوظ به» نحو: «جاء زيد نفسهء و الزيدان كلاهماء و القوم كلهم)» و من ثم كان مردوداً قول من قال فى 
قوله تعالى: (هُوَالذِى حَلَقَ لَكم ما فى الاْض ججميعاً) 


(البقره / 9؟) 


إن لمعا ت وكيد ل «ما)ء ولو كان كذا لقيل: جميعه) ثم التوكيد ب المي قليل» فلا يحمل عليه التنزيل» و الصواب: أنه حال و 
احترز بذكر «الآول» عن «أجمع؛ و أخواته؛ فإنها إنما تؤكد بعد «كل»» نحو: (قُسَجَدَ الْمَلائِكةُ 


0١ / (الحجر‎ 

ع 

الأمور التى يكتسبها الاسم بالإضافه 
وهى أحد عشر 

أحدها: التعريف 

نحو: غلام زيد. 

الثانى: التخصيص 


نحو: «غلام امرأه) والمراد بالتخصيصء الذى لم يبلغ درجه التعريفء. فإن «غلام رجل» أخص م «غلام)» ولكنه لم يتميز بعينه 
كما يتميز «١غلام‏ زيد). 


الثالث: التخفيف 


كك «ضارب زيدء و ضار با عمروء و ضاربو بكر» إذا أردت الحال أو الاستقبال؛ فإن الأصل فيهن: أن يعملن النصبء ولكن 
الخفض أخف منه؛ إذ لاتنوين معه و لا نون» و يدل على أن هذه الإضافه لا تفيد التعريف قولكك: «الضاربا زيد و الضاربو زيد) و 
لا يجتمع فى الاسم تعريفان, و قوله تعالى: (هَدْياً بلع الكغبه) 


(المائده / 90) 

والااتومييق النكره السس مدي وله هال الاق عطق 
(الحج /4) 

ولا تنصب المعرفه على الحال» 


وقول جرير: 598 يارّبٌ غابطنا لو كان يطلبكم لا قى مباعده منكم و حرمانا و لاتدخل «رب» على المعارف وفى «التحفه): أن 
ابن مالكك رد على ابن الحاجب فى قوله: «ولاتفيد إلا تخفيفاً فقال: بل تفيد أيضاً التخصيصء فإن «ضارب زيد) أخص من 
«ضارب» و هذا سهو؛ فإن «ضارب زيد» أصله «ضارب زيداً» بالنصبء و ليس أصله «ضارباً» فقط» فالتخصيص حاصل بالمعمول 
قبل أن تأتى الإضافه. فإن لم يكن الوصف بمعنى الحال و الاستقبال فإضافته محضه تفيد التعريف و التخصيص؛ لأنها ليست فى 
تقدير الانفصال و على هذا صح وصف اسم الله تعالى ب (مالكك يؤم الدِّينِ) 


(الفاتحه / ع) 
اع 
الرابع: إزاله القبح أو التجوز 


كك «مررت بالرجل الحسن الوجه)؛ فإن «الوجه» إن رفع قبح الكلام؛ بخلو الصفه لفظاً عن ضمير الموصوفء و إن نصب حصل 
التجوز؛ بإجرائكك الوصف القاصر مجرى المتعدى. 


اللقاقس بد كي لبوك 


كقوله: 41" إناره العقل مكسوف بطوع هوى و عقل عاصى الهوى يزداد 


تنويرا 

السادفن اتيس المد كز 

كقولهم: «قطعثُ بعض أصابعه»» و قرئ: (١تََْقِطهُ‏ بَعْضٌ السَّارَه) 

)٠١/ (يوسف‎ 

و شرط هذه المسأله والتى قبلها صلاحيه المضاف للاستغناء عنه» فلايجوز «أمه زيد جاء) و لا «غلام هند ذهبت». 
السابع: الظرفيه 

نحو: (توْتَى أكلّها كل حين) 

(إبراهيم / 10) 

الثامن: المصدريه 

نحو: (3 سيغلم الِّينَ موا أى مقاب ينون 

(الشعراء / /73717) 

ف «أى)» مفعول مطلقء ناصبه «ينقلبون» و «يعلم» معلقه عن العمل بالاستفهام. 
التاسع: وجوب التصدير 


ولهذا وجب تقديم المبتدأ فى نحو: «غلام من عندكك؟)» و الخبر فى نحو: «صبيحه أى يوم سفركك؟)» و المفعول فى نحو: «غلام 


أيهم أكرمت؟). و «من» و مجرورها فى نحو: «من غلام أيهم أن أفضل ؟) و وجب الرفع فى نحو: «علمت أبو من زيد؟). 
فنا 

الغاشر:'الاعر افك 

نحو: «هذه خمسه عشر زيد) فيمن أعربه» و الأكثر البناء. 

الحادى عشر: البناء 


وذللكك فى ثلاثه أبواب: 


أحدها: أن يكون المضاف مبهماً كك «غير و مثل و دون»» و قد استدل على ذلك بأمور: منها قوله تعالى: (وَحِيلَ بَبنَّهُمْ وَ بِينَ ما 


(سبأ /عه) 
(وَ مِنَادُونَ ذلك) 
(الجن / )١١‏ 


كاله الاعف وى خر شوو احيت عن الأول بأن نائب الفاعل ضمير المصدرء أى: و حيل هوء أى الحولء و عن الثانى: بأنه على 
حذف الموصوفء أى: و منا قوم دون ذلكك و منها قوله تعالى: (إنَهُ لَحَقُ مِثْلَ مآ أنكم تَنْطِفُونَ) 


(الثاريات 67م 


فيمن فتح «مثلا و زعم ابن مالكك أن ذلكك لا يكون فى «مثل»؛ لمخالفتها للمبهمات»ء فإنها تثنى و تجمع كقوله تعالى: (إلا أَمَمٌ 


أمثالكم) 


(الأنعام 0 


و قول الشاعر: 98" من يفعل الحسنات الله يشكرها و الشر بالشر عند الله مثلان و زعم أن «حقا» اسم فاعل من «حق يحق» و أصله: 


حاق فقصرء كما قيل: برِّ و سر وانمٌ) 


ففيه ضمير مستتر» و «مثل» حال منه» و منها قول أبى قيس بن رفاعه: 99 لم يمنع الشرب منهاغيرأن نطقت حمامه فى غصون 
ذات أوقال ف «غير» فاعل ل «يمنع» و قد جاء متسرمايو ليام افد يدث ابد مالكك؛ لأن قولهم: اغيران.و أغيار» ليس لعودى: 
ولو كان المضاف غير مبهم لم يبن» و أما قول الجرجانى و موافقيه: إن «غلامى» و نحوه مبنى فمردود, و يلزمهم بناء «غلامك, و 
غلامه» و لاقائل بذلك. 


بع 

لياف القاتي؟ اذتيكون المقاف زفانا مقاب النكناك لبه وان نحو زوين خزى امن 
(هود / 288) 

يقرأ بجر ١يوم)‏ و فتحه. 


القالت: أن يكون زماتاً مبهماً و المضاف إلبه-فعل مبنى+ كقول النابغه الذبيانئ: «:* على حين عاتيث المشيت على الشبا و قلت: 
ألما أصحٌ و الشيبٌ وازع روى بالفتح» و هو أرجح من الإعراب عند ابن مالككء و مرجوح عند ابن عصفور. فإن كان المضاف 
قدا ميويا أو جمله اسميه» فال البصريون: يجب الإعراب, و الصحيح: جواز البناء» و منه قراءه نافع: (هذا يوم ينْمَمٌ الصَادِقِينَ) 


)١١9 / (المائده‎ 

فج ايوم 

الأمور التى لا يكون الفعل معها إلا قاصراً 
وهى عشرون 

أحدها: كونه على «فعل) بالضم 


كك «ظرف و شرف»؛ لأنه وقف على أفعال السجايا و ما أشبهها مما يقوم بفاعله ولا يتجاوزه؛ و لهذا يتحول المتعدى قاصراً إذا 
حول وزنه إلى «فّل)؛ لغرض المبالغه و التعجب» نحو: اورت الرجل و فهّم)» بمعنى ما أضربه و أفهمه!ء و سمع: «رحبتكم 
الطاعه» و: «إن بشراً طلع اليمن' و لا ثالث لهماء و وجههما أنهما ضمنا معنى «وسع و بلغ). 


ع 
الثانى و الثالث: كونه على «فعل») بالفتح أو «فعل» بالكسر و وصفهما على «فعيل) 
نحو: «ذل وقوى). 


الرابع: كونه على «أفعل) بمعنى 


صار ذا كذا 

نحو: «أغدالبعير» و أحصد الزرع» إذا صارا ذوى غده و حصاد. 

الخامس: كونه على ا 

كك «اقشعر و اشمأز). 

السادس: كونه على ا 

كك «اكوهد الفرخ) إذا ارتعد. السابع: كونه على «افعنلل» بأصاله اللامين كك «احرنجم) بمعنى «اجتمع). 
الثامن: كونه على «افعنلل» بزياده أحد اللامين 

كك «اقعنسس الجمل» إذا أبى أن ينقاد. 

التاسع: كونه على «افعنلى) 


كك «احر نبع الديكك» إذا انتفش» و شذ قوله: 501 قد جعل النَعاسٌ يِغْرَ ندينى أطردٌةٌ عنّى و يشر ندينى و لا ثالث لهماء و «يغر 
ندينى» بالغين المعجمه 0 0 ندينى). 


العاشر: كونه على «استفعل» و هو دال على التحوّل 

كك «استحجر الطين». 

الحادى عشر: كونه على وزن «انفعل) 

نحو: «انطلق و انكسر). 

الثانى عشر: كونه مطاوعاً لمتعدٌ إلى واحد 

نحو: ١كسرته‏ فانكسر و أزعجتّه فانزعج)». فإن قلت: قد مضى عد «انفعل). 
عن 


قلنا: نعم» لكن تلكك علامه لفظيه و هذه معنويه» و أيضاً فالمطاوع لا يلزم وزن «انفعل»» تقول: ضاعفت الحسنات فتضاعفت» و 
علمته فتعلم» و ثلمته فتثلم» و أصله: أن المطاوع ينقص عن المطاوع درجه كك «البسته الثوب فلبسه. و أقمته فقام) 


و زعم ابن برى أن الفعل و مطاوعه قد يتفقان فى التعدى لا ثنين» نحو: «استخبرته الخبر فأخبرنى الخبر» و استفهمته الحديث 


فأفهمنى الحديث,ء و استعطيته ذزهما فأعطانى درقما/ة وفى التعدى لواحد» نحو : «استفتيته فأفتانى» و استنصحته فنفصحنى) و 
الصواب: ما تقدم» و هو قول النحويين» و ماذكره ليس من باب المطاوعه بل من باب الطلب و الإجابه؛ و إنما حقيقه المطاوعه أن 
يدل أحد الفعلين على تأثير» و يدل الآخر على قبول فاعله لذلكك التأثير. 


الثالث عشر: أن يكون رباعياً مزيداً فيه 
نحو : ((ثلك حرج واحر نجم). 
الرابع عشر: أن يضمن معنى فعل قاصر 


نحو قوله تعالى: 


(أذاعُواً به( 

(النساء / 87) 

(وَ أَضْلِح لِى فى ذَُرِيتَى) 
(الأحقاف /18) 


- 


و قولهم: «سمع الله لمن حمده) و قول ذى الرمه: 507 وإن تعتذر بالمخل من ذى ضروعها إلى الضيف يجرح فى عراقيبها نصلى 
فإنها ضمنت معنى: «تحدثواء و باركء و استجاب, و يعث أو يفسد) والسته الباقيه: أن تدل على سجيه؛ كك «لؤم و جبن). أو 


على عرضء ك «فرح و بطر). أو على نظافه ك «طهّر و وضُؤا. أو دنس» كك «نجس و رجس». 
0 

أو على لونء كك «أدم واخضرً). أو حليهى كك «د عِج و كحل). 

الأمور التى يتعدى بها الفعل القاصر 

فى سبعة 

أحدها: همزه «أفعل) 

)٠١/ (الأحقاف‎ 


وقد ينقل المتعدى إلى واحد بالهمزه إلى التعدى إلى اثنين» نحو: «ألبست زيداً ثوباً» و لم ينقل متعد إلى اثنين بالهمزه إلى 
ثلا-ثه إلا فى «رأىا» و «علم) وقاسه الأمخفش فى أخواتهما الثلاثه القلبيه» نحو: «ظن وحسب و زعم)» وقيل: النقل بالهمزه كله 
سماعىء و قيل: قياسى فى القاصر و المتعدى إلى واحد. و الحق: أنه قياسى فى القاصرء سماعى فى غيره» و هو ظاهر مذهب 


سيبو يه. 
الثانى: ألف المفاعله 

تقول فى «جلس زيد»: جالست زيدا. 

الثالث: صوغه على «فعّلت» بالفتح «أفعُل) بالضم. لإفاده الغلبه 


تقول: «كرمت زيداً) بالفتح أى: غلبته فى الكرم. 


الرابع: صوغه على «استفعل» للطلب أو النسبه إلى الشىء 
كك «استخرجت المالء و استقبحت الظلم)»» و قد ينقل ذو المفعول الواحد إلى اثنين» نحو: «استكتبته الكتاب). 
الخامس: 5 تضعيهم 3 العين 


تقول فى «فرح زيد): «فرّحته» و النقل به سماعى فى القاصر كالمثالء و فى المتعدى لواحدء نحو: «علمته الحساب» و لم يسمع فى 
المتعدى لاثنين» و زعم الحريرى أنه يجوز فى «علم» المتعديه لاثنين أن ينقل بالتضعيف إلى ثلاثه» ولا يشهد له 


سماع و لا قياس, و ظاهر قول سيبويه: أنه سماعى مطلقاء و قيل: قياسى فى القاصر و المتعدى إلى واحد. 
ا 
السادس: التضمين 


فلذلك عدى «رحب و طلع» إلى مفعول لما تضمنا معنى «وسع و بلغ» و يختص التضمين عن غيره من المعديات بأنه قد ينقل 
الفعل إلى أكثر من درجه. و لذلكك عدى «ألوت» بقصر الهمزه بمعنى «قصرت» إلى مقع لس بحن ما كاقل فاصتر او لك ف 
قولهم: ١لا‏ آلوك نصحاً و لا آلوك جهدأ» لما ضمن معنى «لا أمنعكك» و منه قوله تعالى: (لا بألُونَكم بالا 


(آل عمران )١1١87‏ 


وفئ (أخر وخر و جد و.أناو ضأ) ال خلاثة؛ لها ضمتت معن :أ أرى» بعد ماكانت متعديه إلى واحد ننة ا 
حبر و حر وااو 0 معرى وارى)١‏ ك0 1 ف 


آخر بالجار» نخو: (اَنْتهع بأشمائهة» فلما اباقع بأشمائهع) 
(البقره / 077 

(تُونِى بعلم) 

(الأنعام / *18) 

السابع: إسقاط الجار توسعاً 

نحو: (وَلكنْ لاتواعِدُوهُنَ سراً) 

(البقره / 80 77) 

أى: على سرء أى نكاح؛ (أعَجِأيمْ أَمْر رَبَكن) 

)15١ / (الأعراف‎ 


أى: عن أمره و لا يحذف الجار قياساً إلا مع «أنَ و أن» و أهمل النحويون هنا ذكر ١كى)‏ مع تجويزهم فى نحو: اجئت كى 
تكرمنى) أن تكون كى مصدريه و اللام مقدره؛ و المعنى: لكى تكرمنىء و أجازوا انها كدنها لدو اذ مس ال 
يحذف مع «كى» إلا لا-م العله» لأنها لا يدخل عليها جار غيرهاء بخلاف اختيهاء قال الله تعالى: (وَ بَشْرِ الَدِينَ اواو يلوا 
الصَالِحاتٍ أن لَهُمْ جَنَات) 


(البقره / 0؟) 


أى: بأن لهم. 
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و محل «أَنْ» و«أن» و صلتهما بعد حذف الجار نصب عند الخليل و أكثر النحويين؛ حملا على الغالب فيما ظهر فيه الإعراب مما 


حذف منه و جوز سيبويه أن يكون المحل جراًء فقال بعد ما 


حكى قول الخليل: ولو قال إنسان إنه جر, لكان قولا قوياء وله نظائرء نحو قولهم: «لاهٍ أبوك». و أما نقل جماعه منهم ابن مالكك: 
أن الخليل يرى أن الموضع جرء و أن سيبويه يرى أنه نصبء فسهو و مما يشهد لمدعى الجر قوله تعالى: (وَ أن الْمَساجِدٌ لِلْهِ قلا 
تَدْعُوا مَمَ الله أحداً) 


(الجن / 18) 


أصله: لا تدعوا مع الله الخداء لآة المساجد لله و لا يجوز تقديم منصوب الفعل عليه إذا كان «أن» وصلتهاء لا تقول: «أنكك فاضل 


عرفت). 


و هنا معد ثامن ذكره الكوفيون» و هو تحويل حركه العين» يقال: كسى زيدء بوزن «فرح) فيكون قاصراً فإذا فتحت السين صار 
بمعنى ١ستر‏ و غطى» و تعدى إلى واحدء كقول امرئ القيس: 507 و أركبٌ فى الروع خيفانه كسا وجهها نحَفٌ منتشر أو بمعنى 
(أعطى كسوهه وهو العالب: قتعدس إلى اشرو تحوه كوت زيدا سد قالوا: و كذلكه. وشيرت عيتهاء بكس الناء قاضر معنن 
واتقلب جفتها»» و «شتر الله غيئه» يفتحها متعد بمعتى (قلبها: و هذا عتدثا من باب المطاوعهه يقال: شتره فشئرء كما يقال: ثرفه 
فثرم» و ثلمه فثلم» و منه: كسوته الثوب فكسيه. 


6 
الباب الخامس: فى ذكر الأوجه التى يدخل على المعرب الخلل من جهتها. 


الباب السادس: فى التحذير من أمور اشتهرت بين المعربين و الصواب خلافها. 
الباب السابع: فى كيفيه الإعراب. 

الباب الثامن: فى ذكر أمور كليه يتخرج عليها ما لا ينحصر من الصور الجزئيه. 
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بسم الله الرحمن الرحيم 
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بسم الله الرحمن الرحيم نحمدك يا من شرح صدورنا لتلخيص البيان فى ايضاح المعانى» و نور قلوبنا بلوامع التبيان من مطالع 
المثانى» و نصلى على نبيكك محمد المؤيد دلائل اعجازه باسرار البلاغه» و على آله و اصحابه المحرزين قصبات السبق فى 
مضمار الفصاحه و البراعه. (وبعد) فيقول الفقير إلى الله الغنى» مسعود بن عمر المدعو بسعد التفتازانى» هداه 


اللّه سواء الطريق» و اذاقه حلاوه التحقيق ه» انى قد شرحت فيما مضى تلخيص المفتاح» و اغنيته بالاصباح عن المصباح, و اودعته 
غرائب نكت سمحت بها الانظار. و وشحته بلطائف فقر سبكتها يد الافكار» ثم رأيت الجمع الكثير من الفضلاء, و الجم الغفير 
من الاذكياء» يسألوننى صرف الهمه نحو اختصاره. و الاقتصار على بيان معانيه و كشف استاره» لما شاهدوا من ان المحصلين قد 
تقاصرت هممهم عن استطلاع طوالع انواره» و تقاعدت عزائمهم عن استكشاف خبيئات اسراره؛ وان المنتحلين قد قلبوا احداق 
الاخذ و الانتهاب» و مدوا اعناق المسخ على ذلكك الكتاب و كنت اضرب عن هذا الخطب صفحاء و اطوى دون مرامهم كشحاء 


علما منى بان مستحسن الطبايع باسرهاء و مقبول الاسماع عن آخرهاء امر لا يسعه مقدره 
ص 5 


البشرء و انما هو شأن خالق القوى و القدر وان هذا الفن قد نضب اليوم ماؤه فصار جد الابلا اثر» و ذهب رواؤه فعاد خلافا بلا 
ثمرء حتى طارت بقيه آثار السلف ادراج الرياح» و سالت باعناق مطايا تلكك الاحاديث البطاح, و اما الاخذ و الانتهاب فامر يرتاح 
له اللبيب» و للا-رض من كأس الكرام نصيبء و كيف ينهر عن الانهار السائلون» و لمثل هذا فليعمل العاملون. ثم ما زادتهم 
مدافعتى الا شغفا و غراماء و ظمأ فى هواجر الطلب واو اماء فاتتصبت لشرح الكتاب على وفق مقترحهم ثانياء و لعنان العنايه نحو 
اختصار الاول ثانياء مع جمود القريحه بصر البليات» و خمود الفطنه بصر بصر النكبات,ء و ترامى البلدان بى و الاقطار» و نبو 


الاوطان عنى و الاوطار. حتى طففقت اجوب كل اغبر قاتم الارجاء؛ و احرر كل سطر منه فى شطر من الغبراء» يوما 


بالجزوى و يوما بالعقيق و يوما بالعذيب و يوما بالخليصاءء و لما وفقت بعون الله تعالى للاتمام» و قوضت عنه خيامه بالاختتام» 
بعد ما كشفت عن وجوه خرائده اللثام» و وضعت كنوز فرائده على طرف الثمام؛ سعد الزمان و ساعد الاقبال؛ و دنا المنى و 
اجابت الآمال» و تبسم فى وجه رجايى المطالبء بان توجهت تلقاء مدين المآرب حضره من انام الانام فى ظل الامان» و افاض 
عليهم سجال العدل و الاحسانء ورد بسياسته القرار إلى الاجفانء وسد بهيبته دون يأجوج الفتنه طرق العدوان, و اعاد رميم 
الفضائل و الكمالات منشوراء و وقع الخطيات على صحائف الصفائح لنصره الاسلام منشورا و هو السلطان الاعظم؛ مالكك رقاب 
الا-مم, ملاذ سلاطين العرب و العجمء ملجا صناديد ملوك العالم» ظل الله على بريته» و خليفته فى خليقته. حافظ البلاد» ناصر 
العباد. ما حى ظلم الظلم و العناد» رافع منار الشريعه النبويه» ناصب رايات العلوم الدينيه» خافض جناح الرحمه لاهل الحق و 
اليقين» ماد سرادق الامن بالنصر العزيز و الفتح المبين كهف الانام ملاذ الخلائق قاطبه ظل الاله جلال الحق و الدين» أبو المظفر 
السلطان محمود جانى بكك خان, خلد الله سرادق عظمته و جلاله و ادام رواء نعيم 
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الأمال :فى سخا افقاله»فحاولت بهذا الكتات التشيث باذدال الاقبال» و "الاستطلال بظلال الرأقه و الاقضالفجعلته علامة لسدته 
التى هى ملتثم شفاه الاقيال و معول رجاء الآمال و مثوى العظمه والجلالء لا زالت محط رجال الافاضلء و ملاذ ارباب الفضائل. 
وعون الاسلام و غوث الانامء بالنبى و آله عليه و عليهم السلام» فجاء بحمد الله كما يروق النواظر» و يجلو صداء الاذهان» و 


يرهق البصائر» و يضئ 


لباب ارباب البيان» و من الله التوفيق و الهدايه» و عليه التوكل فى البدايه و النهايه» و هو حسبى و نعم الوكيل. 
ص 4 
خطبه الكتاب 


[بسم الله الرحمن الرحيم] 


[الحمد] هو الثناء باللسان على قصد التعظيم سواء تعلق بالنعمه أو بغيرهاء و الشكر فعل ينبئ عن تعظيم المنعم لكونه منعما سواء 
كان باللسان أو بالجنان أو بالاركان» فمورد الحمد لا يكون الا اللسان و متعلقه يكون النعمه و غيرها و متعلق الشكر لا يكون الا 
النعمه و مورده يكون اللسان و غيره فالحمد اعم من الشكر باعتبار المتعلق و اخص منه باعتبار المورد و الشكر بالعكس. |لله] هو 
اسم للذات الواجب الوجود المستحق لجميع المحامد, و العدول إلى الجمله للدلاله على الدوام و الثبات» و تقديم الحمد باعتبار 
انه اهم نظر إلى كون المقام مقام الحمد كما ذهب إليه صاحب الكشاف فى تقديم الفعل فى قوله تعالى [اقرأ باسم ربكك] على 
ما سيجئ بيانه. وان كان ذكر الله اهم نظرا إلى ذاته. (على ما انعم) أى على انعامه» و لم يتعرض للمنعم به ايهاما لقصور العباره 
عن الاحاطه به و لثلا يتوهم اختصاصه بشئ دون شئ. [وعلم] من عطف الخاص على العام رعايه لبراعه الاستهلال و تنبيها على 
فضيله نعمه البيان (من البيان) بيان لقوله [ما لم نعلم] قدم رعايه للسجع, و البيان هو المنطق الفصيح المعرب عما فى الضمير و 
الصلاه على سيدنا محمد خير من نطق بالصواب و افضل من اوتى الحكمه هى علم الشرائع وكل كلام و افق الحقء و تركك فاعل 
الايتاء لان هذا الفعل لا يصلح الا لله تعالى و فصل الخطاب اى الخطاب المفصول البين الذى يتبينه من يخاطب به و 


لا يلتبس عليه أو الخطاب الفاصل بين الحق و الباطل و على آله اصله اهل بدليل اهيل» خص استعماله فى الاشراف و اولى 
المنقطعه عن الاضافه اى بعد الحمد و الصلاه؛ و العامل فيه اما لنيابتها عن الفعل» و الاصل مهما يكن من شئ بعد الحمد 


٠١ ص‎ 


والصلاه. و مهما ههنا مبتدأ و الاسميه لازمه للمبتدأ و يكن شرط و الفاء لازمه له غالبا فحين تضمنت اما معنى الابتداء و الشرط 
لزمتها الفاء و لصوق الاسم اقامه للازم مقام الملزوم و ابقاء لاثره فى الجمله. (فلما) هو ظرف بمعنى إذا يستعمل استعمال الشرط 
و يليه فعل ماض لفظا أو معنى (كان علم البلاغه) هو المعانى و البيان (و) علم (توابعها) هو البديع (من اجل العلوم قدرا و ادقها 
سرا اذبه) اى بعلم البلاغه و توابعها لا بغيره من العلوم كاللغه و الصرف و النحو (تعرف دقايق العربيه و اسرارها) فيكون من ادق 
العلوم سرا. (ويكشف عن وجوه الاعجاز فى نظم القرآن استارها) أى: به يعرف ان القرآن معجز لكونه فى اعلى مراتب البلاغه 
لاشتماله على الدقائق و الاسرار و الخواص الخارجه عن طوق البشر و هذا وسيله إلى تصديق النبى عليه السلام» و هو وسيله إلى 
الفوز بجميع السعادات فيكون من اجل العلوم لكون معلومه و غايته من اجل المعلومات و الغايات و تشبيه وجوه الاعجاز بالاشياء 
المحتجبه تحت الاستار استعاره بالكنايه و اثبات الاستار لها استعاره تخبيليه و ذكر الوجوه ايهام أو تشبيه الاعجاز بالصور الحسنه 
استعاره بالكنايه و اثبات الوجوه استعاره تخبيليه» و ذكر 


الاستار ترشيح و نظم القرآن تأليف كلماته مترتبه المعانى» متناسقه الدلالات على حسب ما يقتضيه العقل لاتواليها فى النطق و 
ضم بعضها إلى بعض كيف ما اتفق. (وكان القسم الثالث من مفتاح العلوم الذى صنفه الفاضل العلا-مه أبو يعقوب يوسف 
السكاكى اعظم ما صنف فيه) أى فى علم البلاغه و توابعها (من الكتب المشهوره) بيان لما صنف. (نفعا) تميز من اعظم (لكونه) 
أى القسم الثالث (احسنها) أى احسن الكتب المشهوره (ترتيبا) هو وضع كل شئ فى مرتبته (و) لكونه (آتمها تحريرا) هو 
تهذيب الكلام (واكثرها) أى اكثر الكتب (للاصول) هو متعلق بمحذوف يفسره قوله (جمعا) لان معمول المصدر لا يتقدم عليه و 
الحق جواز ذلكك فى الظروف لانها مما يكفيه رائحه 


١١ ص‎ 


من الفعل. (ولكن كان) أى القسم الثالث (غير مصون) أى غير محفوظ (عن الحشو) و هو الزائد المستغنى عنه (والتطويل) و هو 
الزياده على اصل المراد بلا-فائده و ستعرف الفرق بينهما فى باب الاطناب (والتعقيد) و هو كون الكلام مغلقا لا يظهر معناه 
بسهوله (قابلا) خبر بعد خبر أى كان قابلا (للاختصار) لما فيه من التطويل (مفتقرا) أى محتاجا (إلى الايضاح) لما فيه من التعقيد 
(و) إلى (التجريد) عما فيه من الحشو. (الفت) جواب لما: (مختصرا يتضمن ما فيه) أى فى القسم الثالث (من القواعد) جمع 
قاعده و هى حكم كلى ينطبق على جميع جزئياته ليعرف احكامها منه كقولنا كل حكم منكر يجب توكيده. (ويشتمل على ما 
يحتاج إليه من الامثله) و هى الجزئيات المذكوره لايضاح القواعد (والشواهد) و هى الجزئيات المذكوره لاثبات القواعد فهى 
اخص من الامثله. (ولم آل) من الالو و هو التقصير (جهدا) أى اجتهادا و قد استعمل الا لو 


فى قولهم لا آلوك جهدا متعديا إلى مفعولين و حذف ههنا المفعول الاسول و المعنى لم امنعكك جهدا (فى تحقيقه) أى فى 
المختصر يعنى فى تحقيق ما ذكر فيه من الابحاث (وتهذيبه) أى تنقيحه. (ورتبته) أى المختصر (ترتيبا اقرب تناولا) أى اخذا (من 
ترتيبه) أى من ترتيب السكاكى أو القسم الثالث اضافه للمصدر إلى الفاعل أو المفعول (ولم ابالغ فى اختصار لفظه تقريبا) 
مفعول له تضمنه معنى لم ابالغ أى تركت المبالغه فى الاختصار تقريبا (لتعاطيه) أى تناوفه (وطلبا لتسهيل فهمه على طالبيه) و 
الضمائر للمختصر وفى وصف مؤلفه بانه مختصر منقح سهل المأخذ تعريض بانه لا تطويل فيه و لا حشو و لا تعقيد كما فى 
القسم الثالث. (واضفت إلى ذلكك) المذكور من القواعد و غيرها (فوائد عثرت) أى اطلعت (فى بعض كتب القوم عليها) أى على 
تلكك الفوائد (وزوائد لم اظفر) أى لم افز (فى 
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كلام احد بالتصريح بها) أى بتلكك الزوائد (ولا الاشاره إليها) بان يكون كلامهم على وجه يمكن تحصيلها منه بالتبعيه وان لم 
يقصدوها. (وسميته تلخيص المفتاح) ليطابق اسمه معناه (وانا اسأل الله تعالى) قدم المسند إليه قصدا إلى جعل الواو للحال (من 
فضله) حال من (ان ينفع به) أى بهذا المختصر (كما نفع باصله) و هو المفتاح و القسم الثالث منه. (انه) أى الله (ولى ذلكك) النفع 
(و هو حسبى) أى محسبى و كافى (ونعم الوكيل) اما عطف على جمله هو حسبى و المخصوص محذوف و اما على حسبى أى 
وهو نعم الوكيل فالمخصوص هو الضمير المتقدم على ما صرح به صاحب المفتاح و غيره فى نحو زيد نعم الرجل و على كلا 
التقديرين يلزم عطف الانشاء على 


الاخبار. 


ص ١١‏ 
(مقدمه الكتاب) 


رتب المختصر على مقدمه و ثلاث فنونء لان المذكور فيه اما ان يكون من قبيل المقاصد فى هذا الفنء اولا. الثانى المقدمه و 
الول ان كان الغرض منه الا-حتراز عن الخطاء فى تأديه المعنى المراد فهو الفن الا-ول و الافان كان الغرض منه الاحتراز عن 
التعقيد المعنوى فهو الفن الثانى و الا فهو الفن الثالث و جعل الخاتمه خارجه عن الفن الثالث وهم كما سنبين ان شاء الله تعالى. 


ولما انجر كلا-مه فى آخر هذه المقدمه إلى انحصار المقصود فى الفنون الثلاثه ناسب ذكرها بطريق التعريف العهدى بخلاف 
المقدمه. فانها لا مقتضى لايرادها بلفظ المعرفه فى هذا المقام و الخلاف فى ان تنوينها للتعظيم أو للتقليل مما لا ينبغى ان يقع 
بين المحصلين و المقدمه مأخوذه من مقدمه الجيش للجماعه المتقدمه منها من قدم بمعنى تقدم يقال: مقدمه العلم لما يتوقف 
عليه الشروع فى مسائله و مقدمه الكتاب لطائفه من كلامه قدمت امام المقصود لارتباط له بها و انتفاع بها فيه و هى هيهنا لبيان 
معنى الفصاحه و البلاغه و انحصار علم البلاغه فى علمى المعانى و البيان و ما يلائم ذلكك و لا يخفى؟؟ ارتباط المقاصد بذلك 
و الفرق بين مقدمه العلم و مقدمه الكتاب مما خفى على كثير من الناس. (الفصاحه) و هى فى الاصل تنبئ عن الظهور و الابانه 
(يوصف بها المفرد) مثل كلمه فصيحه (والكلام) مثل كلام فصيح و قصيده فصيحه. 


ص ؟١‏ 


قيل: المراد بالكلام ما ليس بكلمه ليعم المركب الاسنادى و غيره فانه قد يكون بيت من القصيده غير مشتمل على اسناد يصح 
السكوت عليه مع انه يتصف بالفصاحه و فيه نظر لانه انما يصح ذلكك لو اطلقوا على مثل 


هذا المركب أنه كلا-م فصيح و لم ينقل عنهم ذلكك و اتصافه بالفصاحه يجوز ان يكون باعتبار فصاحه المفردات على ان الحق 
انه داخل فى المفرد لانه يقال على ما يقابل المركب و على ما يقابل المثنى و المجموع و على ما يقابل الكلام و مقابلته بالكلام 
ههنا قرينه داله على انه اريد به المعنى الا-خير اعنى ما ليس بكلادم (و) يوصف بها (المتكلم) ايضا يقال كاتب فصيح و شاعر 
فصيح. (والبلا-غه) و هى تنبئ عن الوصول و الانتهاء (بوصف بها الاخيران فقط) أى الكلام و المتكلم دون المفرد إذ لم يسمع 
كلمه بليغه و التعليق بان البلاغه انما هى باعتبار المطابقه لمقتضى الحال و هى لا تتحقق فى المفرد وهم لان ذلك انما هو فى 
بلاغه الكلام و المتكلم و انما قسم كلا من الفصاحه و البلاغه اولا لتعذر جمع المعانى المختلفه الغير المشتركه فى امر يعمها فى 
تعريف واحد و هذا كما قسم ابن الحاجب المستثنى إلى متصل و منقطع ثم عرف كلا منهما على حده. (فالفصاحه فى المفرد) 
قدم الفصاحه على البلا-غه لتوقف معرفه البلا-غه على معرفه الفصاحه لكونها مأخوذه فى تعريفها ثم قدم فصاحه المفرد على 
فصاحه الكلا-م و المتكلم لتوقفهما عليها (خلوصه) أى خلوص المفرد (من تنافر الحروف و الغرابه و مخالفه القياس) اللغوى أى 
المستنبط من استقراء اللغه و تفسير الفصاحه بالخلوص لا يخلو عن تسامح لان الفصاحه تحصل عند 
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الخلوص. (فالتنافر) وصف فى الكلمه يوجب ثقلها على اللسان و عسر النطق بها (نحو) مستشزرات فى قول امرئ القيس (غدائره) 
أى ذوائبه جمع غديره و الضمير عائد إلى الفرع فى البيت السابق (مستشزرات) أى مرتفعات أو مرفوعات يقال و 


استشزر أى ارتفع (إلى العلى) تضل العقاص فى مثنى و مرسل تضل: أى تغيب. العقاص: جمع عقيصه و هى الخصله المجموعه 
من الشعر و المثنى المفتول يعنى ان ذوائبه مشدوده على الرأس بخيوط وان شعره ينقسم إلى عقاص و مثنى و مرسل و الا-ول 
يغيب فى الا-خيرين و الغرض بيان كثره الشعر و الضابط ههنا ان كل ما يعده الذوق الصحيح ثقيلا متعسر النطق به» فهو متنافر 
سواء كان من قرب المخارج أو بعدها أو غير ذلكك على ما صرح به ابن الاثير فى المثل السائر و زعم بعضهم.ء ان منشأ الثقل فى 
مستشزر هو توسط الشين المعجمه التى هى من المهموسه الرخوه بين التاء التى هى من المهموسه الشديده و بين الزاء المعجمه 
التى هى من المجهوره ولو قال مستشرف لزال ذلكك الثقل و فيه نظرء لا-ن الراء المهمله ايضا من المجهوره و قيل: ان قرب 
المخارج سبب للثقل المخل بالفصاحه. وان فى قوله تعالى [الم اعهد اليكم] ثقلا قريبا من المتناهى فيخل بفصاحه الكلمه» لكن 
الكلا-م الطويل المشتمل على كلمه غير فصيحه لا يخرج عن الفصاحه. كما لا يخرج الكلام الطويل المشتمل على كلمه غير 
عربيه عن ان يكون عربياء و فيه نظرء لا-ن فصاحه الكلمات مأخوذه فى تعريف فصاحه الكلام من غير تفرقه بين طويل و قصيرء 
على ان هذا القائل فسر الكلام بما ليس بكلمه؛ و القياس على الكلام العربى ظاهر الفساد و لم سلم عدم خروج السوره عن 
الفصاحه. فمجرد اشتمال القرآن على كلا-م غير فصيح بل على كلمه غير فصيحه مما يقود إلى نسبه الجهل أو العجز إلى الله 
تعالى عن ذلكك علوا كبيرا. 
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(والغرابه) كون الكلمه و حشيه 


غير ظاهره المعنى و لا مأنوسه الاستعمال (نحو) مسرج فى قول العجاج و مقله و حاجبا مزججا اى مدققا مطولا (وفاحما) أى 
شعرا اسود كالفحم (ومرسنا) أى انفا (مسرجا أى كالسيف السريجى فى الدقه و الاستواء) و سريج اسم قين تنسب إليه السيوف 
(أو كالسراج فى البريق) و اللمعان. فان قلت: لم لم يجعلوه اسم مفعول من سرج الله وجه هاى بهجه و حسنه. قلت: هو ايضا من 
هذا القبيل أو مأخوذ من السراج على ما صرح به الامام المرزوقى رحمه الله تعالى حيث قال السريجى منسوب إلى السراج» و 
يجوز ان يكون وصفه بذلك لكثره مائه و ورنقه» حتى كان فيه سراجا و منه ما قيل: سرج الله امركك إلى أى حسنه و نوره. 
(والمخالفه) ان تكون الكلمه على خلاف قانون مفردات الالفاظ الموضوعه. اعنى على خلاف ما ثبت عن الواضع (نحو) الاجلل 
بفكك الادغام فى قوله (الحمد لله العلى الاجلل) و القياس الاجل بالادغام» فنحو آل و ماء و ابى يأبى و عور يعور فصيح لانه ثبت 
عن الواضع كذلك. (قيل): فصاحه المفرد خلوصه مما ذكر (ومن الكراهه فى السمع) بان يكون اللفظه بحيث يمجها المسع و 
يتبرأ عن سماعها (نحو) الجرشى فى قول ابى الطيب مباركك الا-سم اغر اللقب (كريم الجرشى) أى النفس (شريف النسب) و 
الاغر من الخيل الا-بيض الجبهه ثم استعير لكل واضح معروف. (وفيه نظر) لان الكراهه فى السمع انما هى من جهه الغرابه 
المفسره بالوحشيه؛ مثل تكأكاتم و افرنقعوا و نحو ذلكك و قيل: لان الكراهه فى السمع و عدمها يرجعان إلى طيب النغم و عدم 
الطيب لا إلى نفس اللفظ و فيه نظر للقطع باستكراه الجرشى دون النفس 


مع قطع النظر عن النغم. (و) الفصاحه (فى الكلام خلوصه من ضعف التأليف و تنافر الكلمات و التعقيد مع فصاحتها) هو حال من 
الضمير فى خلوصه و احترز به عن مثل زيدا 
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جلل و شعره مستشزر و انفه مسرج و قيل: هو حال من الكلمات ولو ذكره بجنبها لسلم من الفصل بين الحال و ذيها بالا جنبى و 
فيه نظر لانه حينئذ يكون قيدا للتنافر لا للخلوص و يلزم ان يكون الكلام المشتمل على تنافر الكلمات الغير الفصيحه فصيحاء لانه 
يصدق عليه انه خالص عن تنافر الكلمات حال كونها فصيحه فافهم. (فالضعف) ان يكون تأليف الكلام على خلاف القانون 
النحوى المشهور بين الجمهور كالاضمار قبل الذكر لفظا و معنى و حكما (نحو ضرب غلامه زيدا). (والتنافر) ان تكون الكلمات 
ثقيله على اللسان وان كان كل منها فصيحه (كقوله و ليس قرب قبر حرب) و هو اسم رجل (قبر) و صدر البيت و قبر حرب 
بمكان قفر اى خال عن الماء و الكلاء» ذكر فى عجائب المخلوقات ان من الجن نوعا يقال له الهاتف فصاح واحد منهم على 
حرب بن اميه فمات فقال ذلكك الجنى هذا البيت (وكقوله كريم متى امدحه امدحه و الورى معىء و إذا ما لمته لمته وحدى) و 
الواو فى الورى للحالء و هو مبتدأ و خبره قوله معى. و انما مثل بمثالين لان الاول متناه فى الثقل و الثانى دونه» أو لان منشأ الثقل 
فى الاول نفس اجتماع الكلمات وفى الثانى حروف منهاء و هو فى تكرير امدحه؛ دون مجرد الجمع بين الحاء و الهاء» لوقوعه فى 
التنزيل» مثل فسبحه. فلا يصح القول بان مثل هذا الثقل مخل بالفصاحه. و ذكر 


الصاحب اسماعيل بن عباد انه انشد هذه القصيده بحضره الاستاذ ابن العميد» فلما بلغ هذا البيت قال له الاستاذ هل تعرف فيه 
شىءا من الهجنه؟ قال: نعم مقابله المدح باللوم؛ و انما يقابل بالذم أو الهجاء؛ فقال: الاستاذ غير هذا اريدء فقال: لا ادرى غير 
ذلك. فقال الاستاذ: هذا التكرير فى امدحه امدحه مع الجمع بين الحاء و الهاء؛ و هما من حروف الحق خارج عن حد الاعتدال 
نافر كل التنافر فاثنى عليه 
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الصاحب. (والتعقيد) أى كون الكلا-م معقدا (ان لا يكون الكلا-م ظاهر الدلاله على المراد لخلل) واقع (اما فى النظم) بسبب 
تقديم أو تأخير أو حذف أو غير ذلك مما يوجب صعوبه فهم المراد (كقول الفرزدق فى خال هشام) بن عبد الملككء و هو ابن 
ابراهيم بن هشام بن اسمعيل المخزومى (وما مثله فى الناس الا مملكا * أبو امه حتى ابوه يقاربه) أى ليس مثله فى الناس (حى 
يقاربه) أى احد يشبهه فى الفضائل (الا مملكك) أى رجل اعطى الملكك و المال يعنى هشاما (أبو امه) أى ابوام ذلك الملكك 
(ابوه) أى أبو ابراهيم الممدوح أى لا يماثله احد الا-ابن اخته و هو هشام. ففيه فصل بين المبتدأ و الخبر اعنى أبو امه ابوه 
بالاجنبى الذى هو حىء و بين الموصوف و الصفه. اعنى حى يقاربه بالأجنبى الذى هو ابوه» و تقديم المستثنى اعنى مملكا على 
المستثنى منه اعنى حى و فصل كثير بين البدل و هو حى و المبدل منه و هو مثله. فقوله مثله اسم ما وفى الناس خبره و الا مملكا 
منصوب لتقدمه على المستثنى منه. قيل ذكر ضعف التأليف يغنى عن ذكر التعقيد اللفظى و فيه نظرء 


لجواز ان يحصل التعقيد باجتماع عده امور موجبه لصعوبه فهم المراد» وان كان كل واحد منها جاريا على قانون النحوى و بهذا 
يظهر فساد ما قيل: انه لا حاجه فى بيان التعقيد فى البيت إلى ذكر تقديم المستثنى على المستثنى منه» بل لا وجه له لان ذلكك 
جائز باتفاق النحاه» إذ لا يخفى انه يوجب زياده التعقيد و هو مما يقبل الشده و الضعف. (واما فى الانتقال) عطف على قوله: (اما 
فى النظم) أى لا يكون الكلام ظاهره الدلاله على المراد» لخلل واقع فى انتقال الذهن من المعنى الاول المفهوم بحسب اللغه إلى 
الثانى المقصودء و ذلكك بسبب ايراد اللوازم البعيده المفتقره إلى الوسائط الكثيره مع خفاء القرائن الداله على المقصود (كقول 
الآخر) و هو عباس بن الاحنف و لم يقل 
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كقوله لثلا يتوهم عود الضمير إلى الفرزدق. (سأطلب بعد الدار عنكم لتقربوا و تسكب) بالرفع» و هو الصحيح و بالنصب وهم 
(عيناى الدموع لتجمدا) جعل سكب الدموع كنايه عما يلزمه فراق الاحبه من الكثابه و الحزن و اصابء لكنه اخطأ فى جعل 
جمود العين كنايه عما يوجبه دوام التلا.قى من الفرح و السرور (فان الانتقال من جمود العين إلى بخلها بالدموع) حال اراده 
البكاء» و هى حاله الحزن (لا إلى ما قصده من السرور) الحاصل بالملاقاه و معنى البيت: انى اليوم اطيب نفسا بالبعد و الفراق و 
اوطنها على مقاساه الاحزان و الاشواق» و اتجرع غصصها و اتحمل لاجلها حزنا يفيض الدموع من عينى لا تسبب بذل إلى وصل 
يدوم و مسره لا تزول» فان الصبر مفتاح الفرج و لكل بدايه نهايه» ومع كل عسر يسرا و الى هذا اشاركك الشيخ عبد القاهر فى 


دلائل الاعجاز. و للقوم ههنا كلام فاسد اوردناه فى الشرح. (قيل): فصاحه الكلام خلوصه مما ذكر (ومن كثره التكرار و تتابع 
الاضافاه كقوله) و تسعدنى فى غمره بعد غمره (سبوح): أى فرس حسن الجرى لا تتعب راكبها كأنها تجرى فى الماء (لها) صفه 
سبوح. (منها) حال من شواهد (عليها) متعلق بشواهد (شواهد) فاعل الظرف اعنى لها يعنى ان لها من نفسها علامات داله على 
نجابتها. قيل التكرار ذكر الشيئ مره بعد اخرى و لا يخفى انه لا يبحصل كثره بذكره ثالثا و فيه نظرء لان المراد بالكثره ههنا ما 
يقابل الوحده و لا يخفى حصوله بذكره ثالثا. (و) تتابع الاضافات مثل (قوله حمامه جرعى حومه الجندل اسجعى»» فانت بمرأى 


من سعاد و مسمع. ففيه اضافه حمامه إلى جرعى و جرعى إلى حومه و حومه إلى الجندل. 
ص ”١‏ 


و الجرعى تأنيث الاجرع قصرها للضروره. وهى: ارض ذات رمل لا تنبت شىءاء و الحومه معظم الشئء و الجندل ارض ذات 
حجاره؛ و السجع هدير الحمامه و نحوه و قوله: فانت بمرأى أى بحيث تراكك سعاد و تسمع صوتكك. يقال: فلان بمرأى منى و 
مسمع أى بحيث اراه و اسمع قوله كذا فى الصحاح. فظهر فساد ما قيل ان معناه انت بموضع ترين منه سعاد و تسمعين كلامها و 
فساد ذلكك مما يشهد به العقل و النقل. (وفيه نظر) لان كلا من كثره التكرار و تتابع الاضافات ان ثقل اللفظ بسببه على اللسان 
فقد حصل الا-حتراز عنه بالتنافر و الا-فلا يخل بالفصاحه» كيف وقع فى التنزيل مثل دأب قوم نوح» كذلكك ذكر رحمه ربكك 
عبده زكرياء و نفس و ما سواهاء فالهما فجورها و تقواها. (و) الفصاحه (فى 


المتكلم ملكه) و هى كيفيه راسخه فى النفس و الكيفيه عرض لا يتوقف تعلقه على تعقل الغير» و لا يقتضى القسمه و اللاقسمه 
فى محله اقتضاء اوليا. فخرج بالقيد الاسول الا-عراض النسبيه مثل الاضافه أو الفعل و الانفعال و نحو ذلكك. و بقولناء لا يقتتضى 
القسمه الكميات»ء و بقولنا و اللاقسمه النقطه و الوحده. و قولنا اوليا ليدخل فيه مثل العلم بالمعلومات المقتضيه للقسمه و 
اللاقسمه. فقوله: ملكه اشعار بانه لو عبر عن المقصود بلفظ فصيح لا يسمى فصيحا فى الاصطلاح ما لم يكن ذلكك راسخا فيه و 
قوله: (يقتدر بها على التعبير عن المقصود) دون ان يقول يعبر؛ اشعار بانه يسمى فصيحا إذا وجد فيه تلك الملكه. سواء وجد 
التعبير أو لم يوجد و قوله: (بلفظ فصيح) ليعم المفرد و المركبء اما المركب فظاهر و اما المفرد فكما تقول عند التعداد دار غلام 
جاريه ثوب بساط إلى غير ذلكك. (والبلاغه فى الكلام مطابقته لمقتضى الحال مع فصاحته): أى فصاحه الكلام؛ و الحال هو الامر 
الداعى للمتكلم إلى ان يعتبر مع الكلام الذى يؤدى به اصل 
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المراد خصوصيه ماء و هو مقتضى الحالء مثلا كون المخاطب منكرا للحكم حال يقتضى تأكيد الحكم, و التأكيد مقتضى الحالء 
و قولكك له ان زيدا فى الدار مؤكدا بان كلام مطابق لمقتضى الحال و تحقيق ذلك انه جزيى من جزئيات ذلكك الكلام» الذى 
يقتضيه الحالء فان الانكار مثلا ‏ يقتضى كلاما مؤكداء و هذا مطابق له. بمعنى انه صادق عليه على عكس ما يقال: ان الكلى 
مطابق للجزئيات. وان اردت تحقيق هذا الكلاسم فارجع إلى ما ذكرناه فى الشرح فى تعريف علم المعانى (وهو): أى مقنضى 
الحال (مختلف فان مقامات 


الكلام متفاوته) لان الاعتبار اللائق بهذا المقام يغاير الاعتبار اللائق بذاكك, و هذا عين تفاوت مقتضيات الاحوالء لان التغاير بين 
الحال و المقام انما هو بحسب الاعتبار» و هو انه يتوهم فى الحالء كونه زمانا لورود الكلام فيه وفى المقام كونه محلا له. وفى 
هذا الكلام اشاره اجماليه إلى ضبط مقتضيات الاحوال و تحقيق لمقتضى الحال. (فمقام كل من التنكير و الاطلاق والتقديم و 
الذكر يباين مقام خلافه): أى مقام خلاف كل منها يعنى ان المقام الذى يناسبه تنكير المسند إليه أو المسند» يباين المقام الذى 
يناسبه التعريفء و مقام اطلاق الحكم أو التعليق أو المسند إليه أو المسند أو متعلقه يباين مقام تقييده بمؤكدء أو اداه قصر أو 
تابع أو شرط أو مفعول أو ما يشبه ذلكك. و مقام تقديم المسند إليه أو المسند أو متعلقاته» يباين مقام تأخيره» و كذا مقام ذكره 
يباين مقام حذفه. فقوله خلافه شامل لما ذكرناه. و انما فصل قوله (ومقام الفصل يباين مقام الوصل) تنبيها على عظم شان هذا 
الباب, و انما لم يقل مقام خلالفه لا-نه احصر و اظهرء لان خلاف الفصل انما هو الوصلء و للتنبيه على عظم شان الفصل قوله 
(ومقام الايجاز يباين مقام خلافه) أى الاطناب و المساواه (وكذا خطاب الذكى مع خطاب الغبى) فان مقام الاول يباين مقام 
الثانى فان الذكى يناسبه من الاعتبارات اللطيفه و المعانى الدقيقه الخفيه ما لا 
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يناسب الغبى. (ولكل كلمه مع صاحبتها) أى مع كل كلمه اخرى مصاحبه لها (مقام) ليس لتلكك الكلمه مع ما يشاركك تلكك 
المصاحبه فى اصل المعنىء مثلا الفعل الذى قصد اقترانه بالشرطء فله مع ان مقام ليس له مع إذا و كذا 


الكل من ادوات الشرط مع الماضى مقام ليس له مع المضارع و على هذا القياس (وارتفاع شأن الكلام فى الحسن و القبول 
بمطابقته للاعتبار المناسب و انحطاطه) أى انحطاط شانه (بعدمها) أى بعدم مطابقته للاعتبار المناسب. (والمراد بالاعتبار المناسب 
الا-مر الذى اعتبره المتكلم مناسبا بحسب السليقه أو بحسب تتبع تراكيب البلغاء» يقال اعتبرت الشئ إذا نظرت إليه و راعيت 
حاله) و اراد بالكلام» الكلام الفصيح و بالحسن, الحسن الذاتى الداخل فى البلاغه دون العرضى الخارج لحصوله بالمحسنات 
البديعيه (فمقتضى الحال هو الاعتبار المناسب) للحال و المقام» يعنى إذا علم ان ليس ارتفاع شأن الكلام الفصيح فى الحسن 
الذاتى الا بمطابقته للاعتبار المناسب على ما يفيده اضافه المصدر. و معلوم انه انما يرتفع بالبلاغه التى هى عباره عن مطابقه 
الكلا-م الفصيح لمقتضى الحالء فقد علم ان المراد بالاعتبار المناسب و مقتضى الحال واحدء و الا لما صدق انه لا يرتفع الا 
بالمطابقه للاعتبار المناسبء و لا يرتفع الا بالمطابقه لمقتضى الحال فليتأمل. (فالبلاغه) صفه (راجعه إلى اللفظ) يعنى انه يقال: 
كلام بليغ لكن لا من حيث انه لفظ و صوتء بل (باعتبار افادته المعنى) أى الغرض المصوغ له الكلام (بالتركيب) متعلق بافادته» 
وذلك لادن البلاءغه كما مر عباره عن مطالبقه الكلام الفصيح لمقتضى الحالء فظاهر ان اعتبار المطابقه و عدمها انما يكون 
باعتبار المعانى و الاغراض التى يصاغ لها الكلام, لا باعتبار الالفاظ المفرده و الكلم المجرده. (وكثيرا ما) نصب على الظرف لانه 
من صفه الاحيان و ما لتأكيد معنى الكثره و العامل فيه. 


رف 


قؤلةة (محون 5لكك) الرضت العد كوو (قضاحه ارضا) كنا يمع بلافة فقث يفال: أن اعجاز القران مه لعية عرسفن عل 
ذفان 
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الفصاحه يراد بها هذا المعنى. (ولها) أى لبلاغه الكلام (طرفان: اعلى و هو حد الاعجاز) و هو ان يرتقى الكلام فى بلاغته إلى ان 
يخرج عن طوق البشرء و يعجزهم عن معارضته. (وما يقرب منه) عطف على قوله و هو و الضمير فى منه عائد إلى اعلى» يعنى ان 
الاعلى مع ما يقرب منه كلاهما من حد الاعجازء هذا هو الموافق لما فى المفتاح. و زعم بعضهم انه عطف على حد الاعجاز و 
الضمير فى منه عائد إليه» يعنى ان الطرف الا-على هو حد الاعجازء وما يقرب من حد الاعجاز و فيه نظر لان القريب من حد 
الاعجاز لا يكون من الطرف الاعلى الذى هو حد الاعجاز و قد اوضحنا ذلك فى الشرح. (واسفل و هو ما إذا غير) الكلام (عنه 
إلى ما دونه) أى إلى مرتبه اخرى هى ادنى منه و انزل (التحق) الكلام وان كان صحيح الاعراب (عند البلغاء باصوات الحيوانات) 
تصدر عن محالها بحسب ما يتفق» من غير اعتبارات اللطائف و الخواص الزائده على اصل المراد (وبينهما) أى بين الطرفين 
(مراتب كثيره) متفاوته بعضها اعلى من بعض بحسب تفاوت المقامات و رعايه الاعتبارات» و البعد من اسباب الاخلال بالصاحه 
(وتتبعها) أى بلاغه الكلام (وجوه اخر) سوى المطابقه و الفصاحه (تورث الكلام حسنا) وفى قوله (تتعبها) اشاره إلى ان تحسين 
هذه الوجوه للكلام عرضى خارج عن حد البلاغه؛ و الى ان هذه الوجوه انما تعد محسنه بعد رعايه المطابقه» و الفصاحه و جعلها 
تابعه لبلاغه الكلا-م دون المتكلم لانها ليست مما تجعل المتكلم متصفا بصفه. (و) البلاغه (فى المتكلم ملكه يقتدر بها على 
تأليف كلام بليغ فعلم) مما تقدم (ان كل بليغ) 


كلا ما كان أو متكلما على سبيل استعمال المشتركك فى معنيبه» أو على تأويل كل ما يطلق عليه لفظ البليغ (فصيح) لان الفصاحه 
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البلاغه مطلقا (ولا عكس) بالمعنى اللغوى: أى ليس كل فصيح بليغاء لجواز ان يكون كلام فصيح غير مطابق لمقتضى الحال» و 
كذا يجوز ان يكون لاحد ملكه يقتدر بها التعبير عن المقصود بلفظ فصحيح من غير مطابقه لمقتضى الحال. (و) علم ايضا (ان 
البلااخه) فى الكلا.م (مرجعها) أى ما يجب ان يحصل حتى يمكن حصولهاء كما يقال مرجع الجود إلى الغنى (إلى الاحتراز عن 
الخطأ فى تأديه المعنى المراد) و الا لربما ادى المعنى المراد بلفظ فصيح. غير مطابق لمقتضى الحال فلا يكون بليغا (والى تمييز) 
الكلام (الفصيح من غيره) و الا لربما اورد الكلام المطابق لمقتضى الحال بلفظ غير فصيحء فلا يكون ايضا بليغا لوجوب وجود 
الفصاحه فى البلاغه» و يدخل فى تمييز الكلام الفصيح من غيره تمييز الكلمات الفصيحه من غيرها لتوقفه عليها. (و الثانى) أى 
تمييز الفصيح من غيره (منه) أى بعضه (ما يبين) أى يوضح (فى علم متن اللغه) كالغرابه. و انما قال فى علم متن اللغه أى معرفه 
اوضاع المفردات لا-ن اللغه اعم من ذلكك لالنه يطلق على سائر اقسام العربيه» يعنى به يعرف تمييز السالم من الغرابه عن تمييز 
غيره» بمعنى ان من تتبع الكتب المتداوله و احاط بمعانى المفردات المأنوسه علم ان ما عداها مما يفتقر إلى تنقير أو تخريج» فهو 
غير سالم من الغرابه و بهذا تبين فساد ما قيل انه ليس فى علم متن اللغه ان بعض الالفاظ مما يحتاج فى معرفته إلى ان يبحث عنه 
فى الكتب المبسوطه فى 


اللغه (أو) فى علم (التصريف) كمخالفه القياس إذ به يعرف ان الاجلل مخالف (للقياس) دون الاجل (أو فى علم النحو) كضعف 
التأليف و التعقيد اللفظى (أو يدركك بالحس) كالتنافر» إذ به يعرف ان مستشزرا متنافر دون مرتفع و كذا تنافر الكلمات (وهو) 
أى ما يبين فى العلوم المذكوره أو ما يدرك بالحسء فالضمير عائد إلى ماء و من زعم انه عائد إلى ما يدركك بالحس فقدسها 
سهوا ظاهرا. (ما عد التعقيد المعنوى) إذ لا يعرف بتلك العلوم و لا بالحس تمييز السالم من 
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التعقيد المعنوى من غيره فعلم ان مرجع البلا-غه بعضه مبين فى العلوم المذكوره و بعضها مدركك بالحس و بقى الاحتراز عن 
الخطأ فى تأديه المعنى المراد و الا-حتراز عن التعقيد المعنوى. فمست الحاجه إلى وضع علمين مفيدين لذلك, فوضعوا علم 
المعانى للاول و علم البيان للثانى و اليه اشار بقوله (وما يحترز به عن الاول) أى الخطاء فى تأديه المعنى المراد (علم المعانى و ما 
يحترز به عن التعقيد المعنوى علم البيان). و سموا هذين العلمين علم البلااغه لمكان مزيد اختصاص لهما بالبلاغه» وان كان 
البلاءغه تتوقف على غيرهما من العلوم. ثم احتاجوا لمعرفه توابع البلاءغه إلى علم آخرء فوضعوا لذلكك علم البديع و اليه اشار 
بقوله (وما يعرف به وجوه التحسين علم البديع) و لما كان هذا المختصر فى علم البلاغه و توابعها انحصر مقصوده فى ثلاثه فنون 
(وكثير) من الناس (يسمى الجميع علم البيان و بعضهم يسمى الاول علم المعانى و) يسمى (الاخيرين) يعنى البيان و البديع (علم 
البيان و الثلاثه علم البديع) و لا يخفى وجوه المناسبه و الله اعلم. 
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الفن الأول علم المعانى 


اشاره 


قدمه على البيان» لكونه منه بمنزله المفرد من 


المركبء لا-ن رعايه المطابقه لمقتضى الحال و هو مرجع علم المعانى» معتبره فى علم البيان» مع زياده شئ آخر و هو ايراد 
المعنى الواحد فى طرق مختلفه. (وهو علم) أى ملكه يقتدر بها على ادراكات جزئيه» و يجوز ان يريد به نفس الاصول و القواعد 
المعلومه؛ و لاستعمالهم المعرفه فى الجزئيات. قال (تعرف به احوال اللفظ العربى) أى هو علم يستنبط منه ادراكات جزئيه» و هى 
معرفه كل فرد فرد من جزئيات الا-حوال المذكوره. بمعنى ان أى فرد يوجد منها امكننا ان نعرفه بذلكك العلم و قوله (التى بها 
يطابق) اللفظ (مقتضى الحال) احتراز عن الاحوال التى ليست بهذه الصفه. مثل الاعلال و الادغام و الرفع و النصب و ما اشبه 
ذلك مما لابد منه فى تأديه اصل المعنى» و كذا المحسنات البديعيه من التنجيس و الترصيع و نحو هما مما يكون بعد رعايه 
المطابقه و المراد انه علم يعرف به هذه الاحوال من حيث انها يطابق بها اللفظ مقتضى الحالء لظهور ان ليس علم المعانى عباره 
عن تصور معانى التعريف و التنكير و التقديم و التأخير و الاثبات و الحذف و غير ذلكك و بهذا يخرج عن التعريف علم البيان» إذ 
ليس البحث فيه عن احوال اللفظ من هذه الحيثيه و المراد باحوال اللفظ: الا-مور العارضه له من التقديم و التأخير و الاثبات و 
الحذف و غير ذلك. و مقتضى الحال فى التحقيق هو الكلام الكلى المتكيف بكيفيه مخصوصه على ما اشار إليه فى المفتاح» و 
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و التعريف و التنكير على ما هو ظاهر عباره المفتاح و غيره» و الا لما صح القول 


بانها احوال بها يطابق اللفظ مقتضى الحالء لانها عين مقتضى الحالء قد حققنا ذلكك فى الشرح. و احوال الاسناد ايضا من احوال 
اللفظء باعتبار ان التأكيد و تركه مثلا من الاعتبارات الراجعه إلى نفس الجمله. و تخصيص اللفظ بالعربى مجرد اصطلاح, لان 
الصناعه انما وضعت لذلك. (وينحصر) المقصود من علم المعانى (فى ثمانيه ابواب): انحصار الكل فى الاجزاء لا الكلى فى 
الجزئيات, والا-لصدق علم المعانى على كل باب من الابواب المذكوره؛ و ليس كذلكك (احوال الاسناد الخبرى) و (احوال 
المسند إليه) و (احوال المسند) و (احوال متعلقات الفعل) و (القصر) و (الانشاء) و (الفصل) و (الوصل) و (الايجاز) و (الاطناب) 
و (المساواه). وانما انحصر فيها؟ (لان الكلام اما اخبار أو انشاء لانه) لا محاله يشتمل على نسبه تامه بين الطرفين» قائمه بنفس 
المتكلم و هى تعلق احد الشىءين بالاخرء بحيث يصح السكوت عليه سواء كان ايجابا أو سلبا أو غيرهما كما فى الانشائيات و 
تفسيرها بايقاع المحكوم به على المحكوم عليه أو سلبه عنه خطأ فى هذا المقام لانه لا يشمل النسبه فى الكلام الانشايى فلا 
يصح التقسيم. فالكلام (ان كان لنسبته خارج) فى احد الازمنه الثلاثه: أى يكون بين الطرفين فى الخارج نسبه ثبوتيه أو سلبيه 
(تطابقه) أى تطابق تلكك النسبه ذلكك الخارجء بان يكونا ثبوتيتين أو سلبيتين (أو لا تطابقه) بان تكون النسبه المفهومه من الكلام 
ثبوتيه» و التى بينهما فى الخارج و الواقع سلبيه أو بالعكس. (فخبر) أى فالكلام خبر (والا) أى وان لم يكن لنسبته خارج كذلكك 
(فانشاء) و تحقيق ذلكك ان الكلام اما ان يكون له نسبه بحيث تحصل من اللفظ و يكون اللفظ موجدا لها من غير 


صل إلى كرقه واو على تيه حاصله فى الواقع ببق القى دين 
0000 


وهو الانشاء أو تكون له نسبه بحيث يقصد ان لها نسبه خارجيه مطابقه اولا مطابقه» و هو الخبر» لان النسبه المفهومه من الكلام 
الحاصله فى الذهن لابد وان تكون بين الشىءينء ومع قطع النظر عن الذهن لابد وان يكون بين هذين الشىءين فى الواقع نسبه 
ثبوتيه» بان يكون هذا ذاكء أو سلبيه بان لا يكون هذا ذاكك. الا ترى انكك إذا قلت زيد قائمء فان القيام حاصل لزيد قطعاء سواء 
قلنا ان النسبه من الامور الخارجيه أو ليست منهاء و هذا معنى وجود النسبه الخارجيه. (و الخبر لابد له من مسند إليه و مسند و 
اسناد» و المسند قد يكون له متعلقات إذا كان فعلا أو ما فى معناه) كالمصدر و اسم الفاعل و اسم المفعول و ما اشبه ذلكك, و لا 
وجه لتخصيص هذا الكلام بالخبر. (وكل من الاسناد و التعليق اما بقصر أو بغير قصر وكل جمله قرنت باخرىء اما معطوفه عليها 
أو غير معطوفه, و الكلا.م البليغ اما زائد على اصل المراد لفائده) احترز به عن التطويل» على انه لا حاجه إليه بعد تقييد الكلام 
بالبليغ (أو غير زائد). هذا كله ظاهر لكن لا طائل تحته. لان جميع ما ذكر من القصر و الفصل و الوصل و الايجاز و مقابليه» انما 
هو من احوال الجمله أو المسند إليه و المسند, مثل التأكيد و التقديم و التأخير و غير ذلككء فالواجب فى هذا المقام بيان سبب 
افرادها و جعلها ابوابا برأسها و قد لخصنا ذلكك فى الشرح. 


ص .م 
صدق الخبر و كذبه (تنبيه) 


على تفسير الصدق و الكذب الذى قد سبق اشاره ما إليه فى قوله تطابقه 


أو لا تطابقه» اختلف القائلون بانحصار الخبر فى الصدق و الكذب فى تفسيرها. فقيل: (صدق الخبر مطابقته) أى مطابقه حكمه 
(للواقع) و هو الخارج الذى يكون لنسبه الكلا-م الخبرى (وكذبه) أى كذب الخبر (عدمها) أى عدم مطابقته للواقع» يعنى ان 
الشىءين اللذين اوقع بينهما نسبه فى الخبر» لابد وان يكون بينهما نسبه فى الواقع» أى مع قطع النظر عما فى الذهن و عما يدل 
عليه الكلام فمطابقه تلك النسبه المفهومه من الكلام للنسبه التى فى الخارجء بان يكونا ثبوتيتين أو سلبيتين صدق و عدمهاء بان 
يكون احديهما ثبوتيه و الاخرى سلبيه كذب. (وقيل) صدق الخبر (مطابقته لاعتقاد المخبر ولو كان) ذلكك الاعتقاد (خطاء) غير 
مطابق للواقع (و) كذب الخبر (عدمها) أى عدم مطابقته لا عتقاد المخبر ولو كان خطاءء فقول القائل السماء تحتنا معتقدا ذلكك 
صدقء و قوله السماء فوقنا غير معتقد كذب. و المراد بالاعتقاد الحكم الذهنى الجازم أو الراجع» فيعم العلم و الظن و هذا يشكل 
بخبر الشاكك لعدم الاعتقاد فيه فيلزم الواسطه و لا يتحقق الانحصارء اللهم الا ان يقال انه كاذب لانه إذا انتفى الاعتقاد صدق عدم 
مطابقه الاعتقاد و الكلا-م فى ان المشكوكك خبر اوليس بخبر مذكور فى الشرح فليطالع ثمه (بدليل) قوله تعالى [إذا جاءكك 
المنافقون قالوا نشهد انكك لرسول الله و الله يشهد (ان المنافقين لكاذبون)] فانه تعالى جعلهم كاذبين فى قولهم انكك لرسول الله 
لعدم مطابقته لاعتقادهم وان كان مطابقا للواقع. 


”١ ص‎ 


(ورد) هذا الاستدلال (بان المعنى لكاذبون فى الشهاده) وفى ادعائهم المواطأه» فالتكذيب راجع إلى الشهاده باعتبار تضمنها خبرا 
كاذبا غير مطابق للواقع» و هو ان هذه الشهاده من صميم القلب و خلوص الاعتقاد بشهاده ان و 


اللام و الجمله الاسميه (أو) المعنى انهم لكاذبون (فى تسميتها) أى فى تسميه هذا الاخبار شهاده لان الشهاده ما يكون على وفق 
الاعتقاد فقوله تسميتها مصدر مضاف إلى المفعول الثانى و الاول محذوف (أو) المعنى انهم لكاذبون (فى المشهود به) اعنى 
قولهم انكك لرسول الله لكن لا فى الواقع بل (فى زعمهم) الفاسد و اعتقادهم الباطل لانهم يعتقدون انه غير مطابق للواقع فيكون 
كاذبا باعتقادهم وان كان صادقا فى نفس الامر فكأنه قيل انهم يزعمون انهم كاذبون فى هذا الخبر الصادق و حينئذ لا يكون 
الكذب الا بمعنى عدم المطابقه للواقع فليتأمل. لئلا- يتوهم ان هذا اعتراف بكون الصدق و الكذب راجعين إلى الاعتقاد. 
(والجاحظ) انكر انحصار الخبر فى الصدق و الكذب واثبت الواسطه و زعم ان صدق الخبر (مطابقته) للواقع (مع الاعتقاد) بانه 
مطابق (و) كذب الخبر (عدمها) أى عدم مطابقته للواقع (معه) أى مع اعتقاد انه غير مطابق (وغيرهما) أى غير هذين القسمين و 
هو اربعه اعنى المطابقه مع اعتقاد عدم المطابقه» أو بدون الاعتقاد اصلاء أو عدم المطابقه مع اعتقاد المطابقه» أو بدون الاعتقاد 
اصلا (ليس بصدق و لا كذب) فكل من الصدق و الكذب بتفسيره اخص منه بالتفسيرين السابقين لانه اعتبر فى الصدق مطابقه 
الواقع و الاعتقاد جميعا وفى الكذب عدم مطابقتهما جميعا بناء على ان اعتقاد المطابقه يستلزم مطابقه الاعتقاد. ضروره توافق 
الواقع و الاعتقاد حينئذ و كذا اعتقاد عدم المطابقه يستلزم عدم مطابقه الاعتقاد حينئذ و قد اقتصر فى التفسيرين السابقين على 
احدهما (بدليل افترى على الله كذبا ام به جنه) لان الكفار حصروا اخبار النبى عليه السلام بالحشر و النشر على ما يدل 


ص ”7 


عليه قوله تعالى إذا 


مزقتم كل ممزق انكم لفى خلق جديد فى الالفتراء و الاخبار حال الجنه على سبيل منع الخلو و لا شكك (ان المراد بالثانى) أى 
الاخبار حال الجنه لا قوله ام به جنه على ما سبق إلى بعض الاوهام (غير الكذب لانه قسيمه) أى لان الثانى قسيم الكذب إذ 
المعنى اكذب ام اخبر حال الجنه و قسيم الشئ يجب ان يكون غيره (وغير الصدق لانهم لم يعتقدوه) أى لان الكفار لم يعتقدوا 
صدقه فلا يريدون فى هذا المقام الصدق الذى هو بمراحل عن اعتقادهم, ولو قال لانهم اعتقدوا عدم صدقه لكان اظهر. 
فمرادهم بكونه خبرا حال الجنه غير الصدق و غير الكذب وهم عقلاء من اهل اللسان عارفون باللغه فيجب ان يكون من الخبر ما 
ليس بصادق و لا كاذب حتى يكون هذا منه بزعمهم و على هذا لا يتوجه ما قيل انه لا يلزم من عدم اعتقادهم الصدق عدم 
الصدق لانه لم يجعله دليلا على عدم الصدق بل على عدم اراده الصدق فليتأمل. (ورد) هذا الاستدلال (بان المعنى) أى معنى ام 
به جنه (ام لم يفتر فعبر عنه) أى عدم الافتراء (بالجنه لان المجنون لا افتراء له) لانه الكذب عن عمد ولا عمد للمجنون فالثانى 
ليس قسيما للكذبء بل لما هو اخص منه. اعنى الافتراء فيكون هذا حصرا للخبر الكاذب بزعمهم فى نوعيه اعنى الكذب عن 
عمد و الكذب لاعن عمد. 


ابن 
باب ١‏ أحوال الإسناد الخبرى 


وهو ضم كلمه أو ما يجرى مجراها إلى اخرى بحيث يفيد الحكم بان مفهوم احديهما ثابت لمفهوم الاخرى أو منفى عنه و انما 
قدم بحث الخبر لعظم شأنه و كثره مباحثه. ثم قدم احوال الاسناد على احوال المسند إليه و المسند مع 


تأخر النسبه عن الطرفين لا-ن البحث فى علم المعانى انما هو عن احوال اللفظ الموصوف بكونه مسند إليه أو مسندا وهذا 
الوصف انما يتحقق بعد تحقق الاسناد و المتقدم على النسبه انما هو ذات الطرفين و لا بحث لنا عنها. (لا شكك ان قصد المخبر) 
أى من يكون بصدد الاخبار و الاعلام و الا فالجمله الخبريه كثيرا ما تورد لاغراض آخر غير افاده الحكم أو لازمه مثل التحسر و 
التحزن وفى قوله تعالى حكايه عن امرأه عمران [رب انى وضعتها انثى] و ما اشبه ذلكك (بخبره) متعلق بقصر (افاده المخاطب) 
خبران. (اما الحكم) مفعول الافاده (أو كونه) أى كون المخبر (عالما به) أى بالحكم و المراد بالحكم هنا وقوع النسبه اولا 
وقوعها و كونه مقصودا للمخبر بخبر لا يستلزم تحققه فى الواقع و هذا مراد من قال ان الخبر لا يدل على ثبوت المعنى أو انتفائه 
على سبيل القطع و الا فلا يخفى ان مدلول قولنا زيد قائم و مفهومه ان القيام ثابت لزيد و عدم ثبوته له احتمال عقلى لا مدلول و 
لا مفهوم للفظ فليفهم. (ويسمى الاول) أى الحكم الذى يقصد بالخبر افادته (فائده الخبر و الثانى) 


ص ع" 
أى كون المخبر عالما به (لازمها) أى لازم فائده الخبرء لانه كلما افاد الحكم افاد انه عالم به و ليس كلما افاد انه عالم بالحكم 
افاد نفس الحكم, لجواز ان يكون الحكم معلوما قبل الاخبار» كما فى قولنا لمن حفظ التوريه قد حفظت التوريه و تسميه مثل 


هذا الحكم فائده الخبر بناء على انه من شانه ان يقصد بالخبر و يستفاد منه و المراد بكونه عالما بالحكم حصول صوره الحكم 
فى ذهنه و ههنا ابحاث 


شريفه سمحنا بها فى الشرح. (وقد ينزل) المخاطب (العالم بهما) أى بفائده الخبر و لازمها (منزله الجاهل) فيلقى إليه الخبر وان 
كان عالما بالفائدتين (لعم جريه على موجب العلم) فان من لا يجرى على مقتضى علمه هو و الجاهل سواء كما يقال للعالم 
التاركك للصلاه؛ الصلاه واجبه و تنزيل العالم بالشى منزله الجاهل به لاعتبارات خطابيه كثير فى الكلام منه قوله تعالى [و لقد 
علموا لمن اشتراه ماله فى الاخره من خلاق و لبئس ما شروابه انفسهم لو كانوا يعلمون] بل تنزيل وجود الشئ منزله عدمه كثير 
منه قوله تعالى [وما رميت إذ رميت ولكن الله رمى]. (فينبغى) أى إذا كان قصد المخبر بخبره افاده المخاطب ينبغى (ان يقتصر 
من التركيب على قدر الحاجه) حذرا عن اللغو (فان كان) المخاطب (خالى الذهن من الحكم و التردد فيه) أى لا يكون عالما 
بوقوع النسبه أو لا وقوعها و لا مترددا فى ان النسبه هل هى واقعه ام لا و بهذا تبين فساد ما قيل ان الخلو عن الحكم يستلزم الخلو 
عن التردد فيه فلا حاجه إلى ذكره بل التحقيق ان الحكم و التردد فيه متنافيان (استغنى) على لفظ المبنى للمفعول (عن مؤكدات 
الحكم) لتمكن الحكم فى الذهن حيث وجده خاليا (وان كان) المخاطب (مترددا فيه) أى فى الحكم (طالبا له) بان حضر فى 
ذهنه طرف الحكم و تحير فى ان الحكم بينهما وقوع النسبه اولا وقوعها (حسن تقويه) أى تقويته الحكم (بمؤكد) ليزيل ذلكك 
المؤكد تردده و يمكن فيه الحكم. لكن المذكور فى دلائل الاعجاز انه انما يحسن التأكيد إذا كان للمخاطب ظن فى خلاف 
حكمكك (وان كان) أى المخاطب (منكرا) للحكم (وجب توكيده) أى 


ص 60" 


تو كيد 


الحكم (بحسب الانكار) أى بقدره قوه و ضعفا يعنى يجب زياده التأكيد بحسب ازدياد الانكار ازاله له (كما قال الله تعالى 
حكايه عن رسل عيسى عليه السلام إذ كذبوا فى المره الا-ولى [انا اليكم مرسلون]) مؤكدا بان و اسميه الجمله (وفى) المره 
(الثانيه) ربنا يعلم ([انا اليكم لمرسولن] مؤكدا بالقسم وان و اللام و اسميه الجمله لمبالغه المخاطبين فى الانكار حيث قالوا ما انتم 
الا بشر مثلنا و ما انزلنا الرحمن من شئ ان انتم الا تكذبون و قوله إذ كذبوا مبنى على أن تكذيب الاثنين تكذيب الثلاثه و الا 
فالمكذب أو لا اثنان. (ويسمى الضرب الاول ابتدائيا و الثانى طلبيا و الثالث انكاريا و) يسمى (اخراج الكلام عليها) أى على 
الوجوه المذكوره و هى الخلو عن التأكيد فى الاول و التقويه بمؤكد استحسانا فى الثانى و وجوب التأكيد بحسب الانكار فى 
الثالث (اخراجا على مقتضى الظاهر) و هو اخص مطلقا من مقتضى الحال لان معناه مقتضى ظاهر الحال فكل مقتضى الظاهر 
مقتضى الحال من غير عكس كما فى صوره اخراج الكلام على خلاف مقتضى الظاهر فانه يكون على مقتضى الحال و لا يكون 
على مقتضى الظاهر. (وكثيرا ما يخرج) الكلام (على خلافه) أى على خلاف مقتضى الظاهر (فيجعل غير السائل كالسائل إذا قدم 
إليه) أى إلى غير السائل (ما يلوح) أى يشير (له) أى لغير السائل (بالخبر فيستشرف) غير السائل (له) أى للخبر يعنى ينظر إليه 
يقال استشرف فلان الشئ إذا رفع رأسه لينظر إليه و بسط كفه فوق حاجبيه كالمستظل من الشمس (استشراف الطالب المتردد 
نحو و لا تخاطبنى فى الذين ظلموا) أى ولا تدعنى يا نوح فى شان قومكك و استدفاع 


العذاب عنهم بشفاعتكك فهذا كلام يلوح بالخبر تلويحا ما و يشعر بانه قد حق عليهم العذاب فصار المقام مقام يتردد المخاطب 
فى انهم هل صاروا محكوما عليهم بالاغراق ام لا فقيل (انهم مغرقون) مؤكدا أى محكم عليهم بالاغراق. (و) يجعل (غير المنكر 
كالمنكر إذا لاح) أى ظهر (عليه) أى على غير المنكر 


ص 2" 


(شئ من امارات الانكار نحو جاء شقيق) اسم رجل (عارضا رمحه) أى واضعا على العرض فهو لا ينكر ان فى بنى عمه رماحا 
لكن مجيئه واضعا الرمح على العرض من غير التفات و تهيؤ امارات انه يعتقد ان لا رمح فيهم بل كلهم عزل لا سلاح معهم فنزل 
منزله المنكر و خوطب خطاب التفات بقوله (ان بنى عمكك فيهم رماح) مؤكدا بان وفى البيت على ما اشار إليه الامام المر زوقى 
تهكم و استهزاء كانه يرميه بان فيه من الضعف و الجبن بحيث لو علم ان فيهم رماحا لما التفت لفت الكفاح و لم تقو يده على 
حمل الرماح على طريقه قوله: فقلت لمحرز لما التقينا *# تنكب لا يقطركك الزحام يرميه بانه لم يباشر الشدائد و لم يدفع إلى 
مضائق, المجامع كأنه يخاف عليه ان يداس بالقوائم» كما يخاف على الصبيان و النساء لقله غنائه و ضعف بنائه. (و) يجعل 
(المنكر كغير المنكر إذا كان معه) أى مع المنكر. (ما ان تأمله) أى شئ من الدلائل و الشواهد ان تأمل المنكر ذلكك الشى 
(ارتدع) عن انكاره و معنى كونه مع ان يكون معلوما له و مشاهدا عنده كما تقول لمنكر الاسلام الاسلام حق من غير تأكيد لان 
مع ذلكك المنكر دلائل داله على حقيقه الاسلام و قيل معنى كونه معه ان يكون 


معه موجودا فى نفس الا-مر و فيه نظر لا-ن مجرد وجوده لا يكفى فى الارتداع ما لم يكن حاصلا عنده و قيل معنى ما ان تأمله 
شئ من العقل و فيه نظر لان المناسب حينئذ ان يقال ما ان تأمل به لانه لا يتأمل العقل بل يتأمل به. (نحو لا ريب فيه) ظاهر هذا 
الكلا-م انه مثال لجعل منكر الحكم كغيره و تركك التأكيد لذلكك. و بيانه ان معنى لا ريب فيه انه ليس القرآن بمظنه للريب و لا 
ينبغى ان يرتاب فيه و هذا الحكم مما ينكره كثير من المخاطبين لكن نزل انكارهم منزله عدمه لما معهم 


ص /؟ 


من الدلائل الداله على انه ليس مما ينبغى ان يرتاب فيه و الا-حسن ان يقال انه نظير لتنزيل وجود الشيئ منزله عدمه بناء على 
وجود ما يزيله فانه نزل ريب المرتابين منزله عدمه تعويلا على وجود ما يزيله حتى صح نفى الريب على سبيل الاستغراق كما 
نزل الانكار منزله عدمه لذلكك حتى يصح تركك التأكيد. (وهكذا) أى مثل اعتبارات الاثبات (اعتبارات النفى) من التجريد عن 
المؤكدات فى الابتدايى و تقويته بمؤكد استحسانا فى الطلبى و وجوب التأكيد بحسب الانكار فى الانكارى تقول لخالى الذهن 
ما زيد قائما أو ليس زيد قائما و للطالب ما زيد بقائم و للمنكر و الله ما زيد بقائم و على هذا القياس. الاسناد الحقيقى و المجازى 
(ثم الاسناد) مطلقا سواء كان انشائيا أو اخباريا (منه حقيقه عقليه) لم يقل اما حقيقه و اما مجاز لان بعض الاسناد عنده ليس 
بحقيقه و لا مجاز كقولنا الحيوان جسم و الانسان حيوان و جعل الحقيقه و المجاز صفتى الاسناد دون الكلام لان اتصاف الكلام 
بهما 


انما هو باعتبار الاسناد و اوردهما فى علم المعانى لانهما من احوال اللفظ فيدخلان فى علم المعانى. (وهى) أى الحقيقه العقيله 
(اسناد الفعل أو معناه) كالمصدر و اسم الفاعل و اسم المفعول و الصفه المشبهه و اسم التفضيل و الظرف (إلى ما) أى إلى شئ. 
(هو) أى الفعل أو معناه (له) أى لذلكك الشيئ كالفاعل فيما بنى له نحو ضرب زيد عمرا أو المفعول فيما بنى له نحو ضرب عمر 
وفان الضاربيه لزيد و المضر و بيه لعمرو (عند المتكلم) متعلق بقوله له و بهذا دخل فيه ما يطابق الاعتقاد دون الواقع (فى الظاهر) 
و هوايضا متعلق بقوله له و بهذا يدخل فيه ما لا يطابق الاعتقاد و المعنى اسناد الفعل أو معناه إلى ما يكون هو له عند المتكلم 
فيما يفهم من ظاهر حاله و ذلك بان لا ينصب قرينه داله على انه غير ما هو له فى اعتقاده و معنى كونه له ان معناه قائم به و 


وصف له و حقه ان يسند إليه سواء كان صادرا عنه باختياره كضرب أو لا كمات و مرض. 
ص 1" 

واقسام الحقيقه العقليه على ما يشمله التعريف اربعه: 

الاول ما يطابق الواقع و الاعتقاد جميعا (كقول المؤمن انبت الله البقل و). 

الثانى ما يطابق الاعتقاد فقط نحو قول الجاهل انبت الربيع البقل. 


الثالث ما يطابق الواقع فقط كقول المعتزلى لمن لا يعرف حاله و هو يخفيها منه خلق الله تعالى الافعال كلها و هذا المثال متروكك 
فى المتن. 


(و) الرابع ما لا يطابق الواقع و الاعتقاد (نحو قالكك جاء زيد و انت) أى و الحال انكك خاصه (تعلم انه لم يجئ) دون المخاطب 
إذالوعلية النخاطي أبقا لما تي 


كونه حقيقه لجواز ان يكون المتكلم قد جعل علم السامع بانه لم يجئ قرينه على انه لم يرد ظاهره فلا يكون الاسناد إلى ما هو له 
عند المتكلم فى الظاهر. (ومنه) أى و من الاسناد (مجاز عقلى) و يسمى مجازا حكميا و مجازا فى الاثبات و اسنادا مجازيا (وهو 
اسناده) أى اسناد الفعل أو معناه (إلى ملابس له) أى للفعل أو معناه (غير ما هوله) أى غير الملابس الذى ذلك الفعل أو معناه 
مبنى له يعنى غير الفاعل فى المبنى للفاعل و غير المفعول به فى المبنى للمفعول به سواء كان ذلكك الغير غيرا فى الواقع أو عند 
المتكلم فى الظاهر و بهذا سقط ما قيل انه ان اراد به غير ما هو له عند المتكلم فى الظاهر فلا حاجه إلى قوله يتأول و هو ظاهر 
وان اراد به غير ما هو له فى الواقع خرج عنه مثل قول الجاهل انبت الله البقل مجازا باعتبار الاسناد إلى السبب. (بتاول) متعلق 
باسناده و معنى التأول تطلب ما يؤل إليه من الحقيقه أو الموضع الذى يؤل إليه من العقل و حاصله ان ينصب قرينه صارفه عن ان 
يكون الاسناد إلى ما هو له (وله) أى للفعل و هذا اشاره إلى تفصيل و تحقيق للتعريفين. (ملا- بسات شتى) أى مختلفه جمع 
شتيت كمريض (يلابس الفاعل و المفعول به و المصدر و الزمان و المكان و السبب) و لم يتعرض للمفعول معه و الحال و نحو 
هما لان الفعل لا يسند إليها. (فاسناده إلى الفاعل أو المفعول به إذا كان مبنيا له) أى للفاعل أو إلى 


ص 9" 


المفعول به إذا كان مبنيا للمفعول به (حقيقه كما مر) من الامثله. (و) 


اسناده (إلى غيرهما) أى: غير الفاعل أو المفعول به. يعنى غير الفاعل فى المبنى للفاعل» و غير المفعول به فى المبنى للمفعول به 
(للملابسه): يعنى لاجل ان ذلك الغير يشابه ما هو له فى ملابسه الفعل (مجاز كقولهم عيشه راضيه) فيما بنى للفاعل و اسند إلى 
المفعول به إذ العيشه مرضيه. (وسيل مفعم) فى عكسه اعنى فيما بنى للمفعولء و اسند إلى الفاعل» لان السيل هو الذى يفعم أى 
يملاء من افعمت الاناء أى ملئته (وشعر شاعر) فى المصدر و الاولى بالتمثيل بنحو جد جده لان الشعر ههنا بمعنى المفعول 
(ونهاره صائم) فى الزمان (ونهر جار) فى المكان لان الشخص صائم فى النهار» و الماء جار فى النهر (وبنى الامير المدينه) فى 
السبب و ينبغى ان يعلم ان المجاز العقلى يجرى فى النسبه الغير الاسناديه ايضا من الايقاعيه نحو: اعجبنى انبات الربيع البقل» و 
تطيعوا امر المسرفين | و التعريف المذ كور انما هو للاسنادى. اللهم الا ان يراد بالاسناد مطلق النسبه. و ههنا مباحث نفيسه و شحنا 
بها فى الشرح. (وقولنا) فى التعريف (بتأول يخرج نحو ما مر من قول الجاهل) انبت الربيع البقل رائياء الانبات من الربيع فان هذا 
الاسناد وان كان إلى غير ما هو له فى الواقع لكن لا تأول فيه لانه مراده و معتقده» و كذا شفى الطيب المريض و نحو ذلكك فقوله 
بتأول يخرج ذلكك كما يخرج الا-قوال الكاذبه» و هذا تعريض بالسكاكى. حيث جعل التأول لاخراج الاقوال الكاذبه فقط و 
للتنبيه. على هذا تعرض المصنف فى 


المتن فائده هذا القيد مع انه ليس ذلكك من و دأبه فى هذا الكتاب و اقتصر على بيان اخراجه لنحو قول الجاهل مع انه يخرج 
الاقوال الكاذبه ايضا. (و لهذا) أى: و لأن مثل قول الجاهل خارج عن المجاز لاشتراط التأول فيه. 


6*١ ص‎ 


(لم يحمل نحو قوله: اشاب الصغير و افنى الكبير * كر الغداه ومر العشى على المجاز أى على ان اسناد اشاب و افنى إلى كر 
الغداه ومر العشى مجاز (ما) دام (لم يعلم أو) لم (يظن ان قائله) أى قائل هذا القول (لم يعتقد ظاهره) أى ظاهر الاسناد لانتفاء 
التأول حينثئذ لاحتمال ان يكون هو معتقدا للظاهر فيكون من قبيل قول الجاهل انبت الربيع البقل. (كما استدل) يعنى ما لم يعلم 
ولو يستدل بشئ على انه لم يرد ظاهره مثل هذا الاستدلال (على ان اسناد ميز) إلى جذاب الليالى (فى قول ابى النجم ميز عن) 
عن الرأس (قنزعا عن قنزع) هو الشعر المجتمع فى نواحى الرأس. (جذب الليالى) أى مضيها و اختلافها (ابطئ أو اسرعى) هو 
حال من الليالى على تقدير القول إلى مقولا فيها و يجوز ان يكون الامر بمعنى الخبر (مجاز) خبر ان أى استدل على ان اسناد ميز 
إلى جذب الليالى مجاز (بقوله) متعلق باستدل أى بقول ابى النجم (عقيبه) أى عقيب قوله ميز عنه قنزعا عن قنزع (افناه) أى 
بالنجم أو شعر رأسه. (قيل الله) أى امر الله تعالى و ارادته (للشمس اطلعى) فانه يدل على اعتقاده انه من فعل الله و انه المبدئ و 
المعيد و المنشئئ و المفنى فيكون الاسناد إلى جذب الليالى بتأول بناء على انه زمان أو سبب. (واقسامه) أى اقسام المجاز العقلى 


باعتبار حقيقه 


الطرفين أو مجازيتهما (اربعه: لان طرفيه). و هما المسند إليه و المسند (اما حقيقتان) لغويتان (نحو انبت الربيع البقل أو مجازان) 
لغويان (نحو احى الا-رض شباب الزمان) فان المراد باحياء الارض تهييج القوى الناميه فيها و اححداث نضارتها بانواع النبات و 
الاحياء فى الحقيقه اعطاء الحياه و هى صفه تقتضى الحس و الحركه الالراديه و كذا المراد بشباب الزمان زمان ازدياد قويها 


الناميه و هو فى الحقيقه عباره عن كون الحيوان فى زمان تكون حرارته الغريزيه مشبوبه 
ص ١ع‏ 


أى قويه مشتعله (أو مختلفان) بان يكون احد الطرفين حقيقه و الآخر مجازا (نحو انبت البقل شباب الزمان) فيما المسند حقيقه و 
المسند إليه مجازا. (واحى الارض الربيع) فى عكسه و وجه الانحصار فى الاربعه على ما ذهب إليه المصنف ظاهر لانه اشترط فى 
المسند ان يكون فعلا أو فى معناه فيكون فى مفرد وكل مفرد مستعمل اما حقيقه أو مجاز. (وهو): أى المجاز العقل (فى القرآن 
كثير) أى كثير فى نفسه لا بالاضافه إلى مقابله حتى تكون الحقيقه العقليه قليله. و تقديم فى القرآن على كثير لمجرد الاهتمام 
كقوله تعالى (وإذا تليت عليهم آياته) أى آيات الله (زادتهم ايمانا) اسند الزياده و هى فعل الله تعالى إلى الايات لكونها سببا. 
(يذبح ابناءهم) نسب التذبيح الذى هو فعل الجيش إلى فرعون, لانه سبب آمر (ينزع عنهما لباسهما) نسب نزع اللباس عن آدم و 
هو فعل الله تعالى حقيقه إلى ابليس لان سببه الاكل من الشجر و سبب الاكل و سوسته و مقاسمته اياهما انه لهما لمن الناصحين. 
(يوما) نصب على انه مفعول به لتتقون» أى كيف تتقون يوم القيمه ان بقيتم على الكفر يوما. (يجعل الولدان شيبا) نسب 


الفعل إلى الزمان و هو لله تعالى حقيقه و هذا كنايه عن شدته و كثره الهموم: و الاحزان فيه لان الشيب هما يتسارع عند تفاقم 
الشدائد و المحن أو عن طوله وان الاطفال يبلغون فيه أو ان الشيخوخه. (واخرجت الا-رض اثقالها) أى ما فيها من الدفائن و 
الخزائن نسب الا-خراج إلى مكانه و هو فعل الله تعالى حقيقه (وهو غير مختص بالخبر) عطف على قوله كثير أى و هو غير 
مختص بالخبر و انما قال ذلكك لان تسميته بالمجاز فى الاثبات و ايراده فى احوال الاسناد الخبرى بوهم اختصاصه بالخبر. (بل 
يجرى فى الانشاء نحو ياهامان ابن لى صرحا) لان البناء فعل العمله 


ص "5 


وهامان سبب آمرء و كذا قولكك لينبت الربيع ما شاء و ليصم نهاركك و ليجد جدكك و ما اشبه ذلككء مما اسند فيه الامر أو النهى 
إلى ما ليس المطلوب فيه صدور الفعل أو الترك عنه و كذلكك قولكك ليت النهر جار و قوله تعالى [اصلوتكك تأمركك]. (ولا بد 
له»: أى للمجاز العقلى (من قرينه) صارفه عن اراده ظاهره. لان المتبادر إلى الفهم عند انتفاء القرينه هو الحقيقه (لفظيه كما مر) 
فى قول ابى النجم من قوله افناه قيل الله (أو معنويه كاستحاله قيام المسند بالمذكور) أى بالمسند إليه المذكور مع المسند. 
(عقلا) أى من جهه العقل يعنى ان يكون بحيث لا يدعى احد من المحققين و المبطلين انه يجوز قيامه به لان العقل إذا خلى و 
نفسه يعده محالا ‏ (كقولك محبتكك جاءت بى اليكك) لظهور استحاله قيام المجئ بالمحبه. (أو عاده) أى من جن جهه العاده 
(نحو هزم الامير الجند) لاستحاله قيام انهزام الجند بالامير وحده عاده وان كان ممكنا عقلا 


و انما قال قيامه به ليعم الصدور عنه مثل ضرب و هزم و غيره مثل قرب و بعد. (وصدوره) عطف على استحاله أى و كصدور 
الكلام (عن الموحد فى مثل اشاب الصغير) و افنى الكبير البيت فانه يكون قرينه معنويه على ان اسناد شاب و افنى إلى كر الغداه 
ومر العشى مجازء لا يقال هذا داخل فى الاستحاله لانا نقول لا نسلم ذلكك كيف و قد ذهب إليه كثير من ذوى العقول و احتجنا 
فى ابطاله إلى الدليل. (ومعرفه حقيقته): يعنى ان الفعل فى المجاز العقلى يجب ان يكون له فاعل أو مفعول به إذا اسند إليه 
يكون الاسناد حقيقه. فمعرفه فاعله أو مفعوله الذى إذا اسند إليه يكون الاسناد حقيقه (اما ظاهره كما فى قوله تعالى (فما ربحت 
تجارتهم أى فما ربحوا فى تجارتهم و اما خفيه) لا تظهر الا بعد نظر و تأمل (كما فى قولكك سرتنى رؤيتكك) أى سرنى الله عند 
رؤيتكك (وقوله يزيدك وجهه حسناء إذا ما زدته نظرا) أى يزيدك الله حسنا فى وجهه لما اودعه من دقائق الحسن و الجمال 
تظهر بعد التأمل و الامعان. 


ص © 
وفى هذا تعريض بالشيخ عبد القاهر ورد عليه حيث زعم انه لا يجب فى المجاز العقلى ان يكون الاسناد إليه حقيقه لانه ليس 
لسرتنى فى سرتنى رؤيتكك ولا ليزيدك فى يزيدك وجهه حسنا فاعل يكون الاسناد إليه حقيقه و كذا اقدمنى بلدكك حق لى 


على فلان بل الموجود ههنا هو السرور و الزياره و القدوم. و اعترض عليه الامام فخر الدين الرازى: بان الفعل لابد وان يكون له 
فاعل حقيقه لامتناع صدور الفعل لاعن فاعل فهو ان كان ما اسند إليه الفعل فلا 


مجاز و الا فيمكن تقديره» فزعم صاحب المفتاح ان اعتراض الامام حق وان فاعل هذه الافعال هو الله تعالى وان الشيخ لم يعرف 
حقيقتها لخفائها فتبعه المصنف وفى ظنى ان هذا تكلف و الحق ما ذكره الشيخ. (وانكره) أى المجاز العقلى (السكاكى) و قال: 
الذى عندى نظمه فى سلك الاستعاره بالكنايه بجعل الربيع استعاره بالكنايه عن الفاعل الحقيقى بواسطه المبالغه فى التشبيه و 
جعل نسبه الانبات إليه قرينه للاستعاره و هذا معنى قوله (ذاهبا إلى ان ما مر) من الامثله (ونحوه استعاره بالكنايه) و هى عند 
السكاكى ان تذكر المشبه و تريد المشبه به بواسطه قرينه و هى إن تنسب إليه شىءا من اللوازم المساويه للمشبه به مثل ان تشبه 
المنيه بالسبع ثم تفردها بالذكر و تضيف إليها شىءا من لوازم السبع فتقول مخالب المنيه نشبت بفلان بناءا (على ان المراد بالربيع 
الفاعل الحقيقى) للانبات يعنى القادر المختار (بقرينه نسبه الانبات) الذى هو من اللوازم المساويه للفاعل الحقيقى (إليه) أى إلى 
الربيع. (وعلى هذا القياس غيره) أى غير هذا المثال و حاصله ان يشبه الفاعل المجازى بالفاعل الحقيقى فى تعلق وجود الفعل به 
ثم يفرد الفاعل المجازى بالذكر و ينسب إليه شئ من لوازم الفاعل الحقيقى. (وفيه) أى فيما ذهب إليه السكاكى (نظر لا-نه 
يستلزم ان يكون المراد 


ص ع 


بعيشه فى قوله تعالى فهو فى عيشه راضيه صاحبها لما سيأتى) فى الكتاب من تفسير الاستعاره بالكنايه على مذهب السكاكى و 
قد ذكرناه و هو يقتضى ان يكون المراد بالفاعل المجازى هو الفاعل الحقيقى فيلزم ان يكون المراد بعيشه صاحبها و اللازم باطل 
إذ لا معنى لقولنا فهو فى صاحب عيشه راضيه و هذا مبنى على ان 


المراد بعيشه و ضمير راضيه واحد. (و) يستلزم (ان لا تصح الاضافه فى) كل ما اضيف الفاعل المجازى إلى الفاعل الحقيقى 
(نحو نهاره صائم لبطلان اضافه الشئ إلى نفسه) اللازمه من مذهبه لان المراد بالنهار حينئذ فلان نفسه و لا شكك فى صحه هذه 
الاضافه و وقوعها كقوله تعالى [فما ربحت تجارتهم] و هذا اولى بالتمثيل. (و) يستلزم (ان لا يكون الامر بالبناء) فى قوله تعالى: 
[يا هامان ابن لى صرحا] (لهامان) لان المراد به حينئذ هو العمله انفسهم و اللازم باطل لان النداء له و الخطاب معه. (و) يستلزم 
(ان يتوقف نحو انيت الربيع البقل) و شفى الطيب المريض و سرتنى رؤيتك مما يكون الفاعل الحقيقى هو الله تعالى (على 
السمع) من الشارع لان اسماء إلى تعالى توقيفيه و اللازم باطل» لان مثل هذا التركيب صحيح شائع ذائع عند القائلين بان اسماء 
الله تعالى توقيفيه و اللازم باطل لان مثل هذا التركيب صحيح شائع ذائع عند القائلين بان اسماء الله تعالى توفيقيه و غيرهم سمع 
من الشارع أو لم يسمع. (واللوازم كلها منتفيه) كما ذكرنا فينتفى كونه من باب الاستعاره بالكنايه لان انتفاء اللوازم يوجب انتفاء 
الملزوم و الجواب ان مبنى هذه الاعتراضات على ان مذهب السكاكى فى الاستعاره بالكنايه ان يذكر المشبه و يراد المشبه به 
حقيقه و ليس كذلك بل مذهبه ان يراد المشبه به ادعاءا و مبالغه لظهور ان ليس المراد بالمنيه فى قولنا مخالب المنيه نشبت 
بفلان هو السبع حقيقه و السكاكى صرح بذلكك فى كتابه و المصنف لم يطلع عليه (ولانه) أى ما ذهب إليه السكاكى (ينتقض 
بنحو نهاره صائم) و ليله قائم و ما اشبه ذلكك مما يشتمل 


صن 


عا 


على ذكر الفاعل الحقيقى (لاشتماله على ذكر طرفى التشبيه) و هو مانع من حمل الكلام على الاستعاره كما صرح به السكاكى؛ 
و الجواب انه انما يكون مانعا إذا كان ذكرهما على وجه ينبئ عن التشبيه بدليل انه جعل قوله لا تعجبوا من بلى غلالته *# قد زرا 
زراره على القمر من باب الاستعاره مع ذكر الطرفين و بعضهم لما لم يقف على مراد السكاكى بالاستعاره بالكنايه اجاب عن هذه 
الاعتراضات بما هو برئ عنه و رأينا تركه اولى. 


ص ا 
باب ١‏ أحوال المسند إليه 


أى الامور العارضه له من حيث انه مسند إليه» و قدم المسند إليه على المسند لما سيأتى. (اما حذفه) قدمه على سائر الاحوال 
لكونه عباره عن عدم الاتيان به و عدم الحادث سابق على وجوده. و ذكره ههنا بلفظ الحذف, وفى المسند بلفظ التركك» تنبيها 
على ان المسند إليه هو الركن الاعظم الشديد الحاجه إليه. حتى انه إذا لم يذكر فكأنه اتى به ثم حذف بخلاف المسندء فانه 
ليس بهذه المثابه فكأنه ترك عن اصله (فللا ‏ حتراز عن العبث بناء على الظاهر) لدلاله القرينه عليه وان كان فى الحقيقه هو 
الركن من الكلادم (أو تخييل العدول إلى اقوى الدليلين و اللفظ). فان الاعتماد عند الذكر على دلاله اللفظ من حيث الظاهر» و 
عند الحذف على دلا لله العقل و هو اقوى لافتقار اللفظ إليه. و انما قال تخييل لان الدال حقيقه عند الحذف ايضا هو اللفظ 
المدلول عليه بالقرائن (كقوله قال لى كيف انت قلت عليل) و لم يقل انا عليل» للاحتراز و التخبيل المذكورين (أو اختبار تنبه 
السامع) عند القرينه هل يتنبه ام لا. (و) اختبار (مقدار تنبهه) هل يتنبه بالقرائن الخفيه ام لا (أو ايهام صونه) 


أى صون المسند إليه (عن لسانكك) تعظيما له (أو عكسه) أى ايهام صون لسانكك عنه تحقيرا له (أو تأتى الانكار) أى تيسره 
(لدى الحاجه) نحو فاسق فاجر عند قيام القرينه على ان المراد زيد ليتأتى لكك ان تقول ما اردت زيدا بل غيره (أو تعينه) و الظاهر 
ان ذكر الاحتراز عن العبث يغنى عن ذلكك لكن ذكره لامرين. 


ص ع 
احدهما: الأختران عن سوء الادب:فيما ذكروا له"من المثال وهو خالف لما يشاء فال لما يريد إلى > الله تعالى . 


و الثانى التوطئه و التمهيد لقوله (أو ادعاء التعين له) نحو وهاب الاولوف أى السلطان (أو نحو ذلكك) كضيق المقام عن اطاله 
الكلا-م بسبب ضجره أو سآمه أو فوات فرصه أو محافظه على وزن أو سجع أو قافيه أو نحو ذلكك كقول الصياد غزال أى هذا 
غزال أو كالا خفاء عن غير السامع من الحاضرين مثل جاء و كاتباع الاستعمال الوارد على تركه مثل رميه من غير رام أو تركك 
نظائره مثل الرفع على المدح أو الذم أو الترحم. (واما ذكره) أى ذكر المسند إليه (فلكونه) أى الذكر (الاصل) و لا مقتضى 
للعدول عنه (أو للاحتياط لضعف التعويل) أى الاعتماد (على القرينه أو للتنبيه على غباوه السامع أو زياده الايضاح و التقرير). و 
عليه قوله تعالى [اولئكك على هدى من ربهم و اولئكك هم المفلحون] (أو اظهار تعظيمه) لكون اسمه مما يدل على التعظيم نحو 
امير المؤمنين حاضر (أو اهانته) أى اهانه المسند إليه لكون اسمه مما يدل على الاهانه مثل السارق اللثيم حاضر (أو التبركك 
بذكره) مثل النبى عليه السلام قائل هذا القول (أو استلذاذه) مثل الحبيب حاضر (أو بسط الكلام حيث الاصغاء مطلوب) أى 


فى مقام يكون اصغاء السامع مطلوبا للمتكلم لعظمته و شرفه و لهذا يطال الكلام مع الاحباء و عليه (نحو) قوله تعالى حكايه عن 
موسى عليه السلام (هى عصاى) اتوكأ عليها و قد يكون الذكر للتهويل أو التعجب أو الاشهاد فى قضيه أو التسجيل على السامع 
حتى لا يكون له سبيل إلى الانكار (واما تعريفه) أى ايراد المسند معرفه. و انما قدم ههنا التعريف وفى المنسد التنكيرء لان 
الاصل فى المسند إليه التعريف وفى المسند التنكير. (فبالاضمار لان المقام للتكلم) نحو انا ضربت (أو الخطاب) نحو انت ضربت 
(أو الغيبه) نحو هو ضرب لتقدم ذكره اما لفظا تحقيقا أو تقديرا و اما معنى لدلاله اللفظ عليه أو قرينه حال و اما حكما. 


0 


(واصل الخطاب ان يكون لمعين) و اححدا كان أو اكثر لا-ن وضع المعارف على ان تستعمل لمعين مع ان الخطاب هو توجيه 
الكلام إلى حاضر (وقد يتركك) الخطاب مع معين (إلى غيره) أى غير معين (ليعم) الخطاب (كل مخاطب) على سبيل البدل (نحو 
ولو ترى إذا المجرمون ناكسوا رؤسهم عند ربهم) لا يريد بقوله ولو ترى إذ المجرمون مخاطبا معينا قصدا إلى تفظيع حالهم (أى 
تناهت حالهم فى الظهور) لاهل المحشر إلى حيث يمتنع خفاؤها فلا يختص بها رؤيه راء دون راء. و إذا كان كذلك (فلا 
يختص به) أى بهذا الخطاب (مخاطب) دون مخاطب بل كل من يتأتى منه الرؤيه فله مدخل فى هذا الخطاب وفى بعض النسخ 
فلا يختص بها أى برؤيه حالهم مخاطب أو بحالهم رؤيه مخاطب على حذف المضاف. (وبالعلميه) أى تعريف المسند إليه 
بايراده علما و هو ما وضع لشئ مع جميع مشخصاته (لاحضاره) أى المسند إليه (بعينه) أى 


بشخصه. بحيث يكون متميزا عن جميع ما عداه. و احترز بهذا عن احضاره باسم جنسه نحو رجل عالم جاءنى (فى ذهن السامع 
ابتداء) أى اول مره و احترز به عن نحو جاءنى زيد و هو راكب (باسم مختص به) أى بالمسند إليه بحيث لا يطلق باعتبار هذا 
الوضع على غيره. و احترز به عن احضاره بضمير المتكلم أو المخاطب أو اسم الاشاره أو الموصول أو المعرف بلادم العهد أو 
الاضافه و هذه القيود لتحقق مقام العلميه و الا فالقيد الاخير مغن عما سبق و قيل احترز بقوله ابتداء» عن الاحضار بشرط التقدم» 
كما فى المضمر الغائب و المعرف بلام العهد و الموصول فانه يشترط تقدم ذكره أو تقدم العلم بالصله و فيه نظر لان جميع طرق 
التعريف كذلكك حتى العلم فانه مشروط بتقدم العلم بالوضع (نحو قل هو الله احد) فالله اصله الاله حذفت الهمزه و عوضت عنها 
حرف التعريف ثم جعل علما للذات الواجب الوجود الخالق للعالم. و زعم انه اسم لمفهوم الواجب لذاته أو المستحق للعبوديه له 
وكل منهما 

ص ١ه‏ 

كلى انحصر فى فرد فلا يكون علما لان مفهوم العلم جزيى و فيه نظر لانا لا نسلم انه اسم لهذا المفهوم الكلى كيف و قد اجتمعوا 
على ان قولنا لا اله الا الله كلمه التوحيد ولو كان الله اسما لمفهوم كلى لما افادت التوحيد لان الكلى من حيث انه كلى يحتمل 


الكثره (أو تعظيم أو اهانه) كما فى الالقاب الصالحه لذلكك مثل ركب على و هرب معاويه (أو كنايه) عن معنى يصلح للعلم له 
نحو أبو لهب فعل كذا كنايه عن كونه جهنميا بالنظر إلى الوضع الاول اعنى الاضافى لان معناه ملازم النار و 


ملابسها و يلزمه ان جهنمى فيكون انتقالا من الملزوم إلى اللازم باعتبار الوضع الاول و هذا القدر كاف فى الكنايه و قيل فى هذا 
المقام ان الكنايه كما يقال جاء حاتم و يراد به لازمه أى جواد لا الشخص المسمى بحاتم و يقال رأيت ابا لهب أى جهنميا و فيه 
نظر لانه حينئذ يكون استعاره لا كنايه على ما سيجئ ولو كان المراد ما ذكره لكان قولنا فعل هذا الرجل كذا مشيرا إلى كافر و 
قولنا أبو جهل فعل كذا كنايه عن الجهنمى و لم يقل به احد. و مما يدل على فساد ذلكك انه مثل صاحب المفتاح و غيره فى هذه 
الكنايه» بقوله تعالى [تبت يدا ابى لهب] و لا شكك ان المراد به الشخص المسمى بابى لهب لا كافر آخر (أو ايهام استلذاذه) أى 
وجدان العلم لذيذا نحو قوله. بالله يا ظبيات القاع قلن لنا * ليلاى منكن ام ليلى من البشر (أو التبركك به) نحو الله الهادى, و 
محمد الشفيع» أو نحو ذلككء كالتفؤل و التطير و التسجيل على السامع و غيره مما يناسب اعتباره فى الاعلام. (وبالموصوليه) أى 
تعريف المسند إليه بايراده اسم موصول (لعدم علم المخاطب بالاحوال المختصه به سوى الصله كقولكك الذى كان معنا امس 
رجل عالم) و لم يتعرض المصنف لما لا يكون للمتكلم أو لكليهما علم بغير الصله نحو الذين فى بلاد المشرق لا اعرفهم أو لا 
نعرفهم لقله جدوى مثل هذا الكلام (أو استهجان 


6١ ص‎ 


التصريح بالا-سم أو زياده التقرير) أى تقرير الغرض المسوق له الكلام و قيل تقرير المسند و قيل المسند إليه (نحو ورودته) أى 
يوسف عليه السلام و المرادوه مفاعله من راد يرود جاء و ذهب و 


كان المعنى خادعته عن نفسه و فعلت فعل المخادع لصاحبه عن الشئئ الذى لا يريد ان يخرجه من يده يحتال عليه ان يأخذ, منه 
وهى عباره عن التمحل لموافقته اياها و المسند إليه هو قوله (التى هو فى بيتها عن نفسه) متعلق براودته» فالغرض المسوق له 
الكلا-م» نزاهه يوسف عليه السلام» و طهاره ذيله» و المذكور ادل عليه من امرأه العزيز أو زليخاء لانه إذا كان فى بيتها و تمكن 
من نيل المراد منها و لم يفعل كان غايه فى النزاهه و قيل هو تقرير للمراوده لما فيه من فرط الاختلا-ط و الا-لفه و قيل تقرير 
للمنسد إليه لامكان وقوع الابهام و الا-شتراكك فى امرأه العزيز أو زليخا و المشهور ان الآيه مثال لزياده التقرير فقط. و ظنى انها 
مثال لها و لاستهجان التصريح بالاسم و قد بينته فى الشرح (أو التفخيم) أى التعظيم و التهويل (نحو فغشيهم من اليم ما غشيهم) 
فان فى هذا الابهام من التفخيم ما لا يخفى (أو تنبيه المخاطب على خطاء نحو ان الذين ترونهم) أى تظنونهم (اخوانكم» يشفى 
غليل صدورهم ان تصرعوا) أى تهلكوا و تصابوا بالحوادث. ففيه من التنبيه على خطائهم فى هذا الظن ما ليس فى قولك ان 
القوم الفلا-نى (أو الايماء) أى الاشاره (إلى وجه بناء الخبر) أى إلى طريقه. تقول: عملت هذا العمل على وجه عمللكك و على 
جهته أى على طرزه و طريقته يعنى تأتى بالموصول و الصله للاشاره إلى ان بناء الخبر عليه من أى وجه واى طريق من الثواب و 
العقاب و المدح و الذم و غير ذلكك (نحو ان الذين يستكبرون عن عبادتى) فان فيه ايماء إلى ان الخبر المبنى 


عليه امر من جنس العقاب و الاذلال و هو قوله تعالى سيدخلون جهنم 
ص "6 


داخرين و من الخطاء فى هذا المقام تفسير الوجه فى قوله إلى وجه بناء الخبر بالعله و السبب و قد استوفينا ذلكك فى الشرح. (ثم 
انه) أى الايماء إلى وجه بناء الخبر لا مجرد جعل المسند إليه موصولا كما سبق إلى بعض الاوهام (ربما جعل ذريعه) أى وسيله 
(إلى التعريض بالتعظيم لشأنه) أى لشان الخبر (نحو ان الذى سمكك) أى رفع (السماء بنى لنا بيتا) اراد به الكعبه أو بيت الشرف و 
المجد (دعائمه اعز و اطول) من دعائم كل بيت. ففى قوله ان الذى سمكك السماء ايماء إلى ان الخبر المبنى على امر من جدنس 
الرفعه و البناء عند من له ذوق سليم. ثم فيه تعريض بتعظيم بناء ببته لكونه فعل من رفع السماء التى لابناء اعظم منها و ارفع (أو) 
ذريعه إلى تعظيم (شان غيره) أى غير الخبر (نحو الذين كذبوا شعيبا كانوا هم الخاسرين). ففيه ايماء إلى ان الخبر المبنى عليه 
مما ينبئ عن الخيبه و الخسران و تعظيم لشان شعيب عليه السلام. و ربما يجعل ذريعه إلى الاهانه لشان الخبر نحو ان الذى لا 
يحسن معرفه الفقه قد صنف فيه أو لشان غيره نحو ان الذى يتبع الشيطان فهو خاسر و قد يجعل ذريعه إلى تحقق الخبر أى جعله 
محققا ثابتا نحو. ان التى ضربت بيتا مهاجره * بكوفه الجند غالت ودها غول فان فى ضرب البيت بكوفه و المهاجره إليها بماء 
إلى ان طريق بناء الخبر مما ينبئ عن زوال المحبه و انقطاع الموده. ثم انه يحقق زوال الموده و يقرره حتى كأنه برهان عليه و هذا 


معنى تحقيق الخبر و هو مفقود فى مثل ان الذى سمكك السماء إذ ليس فى رفع الله السماء تحقيق و تثبيت لبنائه لهم بيتا فظهر 
الفرق بين الايماء و تحقيق الخبر. (و بالاشاره) أى تعريف المسند إليه بايراده اسم الاشاره (لتمييزه) أى 


ص ”م 


المسند إليه (اكمل تمييز) لغرض من الاغراض (نحو هذا أبو الصقر فردا) نصب على المدح أو على الحال (فى محاسنه)» من 
نسل شيبان بين الضال و السلم و هما شجرتان بالباديه يعنى يقيمون بالباديه لان فقد العز فى الحضر (أو التعريض بغباوه السامع) 
حتى كأنه لا يدركك غير المحسوس (كقوله اولئكك آبايى فجئنى بمثلهم # إذا جمعتنا ياجرير المجامع (أو بيان حاله) أى المسند 
إليه (فى القرب أو البعد أو التوسط كقولكك هذا أو ذاكك أو ذلكك زيد). واخر ذكر التوسط؟ لاننه انما يتحقق بعد تحقق 
الطرفين» و امثال هذه المباحث تنظر فيها اللغه» من حيث انها تبين ان هذا مثال للقريبء و ذاكك للمتوسط و ذلك لبعيدء و علم 
المعانى من حيث انه إذا اريد بيان قرب المسند إليه يؤتى بهذا وهو زائد على اصل المراد الذى هو الحكم على المسند إليه 
المذكور المعبر عنه بشئ يوجب تصوره على أى وجه كان (أو تحقيره) أى تحقير المسند إليه (بالقرب نحو هذا الذى يذكر 
آلهتكم أو تعظيمه بالبعد نحو آلم ذلكك الكتاب) تنزيلا لبعد درجته و رفعه محله منزله بعد المسافه (أو تحقيره بالبعد كما يقال 
ذلك اللعين فعل كذا) تنزيلا لبعده عن ساحه عز الحضور و الخطاب منزله بعد المسافه و لفظ ذلك صالح للاشاره إلى كل 


غائبء عينا كان أو معنى» و كثير ما يذكر المعنى الحاضر المتقدم الحاضر 


بلفظ ذلكك لان المعنى غير مدركك بالحس فكأنه بعيد (أو للتنبيه) أى تعريف المسند إليه بالاشاره للتنبيه (عند تعقيق المشار إليه 
باوصاف) أى عند ايراد الاوصاف على عقيب المشار إليه يقال عقبه فلان إذا جاء على عقبه. ثم تعديه بالباء إلى المفعول الثانى 
و تقول عقبته بالشئ إذا جعلت الشئ على عقبه و بهذا ظهر فساد ما قيل ان معناه عند جعل اسم الاشاره بعقب اوصاف (على انه) 
متعلق بالتنبيه أى للتنبيه على ان المشار إليه (جدير بما يرد به بعده) أى بعد اسم 


ص 658 


الاشاره (من اجلها) متعلق بجدير أى حقيق بذللكك لاجل الاوصاف التى ذكرت بعد المشار إليه (نحو) الذين يؤمنون بالغيب و 
يقيمون الصلوه إلى قوله [اولئكك على هدى من ربهم و اولئكك هم المفلحون) عقب المشار إليه و هو اللذين يؤمنون باوصاف 
متعدده من الايمان بالغيب و اقامه الصلاه و غير ذلك. ثم عرف المسند إليه بالاشاره تنبيها على ان المشار إليهم احقاء بما يرد 
بعد اولئكك و هو كونهم على الهدى عاجلا و الفوز بالفلاح آجلا من اجل اتصافهم بالاوصاف المذكوره (وباللام) أى تعريف 
المسند إليه باللا-م (للاشاره إلى معهود) أى إلى حصه من الحقيقه معهوده بين المتكلم و المخاطب واتجدا. كان أو اتسين أذ 
جماعه يقال عهدت فلانا إذا ادركته و لقيته و ذلكك لتقدم ذكره صريحا أو كنايه (نحو و ليس الذكر كالانثى أى ليس) الذكر 
(الذى طلبت) امرأه عمران (كالتى) أى كالا-نثى التى (وهبت) تلكك الا-نثى (لها) أى لامرأه عمران فالانثى اشاره إلى ما تقدم 
ذكره صريحا فى قوله تعالى [قالت رب انى و ضعتها انثى | لكنه ليس بمسند إليه و الذكر اشاره إلى ما سبق ذكره كنايه 


فى قوله تعالى [رب انى نذرت لك ما فى بطنى محررا]» فان لفظه ما وان كان يعم الذكور و الاناث لكن التحرير و هو ان يعتق 
الؤلن لكدذمة بت المقدس انما كاك للد كوو:دوق :الآناك هن السنتد اله لخدمه بيت المقدتين انما كان للذكون دون الآناث و 
هو المسند إليه وقد يستغنى عن ذكره لتقدم علم المخاطب به نحو خرج الامير إذا لم يكن فى البلد الا امير واحد (أو) للاشاره 
(إلى نفس الحقيقه) و مفهوم المسمى من غير اعتبار لما صدق عليه من الا-فراد (كقولكك الرجل خير من المرأه و قد يأتى) 
المعرف بلا-م الحقيقه (لواحد) من الافراد (باعتبار عهديته للذهن) لمطابقه ذلك الواحد مع الحقيقه يعنى يطلق المعرف بلام 
الحقيقه الذى هو موضوع للحقيقه المتخذه فى الذهن على فرد موجود من الحقيقه باعتبار كونه معهودا فى الذهن و جزئيا من 
جزئيات تلكك الحقيقه مطابقا اياها كما يطلق الكلى الطبيعى على كل جزيى من جزئياته و ذلكك عند قيام قرينه داله على أنه ليس 
القصد إلى نفس الحقيقه من حيث 


ص هه 


هى هى بل من حيث الوجود و لا من حيث وجودها فى ضمن جميع الافراد بل بعضها غير معين (كقولك ادخل السوق حيث لا 
عهد) فى الخارج و مثله قوله تعالى [واخاف ان يأكله الذئب] (وهذا فى المعنى كالنكره) وان كان فى اللفظ يجرى عليه احكام 
المعارف من وقوعه مبتدأ وذا حال و وصفا للمعرفه و موصوفا بها و نحو ذلكك و انما قال كالنكره لما بينهما من تفاوت ما وهو 
ان النكره معناه بعض غير معين من جمله الحقيقه و هذا معناه نفس الحقيقه. و انما تستفاد البعضيه من القرينه 


كالدخول و الاكل فالمجرد وذو اللاسم بالنظر إلى القرينه سواء و بالنظر إلى انفسهما مختلفان و لكونه فى المعنى كالنكره قد 
يعامل معامله النكره و يوصف بالجمله كقوله و لقد امر على اللثيم يسبنى. (وقد يفيد) المعرف باللام المشار بها إلى الحقيقه 
(الاستغراق نحو ان الانسان لفى خسر) اشير بالام إلى الحقيقه لكن لم يقصد بها الماهيه من حيث هى هى و لا من حيث تحققها 
فى ضمن بعض الافراد بل فى ضمن الجميع بدليل صحه الاستثناء الذى شرطه دخول المستثنى فى المستثنى منه لو سكت عن 
ذكره فاللام التى لتعريف العهد الذهنى أو الاستغراق هى لام الحقيقه حمل على ما ذكرناه بحسب المقام و القرينه و لهذا قلنا ان 
الضمير فى قوله يأتى و قد يفيد عائد إلى المعرف باللام المشار بها إلى الحقيقه و لا بد فى لام الحقيقه من ان يقصد بها الاشاره 
إلى الماهيه باعتبار حضورها فى الذهن ليتميز عن اسماء الاجناس النكرات مثل الرجعى و رجعى و إذا اعتبر الحضور فى الذهن 
فوجه امتيازه عن تعريف العهد ان لام العهد اشاره إلى حصه معينه من الحقيقه واحدا كان أو اثنين أو جماعه و لام الحقيقه اشاره 
إلى نفس الحقيقه من غير نطر إلى؟؟ فليتأمل. (وهو) أى الاستغراق (ضربان حقيقى) و هو ان يراد كل فرد مما يتناوله اللفظ 
بحسب اللغه (نحو عالم الغيب و الشهاده أى كل غيب و شهاده و عرفى) و هو ان يراد كل فرد مما يتناوله اللفظ بحسب متفاهم 
العرف (نحو جمع الامير الصاغه أى صاغه بلده أو) اطراف (مملكته) لانه المفهوم عرفا لا صاغه الدنيا. 


ص 68 


قيل المثال مبنى على مذهب المازنى و الا فاللام فى 


اسم الفاعل عند غيره موصولء و فيه نظر لان الخلاف انما هو فى اسم الفاعل و المفعول بمعنى الحدوث دون غيره نحو المؤمن 
و الكافر و العالم و الجاهل لانهم قالوا هذه الصفه فعل فى صوره الاسم فلابد فيه من معنى الحدوث ولو سلم فالمراد تقسيم مطلق 
الاستغراق سواء كان بحرف التعريف أو غيره و الموصول ايضا مما يأتى للاستغراق نحو اكرم الذين يأتونكك الا زيدا و اضرب 
القاعدين و القائمين الا عمرا و هذا ظاهر (واستغراق المفرد) سواء كان بحرف التعريف أو غيره (اشمل) من استغراق المثتى و 
المجموع بمعنى انه يتناول كل واحد واحد من الافراد و المثنى انما يتناول كل اثنين اثنين و الجمع انما بتناول كل جماعه جماعه 
(بدليل صحه لا رجال فى الدار إذا كان فيها رجل أو رجلان دون لا رجل) فانه لا يصح إذا كان فيها رجل أو رجلان و هذا فى 
النكره المنفيه مسلم و اما فى المعرف باللا-م فلا نسلم بل الجمع المعرف بلام الاستغراق يتناول كل واحد من الافراد على ما 
ذكره اكثر ائمه الاصول و النحو ودل عليه الاستقراء و اشار إليه ائمه التفسير و قد اشبعنا الكلام فى هذا المقام فى الشرح فليطالع 
ثمه و لما كان ههنا مظنه اعتراض و هو ان افراد الاسم يدل على وحده معناه و الاستغراق يدل على تعدده و هما متنافيان اجاب 
عنه بقوله (ولا تنافى بين الاستغراق و افراد الاسم لان الحرف) الدال على الاستغراق كحرف النفى و لام التعريف (انما يدخل 
عليه) أى على الا-سم المفرد حال كونه (مجردا عن) الدلاله على (معنى الواحده) و امتناع وصفه بنعت الجمع للمحافظه على 
التشاكل اللفظى (ولانه) أى 


المفرد الداخل عليه حرف الاستغراق (بمعنى كل فرد لا مجموع الافراد و لهذا امتنع وصفه بنعت الجمع) عند الجمهور وان حكاه 
الا-خفش فى نحو اهلكك الناس الدينار الصفر و الدرهم البيض. (وبالاضافه) أى تعريف المسند إليه بالاضافه إلى شئ من 
المعارف (لانها) أى الاضافه (اخصر طريق) إلى احضاره فى ذهن السامع (نحو هواى) أى مهواى 


ص ااه 


وهذا اخصر من الذى اهواه و نحو ذلكك و الاختصار مطلوب لضيق المقام و فرط السأمه لكونه فى السجن و الحبيب على الرحيل 
(مع الركب اليمانين مصعد) أى مبعد ذاهب فى الا-رض و تمامه جنيب و جثمانى بمكه موثق. الجنيب المجنون المستتبع و 
الجثمان الشخص و الموثق المقيد و لفظ البيت خبر و معناه تأسف و تحسر. (أو لتضمنها) أى التضمن الاضافه (تعظيما لشان 
المضاف إليه أو المضاف أو غيرهما كقولك) فى تعظيم المضاف إليه (عبدى حضر) تعظيما لكك بان لكك عبدا (أو) فى تعظيم 
المضاف (عبد الخليفه ركب) تعظيما للعبد بانه عبد الخليفه (أو) فى تعظيم غير المضاف و المضاف إليه (عبد السلطان عندى) 
تعظيما للمتكلم بان عبد السلطان عنده و هو غير المسند إليه المضاف و غير ما اضيف المسند إليه و هذا معنى قوله أو غيرهما. 
(أو) لتضمنها (تحقيرا) للمضاف (نحو ولد الحجام حاضر) أو المضاف إليه نحو ضارب زيد حاضر أو غيرهما نحو ولد الحجام 
جليس زيد أو لا-غنائها عن تفصيل متعذر نحو اتفق اهل الحق على كذا أو متعسر نحو اهل البلد فعلوا كذا أو لانه يمنع عن 
التفصيل مانع مشل تقديم البعض على بعض نحو علماء البلد حاضرون إلى غير ذلكك من الاعتبارات. (واما تتكيره) أى تنكير 
المسند إليه (فللافراد) أى للقصد إلى 


فرد مما يقع عليه اسم الجنس (نحو و جاء رجل من اقصى المدينه يسعى أو النوعيه) أى للقصد إلى نوع منه (نحو و على 
ابصارهم غشاوه) أى نوع من الا-غطيه و هو غطاء التعامى عن ايات الله تعالى» وفى المفتاح انها للتعظيم أى غشاوه عظيمه (أو 
التعظيم أو التحقير كقوله له حاجب) أى مانع عظيم (فى كل امر يشينه) أى يعيبه (وليس له عن طالب العرف حاجب) أى مانع 
حقير فكيف بالعظيم (أو التكثير كقولهم ان له لابلا وان له لغنما أو التقليل نحو و رضوان من الله اكبر). 


ص 08 


و الفرق بين التعظيم و التكثير ان التعظيم بحسب ارتفاع الشان و علو الطبقه و التكثير باعتبار الكميات و المقادير تحقيقا كما فى 
الابل أو تقديرا كما فى الرضوان و كذا التحقير و التقليل» و للاشاره إلى ان بينهما فرقا قال (وقد جاء) التنكير (للتعظيم و التكثير 
نحو ان يكذبوك فقد كذبت رسل) من قبلكك (أى رسل ذووا عدد كثير) هذا ناظر إلى التكثير (و) ذووا (آيات عظام) هذا ناظر 
إلى التعظيم و قد يكون للتحقير و التقليل معانحو حصل لى منه شئ أى حقير قليل (ومن تنكير غيره) أى غير المسند إليه (للافراد 
أو النوعيه نحو و الله خلق كل دابه من ماء) أى كل فرد من افراد الدواب من نطفه معينه هى نطفه ابيه المختصه به أو كل نوع من 
انواع الدواب من نوع من انواع المياه و هو نوع النطفه التى تختص بذلك النوع من الدابه (و) من تنكير غيره (للتعظيم نحو فأذنوا 
بحرب من الله و رسوله) أى حرب عظيم. (وللتحقير نحو ان نظن الا ظنا) أى ظنا حقيرا ضعيفا إذا الظن 


مما يقبل الشده و الضعف فالمفعول المطلق ههنا للنوعيه لا للتأكيد و بهذا الاعتبار صح وقوعه بعد الاستثناء مفرغا مع الامتناع 
نحو ما ضربته الا ضربا على ان يكون المصدر للتأكيد لان مصدر ضربته لا يحتمل غير الضرب و المستثنى منه يجب ان يكون 
متعددا ليشمل المستثنى و غيره. و اعلم انه كما ان التنكير الذى فى معنى البعضيه يقيد التعظيم فكذلك صريح لفظه البعض كما 
فى قوله تعالى [ورفع بعضهم درجات] اراد محمدا صلى الله عليه و آله ففى هذا الابهام من تفخيم فضله و اعلاء قدره ما لا 
يخفى. (واما وصفه) أى وصف المسند إليه» و الوصف قد يطلق على نفس التابع المخصوص و قد يطلق بمعنى المصدر و هو 
الانسب ههنا و اوفق بقوله و اما بيانه و اما الابدال عنه أى و اما ذكر النعت له (فلكونه) أى الوصف بمعنى المصدر و الاحسن ان 


يكون بمعنى النعت على ان يراد باللفظ احد معنييه و بضميره معناه الآخر على 
ص 04 


ما سيجئ فى البديع (مبينا له) أى للمسند إليه. (كاشفا عن معناه كقولك الجسم الطويل العريض العميق يحتاج إلى فراغ يشغله) 
فان هذه الاوصاف مما يوضح الجسم و يقع تعريفا له (ومثله فى الكشف) أى مثل هذا القول فى كون الوصف للكشف و 
الايضاح وان لم يكن وصفا للمسند إليه (قوله الالمعى الذى يظن بكك الظن كان قد رأى و قد سمعا) فان الالمعى معناه الذكى 
المتوقد و الوصف بعده مما يكشف معناه و يوضحه. لكنه ليس بمسند إليه لانه اما مرفوع على انه خبر ان فى البيت السابق اعنى 
قوله ان الذى جمع السماحه و النجده و البر و التقى جمعا أو 


منصوب على انه صفه لاسم ان أو بتقدير اعنى و خبر ان حينئذ فى قوله بعد عده ابيات شعر اودى فلا تنفع الاشاحه من امر لمرء 
يحاول البدعا (أو) لكون الوصف (مخصصا للمسند إليه أى مقللا اشتراكه أو رافعا احتماله» وفى عرف النحاه التخصيص عباره 
عن تقليل الاشتراكك فى النكرات و التوضيح عباره عن رفع الاحتمال الحاصل فى المعارف (نحو زيد التاجر عندنا) فان وصفه 
بالتاجر يرفع احتمال التاجر و غيره (أو) لكون الوصف (مدحا أو ذما نحو جاءنى زيد العالم أو الجاهل حيث يتعين الموصوف) 
اعنى زيدا (قبل ذكره) أى ذكر الوص والا لكان الوصف مخصصا (أو) لكونه (تأكيدا نحو امس الدابر كان يوما عظيما) فان 
لفظ الامس مما يدل على الدبور و قد يكون الوصف لبيان المقصود و تفسيره كقوله تعالى [وما من دابه فى الارض و لا طائر 
يطير بجناحيه] جيث وصف دابه و طائرا بما هو من خواص الجنس لبيان ان القصد منهما إلى الجنس دون الفرد و بهذا الاعتبار 
افاد هذا الوصف زياده التعميم و الاحاطه. (واما توكيده) أى توكيد المسند إليه (فللتقرير) أى تقرير المسند إليه أى تحقيق 
مفهومه و مدلوله اعنى جعله مستقرا محققا ثابتا بحيث لا يظن به غيره نحو جاءنى زيد زيد إذا ظن المتكلم غفله السامع عن 
سماع لفظ المسند إليه أو عن حمله 


8١٠ ص‎ 


على معناه» و قيل المراد تقرير الحكم نحو انا عرفت أو المحكوم عليه نحو انا سعيت فى حاجتكك وحدى أو لا غيرىء و فيه نظر 
لانه ليس من تأكيد المسند إليه فى شئء إذ تأكيد المسند إليه لا يكون التقرير الحكم قط و سيصرح المصنف رحمه الله بهذا (أو 


اع نرج 


التجوز) أى التكلم بالمجاز نحو قطع اللص الامير الامير أو نفسه أو عينه لثلا يتوهم ان اسناد القطع إلى الامير مجاز و انما القاطع 
بعض غلمانه (أو) لدفع توهم (السهو) نحو: جاءنى زيد زيدء لثلا يتوهم ان الجايى غير زيد و انما ذكر زيدا على سبيل السهو 
(أو) لدفع توهم (عدم الشمول) نحو جاءنى القوم كلهم أو اجمعون لثلا يتوهم ان بعضهم لم يجئ الا انكك لم تعتد بهم أو انكك 
جعلت الفعل الواقع من البعض كالواقع من الكل بناء على انهم فى حكم شخص واحد كقولكك بنو فلان قتلوا زيدا و انما قتله 
واحد منهم. (واما بيانه) أى تعقيب المسند إليه بعطف البيان (فلا يضاحه باسم مختص به نحو قدم صديقكك خالد) و لا يلزم ان 
يكون الثانى اوضح لجواز ان يحصل الايضاح من اجتماعها و قد يكون عطف البيان بغير اسم مختص به كقوله و المؤمن 
العانذات الطير يمسحها * ركبان مكه بين الغيل و السند فان الطير عطف بيان للعائذات مع انه ليس اسما يختص بها و قد يجئ 
عطف البيان لغير الايضاح كما فى قوله تعالى [جعل الله الكعبه البيت الحرام قياما للناس] ذكر صاحب الكشاف ان البيت الحرام 
عطف بيان للكعبه جئ به للمدح لا للايضاح كما تجئ الصفه لذلكك. (واما الابدال منه) أى من المسند إليه (فلزياده التقرير) من 
اضافه المصدر إلى المفعول أو من اضافه البيان أى الزياده التى هى التقرير و هذا من عاده افتنان صاحب المفتاح حيث قال فى 
التأكيد للتقرير و ههنا لزياده التقرير. ومع هذا فلا يخلو عن نكته لطيفه و هى الايماء إلى ان الغرض من البدلء هو ان يكون 


التقرير زياده تحصل تبعا وضمنا بخلاف التأكيد. فان 
ص ١ع‏ 


الغرض منه نفس التقرير و التحقيق (نحو جاءنى اخوك زيد) فى بدل الكل و يحصل التقرير بالتكرير (وجاءنى القوم اكثرهم) 
فى بدل البعض (وساب زيد ثوبه) فى بدل الاشتمال. و بيان التقرير فيهما ان المتبوع يشتمل على التابع اجمالا حتى كأنه مذكور. 
اما فى البعض فظاهر و اما فى الاشتمال فلان معناه ان يشمل المبدل منه على البدل لا كاشتمال الظرف على المظروف بل من 
حيث كونه مشعرا به اجمالا و متقاضيا له بوجه ما بحيث تبقى النفس عند ذكر المبدل منه متشوقه إلى ذ كره منتظره له. و بالجمله 
يجب ان يكون المتبوع فيه بحيث يطلق و يراد به التابع نحو اعجبنى زيد إذا اعجبكك علمه بخلااف ضربت زيدا إذا ضربت 
حماره» و لهذا صرحوا بان نحو جاءنى زيد اخوه بدل غلط لا بدل اشتمال كما زعم بعض النحاه ثم بدل البعض و الاشتمال بل 
بدل الكل ايضا لا يخلو عن ايضاح و تفسير و لم يتعرض لبدل الغلط لانه لا يقع فى فصيح الكلام. (واما العطف) أى جعل الشئ 
معطوفا على المسند إليه (فلتفصيل المسند إليه مع اختصار نحو جاءنى زيد و عمرو) فان فيه تفصيلا للفاعل» بانه زيد و عمروء من 
غير دلا-له على تفصيل الفعلء بان المجيثين كانا معاء أو مترتبين مع مهله أو بلا مهله. و احترز بقوله مع اختصار عن نحو جاءنى 
زيدء و جاءنى عمروء فان فيه تفصيلا للمسند إليه» مع انه ليس من عطف المسند إليه و ما يقال من انه احتراز عن نحو جاءنى 
زيد» جاءنى عمروء من غير عطفء فليس بشئ؛ إذ ليس فيه دلاله على تفصيل المسند 


إليه» بل يحتمل ان يكون اضرابا عن الكلام الاول ونص عليه الشيخ فى دلائل الاعجاز. (أو) لتفصيل (المسند) بانه قد حصل من 
احد المذكورين اولاء و من الاخر بعده مع مهله أو بلا مهله (كذلكك) أى مع اختصار. 


ص "م 


واحترز بقوله كذلكك عن نحو جاءنى زيد و عمرو بعله بيوم أو سنه (نحو جاءنى زيد فعمرو أو ثم عمرو أو جاءنى القوم حتى 
خالد) فالثلاثه تشتركك فى تفصيل المسند الا ان الفاء تدل على التعقيق من غير تراخ وثم على التراخى و حتى على ان اجزاء ما 
قبلها مترتبه فى الذهن من الاضعف إلى الاقوى أو بالعكس. فمعنى تفصيل المسند فيها ان يعتبر تعلقه بالمتبوع اولا و بالتابع ثانيا 
من حيث انه اقوى من اجزاء المتبوع أو اضعفها و لا يشترط فيها الترتيب الخارجى. فان قلت فى هذه الثلاثه ايضا تفصيل للمسند 
إليه فلم لم يقل أو لتفصيلهما معا. قلت فرق بين ان يكون الشئ حاصلا من شئ و بين ان يكون الشئ مقصودا منه و تفصيل 
المسند إليه فى هذه الثلاثه وان كان حاصلا لكن ليس العطف بهذه الثلاثه لاجله لان الكلام إذا اشتمل على قيد زائد على مجرد 
الاثبات أو النفى فهو الغرض الخاص و المقصود من الكلام ففى هذه الامثله تفصيل المسند إليه كانه امر كان معلوما و انما سيق 
الكلام لبيان ان مجئ احدهما كان بعد الاخر فليتأمل و هذا البحث مما اورده الشيخ فى دلائل الاعجاز و وصى بالمحافظه عليه 
(اورد السامع) عن الخطاء فى الحكم (إلى الصواب نحو جاءنى زيد لا عمرو) لمن اعتقد ان عمروا جاءكك دون زيد أو انهما 
جاآك جميعا ولكن ايضا للرد إلى الصواب الا انه 


لا يقال لنفى الشركه حتى ان نحو ما جاءنى زيد لكن عمرو انما يقال لمن اعتقد ان زيدا جاء كك دون عمروء لا لمن اعتقد انهما 
جاآكك جميعا. وفى كلام النحاه ما يشعر بانه انما يقال لمن اعتقد انتفاء المجئ عنهما جميعا (أو صرف الحكم) عن المحكوم 
عليه (إلى) محكوم عليه (آخر نحو جاءنى زيد بل عمرو أو ما جاءنى زيد بل عمرو) فان بل للاضراب عن المتبوع و صرف 
الحكم إلى التابع و معنى الاضراب عن المتبوع ان يجعل فى حكم المسكوت عنه لا ان ينفى عنه الحكم قطعا خلافا لبعضهم و 
معنى صرف الحكم فى المثبت ظاهر و كذا فى المنفى ان جعلناه بمعنى نفى الحكم عن التابع و المتبوع فى حكم المسكوت عنه 
أو متحقق الحكم له حتى يكون 


ص ثم 


معنى ما جاءنى زيد بل عمرو ان عمروا لم يجيئ و عدم مجيئ زيد زيد و مجيئه على الاحتمال أو مجيئه محقق كما هو مذهب 
المبرد وان جعلناه بمعنى ثبوت الحكم للتابع حتى يكون معنى ما جاءنى زيد بل عمرو ان عمروا جاءكك كما هو مذهب 
الجمهور. ففيه اشكال (أو للشكث) من المتكلم (أو التشكيكك للسامع) أى ايقاعه فى الشكك (نحو جاءنى زيد أو عمرو) أو 
للابهام نحو قوله تعالى و انا أو اياكم لعلى هدى اوفى ضلال مبينء أو للتخيير أو للاباحه نحو ليدخل الدار زيد أو عمرو و الفرق 
بينهما ان فى الاباحه يجوز الجمع بينهما بخلاف التخبير و اما فصله: أى تعقيب المسند إليه بضمير الفصلء و انما جعله من احوال 
المسند إليه لانه يقترن به اولاء و لانه فى المعنى عباره عنه. وفى اللفظ مطابق له (فلتخصيصه) أى المسند إليه 


(بالمسند) يعنى لقصر المسند على المسند إليه» لان معنى قولنا: زيد هو القائم» ان القيام مقصور على زيد لا يتجاوزه إلى عمروء 
فالباء فى قوله فلتخصيصه بالمسند مثلها فى قولهم,» خصصت فلانا بالذكر أى: ذكرته دون غيره» كانكك جعلته من بين 
الاشخاص مختصا بالذكرء أى منفردا به» و المعنى ههنا جعل المسند إليه من بين ما يصح اتصافه بكونه مسندا إليه مختصا بان 
يثبت له المسند كما يقال: فى اياكك نعبد معناه نخصكك بالعباده و لا نعبد غيركك و اما تقديمه: أى تقديم المسند إليه (فلكون 
ذكره اهم) و لا يكفى فى التقديم مجرد ذكر الاهتمام بل لابد من ان يبين ان الاهتمام من أى جهه و باى سبب فلذا فصله بقوله: 
(اما لانه) أى تقديم المسند إليه (الاصل) لانه المحكوم عليه و لا بد من تحققه قبل الحكم فقصدوا ان يكون فى الذكر ايضا 
مقدما (ولا مقتضى للعدول عنه) أى عن ذلكك الاصل إذ لو كان امر يقتضى العدول عنه فلا يقدم كما فى الفاعل فان مرتبه 
العامل التقدم على المعمولء (واما ليتمكن الخبر فى ذهن السامع؛ لان فى المبتدأ تشويقا إليه) أى الخبر 

ص ع9 

(كقوله و الذى حارت البريه فيه حيوان مستحدث من جماد) يعنى تحيرت الخلائق فى المعاد الجسمانى و النشور الذى ليس 
بنفسانى بدليل ما قبله بان امر الاله و اختلف الناس فداع إلى ضلال و هاد يعنى بعضهم يقول بالمعاد» و بعضهم لا يقول به. (واما 


التعجيل المسره أو المساءه للتفاؤل) عله لتعجيل المسره (أو التطير) عله لتعجيل المساءه (نحو سعد فى داركك) لتعجيل المسره 
(والسفاح فى دار صديقكك) لتعجيل المساءه. (واما لايهام انه) أى المسند إليه (لا يزول عن الخاطر) 


لكونه مطلوبا (أو انه يستلذ به) لكونه محبوبا (أو لنحو ذلكك) كاظهار تعظيمه أو تحقيره أو ما اشبه ذلكك قال (عبد القاهر و قد 
يقدم) المسند إليه (ليفيد) التقديم (تخصيصه بالخبر الفعلى) أى لقصرا الخبر الفعلى عليه (ان ولى) المسند إليه (حرف النفى) أى 
وقع بعدها بلا-فصل (نحو ما انا قلت هذا أى لم اقله مع انه مقول لغيرى). فالتقديم يفيد نفى الفعل عن المتكلم, و ثبوته لغيره 
على الوجه الذى نفى عنه من العموم أو الخصوصء و لا يازم ثبوته لجميع من سوااكك لان التخصيص ههنا انما هو بالنسبه إلى 
من توهم المخاطب اشتراككك معه فى القول أو انفرادك به دونه. (و لهذا أى ولأن التقديم يفيد التخصيص و نفى الحكم عن 
المذكورء مع ثبوته للغير (لم يصح ما انا قلت) هذا (ولا غيرى). لان مفهوم ما انا قلت ثبوت قائليه هذا القول لغير المتكلم» و 
منطوق لا غيرى نفيها عنه و هما متناقضان (ولا ما انا رأيت احدا) لانه يقتضى ان يكون انسان غير المتكلم» قد رأى كل احد من 
الانسان لانه قد نفى عن المتكلم الرؤيه على وجه العموم فى المفعول فيجب ان يثبت لغيره على وجه العموم فى المفعول ليتحقق 
تخصيص المتكلم بهذا النفى (ولا ما انا ضربت إلا زيدا) لانه يقتضى ان يكون انسان غيرك قد ضرب كل احد سوى زيد لان 
المستثنى منه مقدر عام وكل ما نفيته عن المذكور على وجه الحصر يجب ثبوته لغيره تحقيقا لمعنى الحصر ان عاما فعام وان 
خاصا فخاص. وفى هذا المقام مباحث نفيسه و شحنا بها فى الشرح (والا) أى وان لم يل المسند 


ص 86 


إليه حرف النفى بان لا يكون 


فى الكلام حرف النفى أو يكون حرف النفى متأخرا عن المسند إليه (فقد يأتى) التقديم (للتتخصيص) ردا (على من زعم انفراد 
غيره) أى غير المسند إليه المذكور (به) أى فى الخبر الفعلى (أو) زعم (مشاركته) أى مشاركه الغير (فيه) أى فى الخبر الفعلى 
(نحو انا سعيت فى حاجتكث) لمن زعم انفراد الغير بالسعى» فيكون قصر قلب أو زعم مشاركته لكك فى السعى» فكيون قصر افراد 
(ويؤكد على الاول) أى على تقدير كونه ردا على من زعم انفراد الغير (بنحو لا غيرى) مثل لا زيد و لا عمرو و لا من سواى لانه 
الدال صريحا على نفى شبهه لان الفعل صدر عن الغير. (و) يؤكد (على الثانى) أى على تقدير كونه ردا على من زعم المشاركه 
(بنحو وحدى) مثل منفردا أو متوحدا أو غير مشاركك أو غير ذلكك لانه الدال صريحا على ازاله شبهه اشتراكك الغير فى الفعل و 
التأكيد انما يكون لدفع شبهه خالجت قلب السامع (وقد يأتى لتقوى الحكم) و تقريره فى ذهن السامع دون التخصيص (نحو هو 
يعطى الجزيل) قصدا إلى تحقيق انه يفعل اعطاء الجزيل و سيرد عليكك تحقيق معنى التقوى (وكذا إذا كان الفعل منفيا) فقد يأتى 
التقديم للتخصيص و قد يأتى للتقوى. فالاول نحو انت ما سعيت فى حاجتى قصدا إلى تخصيصه لعدم السعى و الثانى (نحو انت 
لا تكذب) وهو لتقويه الحكم المنفى. و تقريره (فانه اشد لنفى الكذب من لا تكذب) لما فيه من تكرار الاسناد المفقود فى لا 
تكذب و اقنصر المصنف على مثال التقوى ليفرع عليه التفرقه بينه و بين تأكيد المسند إليه كما اشار إليه بقوله (وكذا من لا 
تكذب انت) يعنى انه اشد 


ضمير المخاطب تحقيقا و ليس الاسناد إليه على سبيل السهو أو التجوز أو النسيان (لا) لتاكيد (الحكم) لعدم تكرر الاسناد و هذا 
الذى ذكر من ان التقديم للتخصيص تاره و للتقوى اخرى إذا بنى الفعل على 


ص ءء 


معرف (وان بنى الفعل على منكر افاد) التقديم (تخصيص الجنس أو الواحد به) أى بالفعل (نحو رجل جاءنى أى لا-امرأه) 
فيكون تخصيص جنس (أو رجلان) فيكون تخصيص واحد و ذلك ان اسم الجنس حامل لمعنيين الجنسيه و العدد المعين اعنى 
الواحد ان كان مفردا أو الاثنين ان كان مثنى, و الزائد عليه ان كان جمعاء فاصل النكره المفرده ان تكون لواحد من الجنسء فقد 
يقصد به الواحد فقط و الذى يشعر به كلام الشيخ فى دلائل الاعجاز ان لا فرق بين المعرفه و النكره فى ان البناء عليه قد يكون 
للتخصيص و قد يكون للتقوى. (ووافقه) أى عبد القاهر (السكاكى على ذلكك) أى على ان التقديم يفيد التخصيص لكن خالفه 
فى شرائط و تفاصيل فان مذهب الشيخ انه ان ولى حرف النفى فهو للتخصيص قطعا و الا فقد يكون للتخصيص و قد يكون 
للتقوى مضمرا كان الا-سم أو مظهرا معرفا كان أو منكرا مثبتا كان الفعل أو منفيا. و مذهب السكاكى انه ان كان تكره فهو 
للتخصيص ان لم يمنع منه مانع وان كان معرفه فان كان مظهرا فليس الا للتقوى وان كان مضمرا فقد يكون للتقوى و قد يكون 
للتخصيص من غير تفرقه بين ما يلى حرف النفى و غيره و الى 


هذا اشار بقوله (الا انه) أى السكاكى (قال التقديم يفيد الاختصاص ان جاز تقدير كونه) أى المسند إليه (فى الاصل مؤخرا على 
انه فاعل معنى فقط) لا لفظا (تحو انا قمت) فانه يجوز ان يقدر ان اصله قمت انا فيكون انا فاعلا معنى تأكيدا لفظا (وقدر) عطف 
على جاز يعنى ان افاده التخصيص مشروط بشرطين. احدهما جواز التقدير و الاخر ان يعتبر ذلكك أى يقدر انه كان فى الاصل 
مؤخرا (والا-) أى وان لم يوجد الشرطان (فلا يفيد) التقديم (الا تقوى الحكم) سواء (جاز) تقدير التأخير (كما مر) فى نحو انا 
قمت (ولم يقدر أو لم يجز) تقدير التأخير اصلا (نحو زيد قام) فانه لا يجوز ان يقدر ان اصله قام زيد فقدم لما سنذكره و لما 
كان مقتضى هذا الكلام ان لا يكون نحو رجل جاءنى مفيدا للتخصيص لانه إذا اخر فهو فاعل لفظا لا معنى استثناه السكاكى و 


اخرجه من هذا الحكم بان ص /ا8 


جعله فى الاصل مؤخرا على انه فاعل معنى لا لفظا بان يكون بدلا من الضمير الذى هو فاعل لفظا لا معنى و هذا معنى قوله. 
(واستثنى) السكاكى (المنكر بجعله من باب و اسروا النجوى الذين ظلمواء أى على القول بالابدال من الضمير) يعنى قدر بان 
اصل رجل جاءنى جاءنى رجل على ان رجل ليس بفاعل» بل هو بدل من الضمير فى جاءنى» كما ذكر فى قوله تعالى [واسروا 
النجوى الذين ظلموا] ان الواو فاعل و الذين ظلموا بدل منه. و انما جعله من هذا الباب (لثلا ينتفى التخصيص إذ لا سبب له) أى 
للتخصيص (وسواه) أى سوى تقدير كونه مؤخرا فى الاصل على انه فاعل معنى و لولا انه 


مخصص لما صح وقوعه مبتدأ (بخلاف المعرف) فانه يجوز وقوعه مبتدأ من غير اعتبار التخصيص. فلزم ارتكاب هذا الوجه 
البعيد فى المنكر دون المعرف. فان قيل: فلزمه ابراز الضمير فى مثل جاءنى رجلان و جاؤنى رجال و الاستعمال بخلاف قلنا ليس 
مراده ان المرفوع فى قولنا جاءنى رجلء بدل لافاعل؛ فانه مما لا يقول به عاقل فضلا عن فاضلء بل المراد ان المرفوع فى مثل 
قولنا رجل جاءنى ان يقدرء ان الاصل جاءنى رجل على ان رجلا بدل لا فاعل» ففى مثل رجال جاؤنى يقدر ان الاصل جاؤنى 
رجال فليتأمل. (ثم قال) السكاكى (وشرطه) أى و شرط كون المنكر من هذا الباب, و اعتبار التقديم و التأخير فيه (إذا لم يمنع 
من التخصيص مانع كقولكك رجل جاءنى على ما مر) ان معناه رجل جاءنى لا امرأه أو لا رجلان (دون قولهم شر اهر ذا ناب) 
فان فيه مانعا من التتخصيص. (اما على تقدير الاول) يعنى تخصيص الجنس (فلا متناع ان يراد ان المهر شر لا خير) لان المهر لا 
يكون الاشرا و اما على (الثانى) يعنى تخصيص الواحد (فلنبوه عن مظان استعماله) أى لنبو تخصيص الواحد عن مواضع استعمال 


هذا الكلام لانه لا يقصد به ان المهر شر لاشران و هذا ظاهر. 
ص ما 


(وإذا قد صرح الائمه بتخصيصه حيث تأولوه بما اهر ذا ناب الا شرا فالوجه) أى وجه الجمع بين قولهم بتخصيصه و قولنا بالمانع 
من التخصيص (تفظيع شان الشربه بتنكيره) أى جعل التنكير للتعظيم و التهويل ليكون المعنى شر عظيم فظيع اهر ذا ناب لاشر 
حقير» فيكون تخصيصا نوعياء و المانع» انما كان من تخصيص الجنس أو الواحد. (وفيه) أى فيما ذهب إليه السكاكى 


(نظر إذ الفاعل اللفظى و المعنوى) كالتأكيد و البدل (سواء فى امتناع التقديم ما بقيا على حالهما) أى ما دام الفاعل فاعلا و التابع 
تابعا بل امتناع تقديم التابع اولى. (فتجويز تقديم المعنوى دون اللفظ تحكم) و كذا تجويز الفسخ فى التابع دون الفاعل تحكم 
لان متناع تقديم الفاعل هو انما كونه فاعلا و الا فلا امتناع فى ان يقال: فى نحو زيد قام انه كان فى الآصل قام زيد فقدم زيد و 
جعل مبتدأ. كما يقال فى جرد قطيفه ان جردا كان فى الاصل» صفه. فقدم و جعل مضافاء و امتناع تقديم التابع حال كونه تابعا 
مما اجمع عليه النحاه الا فى ضروره الشعر فمنع هذا مكابره و القول بان فى حاله تقديم الفاعل ليجعل مبتدأ: يلزم خلو الفعل عن 
الفاعل و هو محال بخلاف الخلو عن التابع فاسد, لان هذا اعتبار محض. (ثم لا نسلم انتفاء التخصيص) فى نحو رجل جاءنى (لو 
لا تقدير التقديم لحصوله) أى التخصيص (بغيره) أى بغير تقديم التقديم (كما ذكره) السكاكى من التهويل و غيره كالتحقير و 
التكثير و التقليل و السكاكى وان لم يصرح بان لاسبب للتخصيص سواه لكن لزم ذلك من كلامه حيث قال انما يرتكب ذلك 
الوجه البعيد عند المنكر لفوات شرط الابتداء و من العجائب ان السكاكى انما ارتكب فى مثل رجل جاءنى ذلكك الوجه البعيد 
ثلا يكون المبتدأ نكره محضه. و بعضهم يزعم انه عند السكاكى بدل مقدم لا مبتدأ وان الجمله فعليه لا 


ص هع 


اسميه. و يتمسكك فى ذلك بتلويحات بعيده من كلام السكاكى و بما وقع من السهو للشارح العلامه فى مثل زيد قام و عمرو قعد 
ان المرفوع يحتمل ان يكون 


بدلا مقدما ولا يلتفت إلى تصريحاتهم بامتناع تقديم التوابع حتى قال الشارح العلامه فى هذا المقام ان الفاعل هو الذى لا يتقدم 
بوجه ما و اما التوابع فتحتمل التقديم على طريق الفسخ و هو ان يفسخ كونه تابعا و يقدم, و اما لا على طريق الفسخ فيمتنع 
تقديمها ايضا لاستحاله تقديم التابع على المتبوع من حيث هو تابع فافهم (ثم لا نسلم امتناع ان يراد المهر شر لا خير) كيف و قد 
قال الشيخ عبد القاهر قدم شر لا المعنى ان الذى اهره من جنس الشر لا من جنس الخير. (ثم قال) السكاكى (ويقرب من) قبيل 
(هو قام زيد قائم فى التقوى لتضمنه) أى لتضمن قائم (الضمير) مثل قام فيحصل للحكم تقوى (وشبهه) أى شبه السكاكى مثل 
قائم المتضمن للضمير (بالخالى عنه) أى عن الضمير من جهه (عدم تغيره فى التكلم و الخطاب و الغيبه) نحو انا قائم و انت قائم 
و هو قائم كما لا يتغير الخالى عن الضمير نحو انا رجل و انت رجل و هو رجل و بهذا الاعتبار قال يقرب و لم يقل نظيره» وفى 
بعض النسخ و شبهه بلفظ الاسم مجرورا عطفا على تضمنه يعنى ان قوله يقرب مشعر بان فيه شىءا من التقوى و ليس مثل التقوى 
فى زيد قام فالاول لتضمنه الضمير و الثانى لشبهه بالخالى عن الضمير. (و لهذا) أى و لشبهه بالخالى عن الضمير (لم يحكم بانه) 
أى مثل قائم مع الضمير و كذا مع فاعله الظاهر ايضا (جمله و لا عومل) قائم مع الضمير (معاملتها) أى معامله الجمله (فى البناء) 
حيث اعرب فى مثل رجل قائم و رجل قائم. (ومما يرى تقديمه) أى من 


المسند إليه الذى يرى تقديمه على المسند (كاللازم لفظ مثل و غير) إذا استعملا على سبيلا الكنايه (فى نحو مثلك لا يبخل 
ص 7٠١‏ 


وغيركك لا يجود بمعنى انت لا تبخل وانت تجود من غير اراده تعريض بغير المخاطب) بان يراد بالمثل و الغير انسان آخر مماثل 
للمخاطب أو غير مماثل بل المراد نفى البخل عنه على طريق الكنايه» لانه إذا نفى عمن كان على صفته من غير قصد إلى مماثل» 
لزم نفيه عنه» و اثبات الجود له بنفيه عن غيره» مع اقتضائه محلا يقوم به. و انما يرى التقديم فى مثل هذه الصوره كاللا-زم 
(لكونه) أى التقديم (اعون على المراد بهما) ان بهذين التركيبين لان الغرض منهما اثبات الحكم بطريق الكنايه التى هى ابلغ من 
التصريح و التقديم لافادته التقوى اعون على ذلكك و ليس معنى قوله كاللا-زم انه قد يقدم و قد لا يقدم بل المراد انه كان 
مقتضى القياس ان يجوز التأخير لكن لم يرد الاستعمال الا على التقديم كما نص عليه الشيخ فى دلائل الاعجاز. (قيل و قد يقدم) 
المسند إليه المعسور بكل على المسند المقرون بحرف النفى (لانه) إلى التقديم (دال على العموم) أى على نفى الحكم عن كل 
فرد من افراد ما اضيف إليه لفظ كل (نحو كل انسان لم يقم) فانه يفيد نفى القيام عن كل واحد من افراد الانسان (بخلاف ما لو 
اخر نحو لم يقم كل انسان فانه يفيد نفى الحكم عن جمله الافراد لا عن كل فرد) فالتقديم يفيد عموم السلب و شمول النفى و 
التاخير لا يفيد الا سلب العموم و نفى الشمول و ذلكك أى كون التقديم مفيدا للعموم دون التأخير (لثلا يلزم ترجيح 


التأكيد) و هو ان يكون لفظ كل لتقرير المعنى الحاصل قبله (على التأسيس) و هو ان يكون لافاده معنى جديد مع ان التأسيس 
راجح لان الافاده خير من الاعاده. و بيان لزوم ترجيح التأكيد على التأسيس اما فى صوره التقديم فلان قولنا انسان لم يقم موجبه 
مهمله اما الايجاب فلاانه حكم فيها بثبوت عدم القيام لانسان لا بنفى القيام عنه لان حرف السلب وقع جزأ من المحمول و اما 
الاهمال فلانه لم يذكر فيها ما يدل على كميه افراد الموضوع مع ان الحكم فيها على ما صدق عليه الانسان و إذا كان انسان لم 
يقم موجبه مهمله يجب ان يكون معناه نفى القيام عن جمله الافراد» لاعن كل فرد (لان الموجبه المهمله المعدوله ص 7١‏ 


المحموله فى قوه السالبه الجزئيه) عند وجود الموضوع نحو لم يقم بعض الانسان بمعنى انهما متلازمان فى الصدقء لا-نه قد 
حكم فى المهمله بنفى القيام عما صدق عليه الانسان اعم من انه يكون جميع الافراد أو بعضها و ايا ما كان يصدق نفى القيام 
عن البعض و كلما صدق نفى القيام عن البعض صدق نفيه عما صدق عليه الانسان فى الجمله فهى فى قوه السالبه الجزئيه 
(المستلزمه نفى الحكم عن الجمله) لان صدق السالبه الجزئيه الموجوده الموضوع اما بنفى الحكم عن كل فرد أو نفيه عن 
البعض مع ثبوته للبعض. و ايا ما كان يلزمها نفى الحكم عن جمله الافراد (دون كل فرد) لجواز ان يكون منفيا عن البعض ثابتا 
للبعض الا-خر و إذا كان انسان لم يقم بدون كل معناه نفى القيام عن جمله الافراد لا عن كل فرد فلو كان بعد دخول كل ايضا 
معناه كذلكك كان كل لتأكيد 


المعنى الا.ول فيجب ان يحمل على نفى الحكم عن كل فرد ليكون كل لتأسيس معنى آخر ترجيحا للتأسيس على التأكيد و اما 
فى صوره التأخير فلا-ن قولنا لم يقم انسان سالبه مهمله لا سور فيها (والسالبه المهمله فى قوله السالبه الكليه المقتضيه للنفى عن 
كل فرد) نحو لا شئ من الانسان بقائم و لما كان هذا مخالفا لما عندهم من ان المهمله فى قوه الجزئيه بينه بقوله (لورود 
موضوعها) أى موضوع المهمله (فى سياق النفى) حال كونه نكره غير مصدره بلفظ كل فانه يفيد نفى الحكم عن كل فرد و إذا 
كان لم يقم انسان بدون كل معناه نفى القيام عن كل فرد فلو كان بعد دخول كل ايضا كذلكك كان كل لتأكيد المعنى الاول 
فيجب ان يحمل على نفى القيام عن جمله الافراد ليكون كل لتأسيس معنى آخر و ذلك لان لفظ كل فى هذا المقام لا يفيد الا 
احد هذين المعنين فعند انتفاء احدهما يثبت الاخر ضروره و الحاصل ان التقديم بدون كل لسلب العموم و نفى الشمول و 
التأخير لعموم السلب و شمول النفى فبعد دخول كلء يجب ان يعكس هذاء ليكون كل للتأسيس 


ص "لا 


الراجح دون التأكيد المرجوح. (وفيه نظر لان النفى عن الجمله فى الصوره الاولى) يعنى الموجبه المهمله المعدوله المحمول نحو 
انسان لم يقم (وعن كل فرد فى) الصوره (الثانيه) يعنى السالبه المهمله نحو لم يقم انسان (انما افاده الاسناد إلى ما اضيف إليه 
كل) و هو لفظ انسان. (وقد زال ذلكك) الاسناد المفيد لهذا المعنى (بالاسناد إليها) أى إلى كل لان انسانا صار مضافا إليه فلم 
يبق مسندا إليه (فيكون) أى على تقدير ان يكون الاسناد إلى كل ايضاء 


مفيدا للمعنى الحاصل من الاسناد إلى انسان يكون كل (تأسيسا لا تأكيدا) لان التأكيد لفظ يفيد تقويه ما يفيده لفظ آخر و هذا 
ليس كذلك لان هذا المعنى حينئذ انما افاده الاسناد إلى لفظ كل لا شئ آخر حتى يكون كل تأكيدا له. و حاصل هذا الكلام 
انا لا نسلم انه لو حمل الكلام بعد دخول كل على المعنى الذى حمل عليه قبل كل كان كل للتأكيد و لا يخفى ان هذا انما 
يصح على تقدير ان يراد به التأكيد الاصطلاحى اما لو اريد بذلكك ان يكون كل لافاده معنى كل حاصلا بدونه» فاندفاع المنع 
ظاهر و حينئذ يتوجه ما اشار إليه بقوله (ولان) الصوره (الثانيه) يعنى السالبه المهمله نحو لم يقم انسان (إذا افادت النفى عن كل 
فرد فقد افادت النفى عن الجمله فإذا حملت) كل (على الثانى) أى على افاده النفى عن جمله الافراد حتى يكون معنى لم يقم 
كل انسان نفى القيام عن الجمله لا عن كل فرد (لا يكون) كل (تأسيسا) بل تأكيداء لان هذا المعنى كان حاصلا بدونه» و حينئذ 
فلو جعلنا لم يقم كل انسان لعموم السلب مثل لم يقم انسان لم يلزم ترجيح التأكيد على التأسيس إذ لا تأسيس اصلا بل انما لزم 
ترجيح احد التأكيدين على الاخر و ما يقال ان دلاله لم يقم انسان على النفى عن الجمله بطريق الالتزام و دلاله لم يقم كل انسان 
عليه بطريق المطابقه فلا يكون تأكيدا. 


ص "ا 


ففيه نظر إذ لو اشترط فى التأكيد اتحاد الدلالتين لم يكن حينئذ كل انسان لم يقم على تقدير كونه لنفى الحكم عن الجمله 
تأكيدا لان دلاله انسان لم يقم على هذا المعنى التزام (ولان 


النكره المنفيه إذا عمت كان قولنا لم يقم انسان سالبه كليه لا مهمله) كما ذكره هذا القائل لان قد بين فيها ان الحكم مسلوب عن 
كل واحد من الافراد و البيان لابد له من مبين و لا محاله ههنا شئ يدل على ان الحكم فيها على كليه افراد الموضوع و لا نعنى 
بالسور سوى هذا و حينئذ يندفع ما قيل سماها مهمله باعتبار عدم السور. (وقال عبد القاهر ان كانت) كلمه (كل داخله فى حيز 
النفى بان اخرت عن اداته) سواء كانت معموله لاداه النفى اولا و سواء كان الخبر فعلا (نحو ما كل ما يتمنى المرء يدركه) تجرى 
الرياح بما لا تشتهى السفن أو غير فعل نحو قولك ما كل متمنى المرء حاصلا (أو معموله للفعل المنفى). الظاهر انه عطف على 
داخله و ليس يسديد لان الدخول فى حيز النفى شامل لذلكك و كذا لو عطفتها على اخرت بمعنى أو جعلت معموله لان التأخير 
عن اداه النفى ايضا شامل له. اللهم الا ان يخصص التأخير بما إذا لم تدخل الاداه على فعل عامل فى كل على ما يشعر به المثال و 
المعمول (اعم) من ان يكون فاعلا أو مفعولا أو تأكيدا لاحدهما أو غير ذلكك (نحو ما جاءنى القوم كلهم) فى تأكيد الفاعل (أو 
ما جاءنى كل القوم) فى الفاعل و قدم التأكيد على الفاعل لان كلا اصل فيه (أو لم آخذ كل الدراهم) فى المفعول المتأخر (أو 
كل الدراهم لم آخذ) فى المفعول المتقدم و كذا لم آخذ الدراهم كلها أو الدراهم كلها لم آخذ ففى جميع هذه الصور (توجه 
النفى إلى الشمول خاصه) لا إلى اصل الفعل. (وافاد) الكلام (ثبوت الفعل أو 


الوصف لبعض) مما اضيف إليه كل ان كانت كل فى المعنى فاعلا للفعل أو الوصف المذكور فى الكلام (أو) افاد (تعلقه) أى 
ص ٠76‏ 


تعلق الفعل أو الوصف (به) أى ببعض مما اضيف إليه كل ان كان كل فى المعنى مفعولا للفعل أو الوصف و ذلكك بدليل 
الخطاب و شهاده الذوق و الاستعمال و الحق ان هذا الحكم اكثرى لاكلى بدليل قوله تعالى [والله لا يحب كل مختال فخور] 
[والله لا يحب كل كفار اثيم] [ولا تطع كل حلاف مهين] (والا) أى وان لم تكن داخله فى حيز النفى بان قدمت على النفى لفظا 
و لم تقع معموله للفعل المنفى (عم) النفى كل فرد مما اضيف إليه كل و افاد نفى اصل الفعل عن كل فرد (كقول النبى صلى الله 
عليه و آله و سلم لما قال له ذو اليدين) اسم واحد من الصحابه (اقصرت الصلاه) بالرفع فاعل اقصرت (ام نسيت) يا رسول الله 
(كل ذلك لم يكن) هذا قول النبى صلى الله تعالى عليه و آله و سلم و المعنى لم يقع واحد من القصر و النسيان على سبيل 
شمول النفى و عمومه لوجهين احدهما ان جواب ام اما بتعيين احد الا-مرين أو بنفيهما جميعا تخطئه للمستفهم لا بنفى الجمع 
بينهما لانه عارف بان الكائن احدهما و الثانى ما روى انه لما قال النبى عليه السلام كل ذلك لم يكن قال له ذو اليدين بل بعض 
ذلك قد كان و معلوم ان الثبوت للبعض انما ينافى النفى عن كل فرد لا النفى عن المجموع (وعليه) أى على عموم النفى عن 
كل فرد. (قوله) أى قول ابى النجم قد اصبحت ام الخيار تدعى * على ذنبا كله 


لم اصنع برفع كله على معنى لم اصنع شىءا مما تدعيه على من الذنوب و لا فاده هذا المعنى عدل عن النصب المستغنى عن 
الاضمار إلى الرفع المفتقر إليه أى لم اصنعه. (واما تأخيره) أى تأخير المسند إليه (فلاقتضاء المقام تقديم المسند) و سيجئ بيانه. 
(هذا) أى الذى ذكر من الحذف و الذكر و الاضمار و غير ذلكك فى المقامات المذكوره (كله مقتضى الظاهر) من الحال. (وقد 
يخرج الكلام على خلافه) أى على خلاف مقتضى الظاهر لاقتضاء 
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الحال اياه (فيوضع المضمر موضع المظهر كقولهم نعم رجلا) زيد (مكان نعم الرجل زيد) فان مقتضى الظاهر فى هذا المقام هو 
الاظهار دون الاضمار لعدم تقدم ذكر المسند إليه و عدم قرينه تدل عليه» و هذا الضمير عائد إلى متعقل معهود فى الذهن و التزم 
تفسيره بنكره ليعلم جنس المتعقل و انما يكون هذا من وضع المضمر موضع المظهر (فى احد القولين) أى قول من يجعل 
المخصوص خبر مبتدأ محذوف و اما من يجعله مبتدأ و نعم رجلا خبره فيحتمل عنده ان يكون الضمير عائدا إلى المخصوص و 
هو مقدم تقديرا و يكون التزام افراد الضمير حيث لم يقل نعما و نعموا من خواص هذا الباب لكونه من الافعال الجامده. (وقولهم 
هو أو هن ند عالم مكان الشان أو القصه) فالاضمار فيه ايضا على خلاف مقتضى الظاهر لعدم التقدم. و اعلم ان الاستعمال على 
ان ضمير الشأن انما يؤنث إذا كان فى الكلام مؤنث غير فضله؛ فقوله هى زيد عالم مجرد قياس ثم علل وضع المضمر موضع 
المظهر فى البابين بقوله (ليتمكن ما يعقبه) أى يعقب الضمير أى يجئ على عقبه (فى ذهن السامع لانه) أى السامع (إذا 


لم يفهم منه) أى من الضمير (معنى انتظره) أى انتظر السامع ما يعقب الضمير ليفهم منه معنى فيتمكن بعد وروده فضل تمكن لان 
المحصول بعد الطلب اعز من المنساق بلا تعب و لا يخفى ان هذا لا يحسن فى باب نعم لآن السامع ما لم يسمع المفسر لم يعلم 
ان فيه ضميرا فلا يتحقق فيه التشوق و الانتظار (وقد يعكس) وضع المضمر موضع المظهر أى يوضع المظهر موضع المضمر (فان 
كان) المظهر الذى وضع موضع المضمر (اسم اشاره فلكمال العنايه بتمييزه) أى تمييز المسند إليه (لا ختصاصه بحكم بديع) 
كقوله (كم عاقل عاقل) هو وصف عاقل الاول بمعنى كامل العقل متناه فيه (اعيت) أى اعيته و اعجزته أو اعيت عليه و صعبت 
(مذاهبه) أى طرق معاشه. 
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وجاهل تلقاه مرزوقا * هذا الذى ترك الاوهام حائره و صير العالم النحرير) أى المنقن من نحر الامور علما اتقنها (زنديقا) كافرا 
نافيا للصانع العدل الحكيمء فقوله هذا اشاره إلى حكم سابق غير محسوس و هو كون العاقل محروما و الجاهل مرزوقا فكان 
القياس فيه الاضمار فعدل إلى اسم الاشاره لكمال العنايه بتمييزه ليرى السامعين ان هذا الشئع المتميز المتعين هو الذى له الحكم 
العجيب و هو جعل الاوهام حائره و العالم النحرير زنديقا فالحكم البديع هو الذى اثبت للمسند إليه المعبر عنه باسم الاشاره (أو 
التهكم) عطف على كمال العنايه (بالسامع كما إذا كان) السامع (فاقد البصر) أو لا يكون ثمه مشار إليه اصلا (أو النداء على 
كمال بلادته) أى بلاده السامع يانه لا يد ركه غير المعسوين (أو) على كشال :(قطانتة )"بان غير المحشومن عنده يشحزله المسحموس 
(أو ادعاء كمال ظهوره) أى ظهور المسند إليه. (وعليه) أى على 


وضع اسم الاشاره موضع المضمر لادعاء كمال الظهور (من غير هذا الباب) أى باب المسند إليه (تعاللت) أى اظهرت العله و 
المرض (كى اشجى) أى احزن من شجى بالكسر أى صار حزينا لا من شجى العظم بمعنى نشب فى حلقه (وما بكك عله؛ تريدين 
قتلى قد ظفرت بذلكك) أى بقتلى كان مقتضى الظاهر (ان يقول به لانه ليس) بمحسوس فعدل إلى ذلكك اشاره إلى ان قتله قد 
ظهر ظهور المحسوس (وان كان) المظهر الذى وضع موضع المضمر (غيره) أى غير اسم الاشاره (فلزياده التمكن) أى جعل 
المسند إليه متمكنا عند السامع (نحو قل هو الله احدء الله الصمد) أى الذى يصمد إليه و يقصد فى الحوائج لم يقل هو الصمد 
لزياده التمكن. (ونظيره) أى نظير [قل هو الله احد الله الصمد] فى وضع المظهر موضع المضمر لزياده التمكن (من غيره) أى من 
غير باب المسند إليه. (وبالحق) أى بالحكمه المقتضيه للانزال (انزلناه» أى القرآن (وبالحق نزل) حيث لم يقل وبه نزل (أو ادخال 
الروع) عطف على زياده التمكن (فى ضمير السامع و تربيه المهابه) عنده و هذا كالتأ كيد لادخال الروع (أو تقويه داعى 
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المأمور» و مثالهما) أى مثال التقويه و ادخال الروع مع التربيه (قول الخلفاء امير المؤمنين يأمركك بكذا) مكانا انا آمرك. (وعليه) 
أى على وضع المظهر موضع المضمر لتقويه داعى المأمور (من غيره) أى من غير باب المسند إليه (فإذا عزمت فتوكل على الله) 
لم يقل على لما فى لفظ الله من تقويه الداعى إلى التوكل عليه لدلالته على ذات موصوفه بالاوصاف الكامله من القدر الباهره و 
غيرها (أو الاستعطاف) أى طلب العطئ و الرحمه (كقوله: الهى عبدكك العاصى اتاكا * مقرا بالذنوب 


و قد دعاكا لم يقل لنا لما فى لفظ عبدك العاصى من التخضع و استحقاق الرحمه و ترقب الشفقه. (قال السكاكى هذا) اعنى 
نقل الكلا-م عن الحكايه إلى الغيبه (غير مختص بالمسند إليه ولا) النقل مطلقا مختص (بهذا القدر) أى بان يكون عن الحكايه 
إلى الغيبه و لا يخلو العباره عن تسامح (بل كل من التكلم و الخطاب و الغيبه مطلقا) أى و سواء كان فى المسند أو غيره و سواه 
كان كل منها وارده فى الكلام أو كان مقتضى الظاهر ايراده (ينقل إلى الاخر) فتصير الاقسام سته حاصله من ضرب الثلاثه فى 
الاثنين و لفظ مطلقا ليس فى عباره السكاكى لكنه مراده بحسب ما علم من مذهبه فى الالتفات بالنظر إلى الامثله. (ويسمى هذا 
النتقل عند علماء المعانى التفاتا) مأخذوا من التفات الانسان عن يمينه إلى شماله أو بالعكس (كقوله) أى قول امرئ القيس 
(تقاول ليلك) خطاب لنفسه التفاتا و مقتضى الظاهر ليلى (بالاثمد) بفتح الهمزه وضم الميم اسم موضع. (والمشهور) عند 
الجمهور (ان الالتفات هو التعبير عن معنى بطريق من) الطرق (الثلا-ثه) التكلم و الخطاب و الغيبه (بعد التعبير عنه) أى عن ذلكك 
المعنى (باخر منها) أى بطريق آخر من الطرق الثلائه بشرط أى يكون التعبير الثانى على خلاف ما يقتضيه الظاهر و يترقبه السامع 
ولا بد من هذا القيد ليخرج مثل قولنا انا 
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اياكك نعبد و الباقى جار على اسلوبه و من زعم ان فى مثل يا ايها الذين آمنوا التفاتا و القياس آمنتم فقد سها على 


ما يشهد به كتب النحو. (وهذا) أى الالتفات بتفسير الجمهور (اخص منه) بتفسير السكاكى لان النقل عنده اعم من ان يكون قد 
عبر عنه بطريق من الطرق ثم بطريق آخر أو يكون مقتضى الظاهر ان يعبر عنه بطريق منها فتركك و عدل إلى طريق آخر فيتحقق 
الالتفات بتعبير واحد و عند الجمهور مخصوص بالاول حتى لا يتحقق الالتفات بتعبير واحد فكل التفات عندهم التفات عنده من 
غير عكس كما فى تطاول ليلكك. (مثال التفات من التكلم إلى الخطاب و مالى لا اعبد الذى فطرنى و اليه ترجعون) و مقتضى 
الظاهر ارجع و التحقيق ان المراد مالكم لا تعبدون» ولكن لما عبر عنهم طريق التكلم كان مقتضى ظاهر السوق اجراء باقى الكلام 
على ذلك الطريق فعدل عنه إلى طريق الخطاب فيكون التفاتا على المذهبين. (و) مثال الالتفات من التكلم (إلى الغيبه انا 
اعطيناكك الكوثر. فصل لربكك و انحر») و مقتضى الظاهر لنا (و) مثال الالتفات (من الخطاب إلى التكلم) قول الشاعر (طحا) أى 
ذهب (بكك قلب فى الحسان طروب)» و معنى طروب فى الحسان ان له طريا فى طلب الحسان و نشاطا فى مراودتها (بعيد الشباب) 
تصغير بعد للقرب أى حين ولى الشباب و كاد ينصرم (عصر) ظرف زمان مضاف إلى الجمله الفعليه اعنى قوله (حان) أى قريب 
(مشيبء يكلفنى ليلى) فيه التفات من الخطاب فى بكك الا التكلم. و مقتضى الظاهر يكلفكك و فاعل يكلفنى ضمير عائد إلى 
القلب و ليلى مفعوله الثانى و المعنى يطالبنى القلب بوصل ليلى. و روى تكلفنى بالتاء الفوقانيه على انه مسند إلى ليلى و المفعول 


ص هلا 


شدائد فراقها أو على انه خطاب للقلب فيكون التفاتا آخر من الغيبه 


إلى الخطاب (وقد شط) أى بعد (وليها) أى قربها (وعادت عواد بيننا و خطوب) قال المرزوقى عادت يجوز ان يكون فاعلت من 
المعاداه كل الصوارف و الخطوب صارت تعاديه و يجوز ان يكون من عاد يعود أى عادت عواد و عوائق كانت تحول بيننا إلى 
ما كانت عليه قبل. (و) مثال الالتفات من الخطاب (إلى الغيبه) قوله تعالى (حتى إذا كنتم فى الفلكك و جرين بهم) و القياس بكم 
(و) مثال الالتفات (من الغيبه إلى التكلم) قوله تعالى (الله الذى ارسل الرياح فتثير سحابا فسقناه) و مقتضى الظاهر فساقه أى ساق 
الله ذلكك السحاب اجراه إلى بلد ميت. (و) مثال الالتفات من الغيبه (إلى الخطاب) قوله تعالى (مالكك يوم الدين اياكك نعبد) و 
مقتضى الظاهر اياه (ووجهه) أى وجه حسن الالتفات (ان الكلام إذا نقل من اسلوب إلى اسلوب آخر كان) ذلك الكلام (احسن 
تطريه) أى تجديدا واحداثا من طريت الثوب (لنشاط السامع و كان اكثر ايقاظا للاصغاء إليه) أى إلى ذلكك الكلام لان لكل 
جديد لذه. و هذا وجه حسن الالتفات على الاطلاق. (وقد يختص مواقعه بلطائف) غير هذا الوجه العام (كما فى) سوره (الفاتحه 
فان العبد إذا ذكر الحقيق بالحمد عن قلب حاضر يجد) ذلكك العبد (من نفسه محركا للاقبال عليه) أى على ذلكك الحقيقى 
بالحمد (وكلما اجرى عليه صفه من تلكك الصفات العظام قوى ذلكك المحركك إلى ان يؤل الامر إلى خاتمتها) أى خاتمه تلكك 
الصفات يعنى مالكك يوم الدين (المفيد انه) أى ذلكك الحقيق بالحمد (مالكك الامر كله فى يوم الجزاء) لانه اضيف مالكك إلى 
يوم الدين على طريق الاتساع و المعنى على الظرفيه أى مالكك فى يوم الدين و المفعول 


محذوف دلاله على التعميم. (فحينئذ يوجب) ذلكك المحركك لتناهيه فى القوه (الاقبال عليه) أى اقبال العبد على ذلكك الحقيق» 
بالحمد (والخطاب بتخصيصه بغايه الخضوع و الاستعانه فى المهمات) فالياء فى بتخصيصه متعلق بالخطاب يقال: خاطبته بالدعاء 


إذا دعوت له 
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مواجهه. و غايه المخضوع: هو معنى العباده و عموم المهمات مستفاد من حذف مفعول نستعين و التخصيص مستفاد من تقديم 
المفعول فاللطيفه المختص بها موقع هذا الالتفات» هى: ان فيه تنبيها على ان العبد إذا اخذ فى القراءه يجب ان يكون قراءته على 
وجه يجد من نفسه ذلكك المحرك و لما انجر الكلاءم إلى ذكر خلااف مقتضى الظاهرء اورد عده اقسام: منه وان لم تكن من 
مباحث المسند إليه» فقال (ومن خلاف المقتضى) أى مقتضى الظاهر (تلقى المخاطب) من اضابه المصدر إلى المفعول أى تلقى 
المتكلم للمخاطب (بغير ما يترقب) المخاطب (بحمل كلامه) و الباء فى بغير للتعديه وفى بحمل كلام للسببيه أى انما تلقاه بغير ما 
يترقبه بسبب انه حمل كلالمه أى الكلام الصادر عن المخاطب (على خلاف مراده) أى مراد المخاطب. و انما حمل كلامه على 
خلاف مراده (تنبيها) للمخاطب (على انه) أى ذلكك الغير هو (الا-ولى بالقصد) و الارده. (كقوله القبعثرى للحجاج و قد قال) 
الحجاج (له) أى للقبعثرى حال كون الحجاج (متوعدا) اياه (لاحملنكك على الادهم) يعنى القيدء هذا مقول قول الحجاج (مثل 
الامير يحمل على الادهم و الاشهب) هذا مقول قول القبعثرى فابرز وعيد الحجاج فى معرض الوعد و تلقاه بغير ما يتقرب بان 
حمل الادهم فى كلامه على الفرس الادهم أى الذى غلب سواده حتى ذهب البياض الذى فيه وضم إليه الاشهب أى الذى غلب 


بياضه حتى ذهب سواده. و 


مراده الحجاج انما هو القيد فنبه على ان الحمل على الفرس الا-دهم, هو الاولى بان يقصده الامير (أى من كان مثل الامير فى 
السلطان) أى الغلبه (وبسطه اليد) أى الكرم و المال و النعمه (فجدير بان يصفد) أى يعطى من اصفده (لا ان يصفد) أى يقيده من 
صفده (أو السائل) عطفئ على المخاطب أى تلقى السائل (بغير ما يطلب بتنزيل سؤاله منزله غيره) أى منزله غير ذلكك السؤال 
(تنبيها) للسائل (على انه) 


ص ١م‏ 


أى ذلك الغير (هو الاولى بحاله أو المهم له كقوله تعالى يسئلونكك عن الاهله قل هى مواقيت للناس و الحج) سألوا عن سبب 
اختلااف القمر فى زياده النور و نقصانه. فاجيبوا ببيان الغرض من هذا الاختلاف و هوان الاهله بحسب ذلكك الاختلاف معالم 
يوقت بها الناس امورهم من المزارع و المتاجر و محال الديون و الصوم و غير ذلكك و معالم للحج يعرف بها وقته و ذلك للتنبيه 
على ان الاول و الاليق بحالهم ان يسألوا عن ذلكك لانهم ليسوا ممن يطلعون بسهوله على دقائق علم الهيئه و لا يتعلق لهم به 
غرض (وكقوله تعالى يسئلونكك ماذا ينفقون قل ما انفقتم من خير فللوالدين و الاقربين و اليتامى و المساكين و ابن السبيل) سألوا 
عن بيان ماذا ينفقون فاجيبوا ببيان المصارف تنبيها على ان المهم هو السؤال عنها لان النفقه لا يتعد بها الا ان تقع موقعها. (ومنه) 
أى من خلاف مقتضى الظاهر (التعبير عن) المعنى (المستقبل بلفظ الماضى تنبيها على تحقق وقوعه نحو قوله تعالى و نفخ فى 
الصور فصعق من فى السموات و من فى الارض) بمعنى يصعق. (ومثله) التعبير عن المقصود المستقبل بلفظ اسم الفاعل كقوله 
تعالى وان الدين 


لواقع) مكان يقع (ونحوه) التعبير عن المستقبل بلفظ اسم المفعول كقوله تعالى (ذلكك يوم مجموع له الناس) مكان يجمع و ههنا 
بحث و هو ان كلا من اسمى الفاعل و المفعول قد يكون بمعنى الاستقبال وان لم يكن ذلك بحسب اصل الوضع فيكون كل 
منهما ههنا واقعا فى موقعه واردا على حسب مقتضى الظاهر و الجواب ان كلا منهما حقيقه فيما تحقق فيه وقوع الوصف و قد 
استعمل ههنا فيما لم يتحقق مجازا تنبيها على تحقق وقوعه. (ومنه) أى من خلاف مقتضى الظاهر (القاب) و هو ان يجعل احد 
اجزاء الكلا-م مكان الادخر و الاخر مكانه (عرضت الناقه على الحوض) أى اظهرته عليها لتشرب (وقلبه) أى القلب السكاكى 
مطلقا) و قال انه مما يورث الكلام ملاحه. (ورده غيره) أى غير السكاكى (مطلقا) لانه عكس المطلوب و نقيض 


ص "م 


المقصود (والحق انه ان تضمن اعتبار لطيفا) غير الملا-حه التى اورثها نفس القلب (قبل كقوله و مهمه) أى مفازه (مغبره أى 
مملوكه بالغبره ارجاؤه») أى اطرافه و نواحيه جمع الرجى مقصورا (كان لو ارضه سماؤه) على حذف المضاف (أى لونها) يعنى 
لون السماء فالمصراع الاخير من باب القلب و المعنى كأن لون سمائه لغبرتها لون ارضه و الاعتبار اللطيف هو المبالغه فى وصف 
لون السماء بالغبره حتى كأنه صار بحيث يشبه به لون الارض فى ذلكك مع ان الارض اصل فيه (والا) أى وان لم يتضمن اعتبار 
لطيفا (رد) لانه عدول عن مقتضى الظاهر من غير نكته يعتد بها (كقوله) فلما ان جرى سمن عليها (كما طينت بالفدن) اى بالقصر 
(السياعا) اى الطين بالتبن و المعنى كما طينت الفدن بالسياع يقال طينت السطح و البيت. و لقائل ان 


يقول: انه يتتضمن من المبالغه فى وصف الناقه بالسمن مالا يتضمنه قوله كما طينت الفدن بالسياع لا يهامه ان السياع قد بلغ مبلغا 
من العظم و الكثره إلى ان صار بمنزله الاصل و الفدن بالنسبه إليه كالسباع بالنسبه إلى الفدن. 


ص م 
باب " أحوال المسند 


(اما تركه فلما مر) فى حذف المسند إليه (كقوله): و من يكك امسى بالمدينه رحله * (فانى وقيار بها لغريب) الرحل هو المنزل و 
المأوى» وقيار اسم فرس أو جمل للشاعر و هو ضابىء ابن الحارث كذا فى الصحاح. و لفظ البيت خبر و معناه التحسر و التوجع 
فالمسند إلى قيار محذوف لقصد الاختصار و الاحتراز عن العبث بناء على الظاهر مع ضيق المقام بسبب التوجع و محافظه الوزن 
ولا يجوز ان يكون قيار عطفا على محل اسم ان و غريب خبرا عنهما لامتناع العطف على محل اسم ان قبل مضى الخبر لفظا أو 
تقديرا و اما إذا قدرنا له خبرا محذوفا فيجوز ان يكون هو عطفا على محل اسم ان لان الخبر مقدم تقديرا فلا يكون مثل ان زيدا 
و عمرو ذاهبان بل مثل ان زيدا و عمرو لذاهب و هو جائز و يجوز ان يكون مبتدأ و المحذوف خبره و الجمله باسرها عطف على 
جمله ان مع اسمها و خبرها (وكقوله نحن بما عندنا واتت بهما * عندكك راض و الرأى مختلف) فقوله: نحن مبتدأ محذوف 
الخبر لما ذكرناء أى نحن بما عندنا راضونء فالمحذوف ههنا هو خير الاول بقرينه الثانى وفى البيت السابق بالعكس (وقولكك: 
زيد منطلق و عمرو) أى و عمرو منطلق فحذف للاحتراز عن العبث من غير ضيق المقام (وقولكك خرجت فإذا زيد) أى موجود 


أو حاضر 


أو واقف أو ما اشبه ذلك فحذف لما مر مع اتباع الاستعمالء لان إذا المفاجأه تدل على مطلق الوجود و قد ينضم إليها قرائن 
تدل على نوع» خصوصيه كلفظ الخروج المشعر بان 


ص ؟5م/ 


المراد فإذا زيد بالباب حاضر أو نحو ذلكك (وقوله ان محلا وان مرتحلا * وان فى السفر إذا مضوا مهلا (أى) ان (لنا فى الدنيا) 
حلولا (و) ان (لنا عنها) إلى الادخره (ارتحالا) و المسافرون قد توغلوا فى المضى لا رجوع لهمء و نحن على اثرهم عن قريب» 
فحذف المسند الذى هو ظرف قطعا لقصد الاختصار و العدول إلى اقوى الدليلين» اعنى العقل و لضيق المقام؛ اعنى المحافظه 
على الشعر و لاتباع الاستعمال لاطراد الحذف فيمثل ان مالا وان ولدا و قد وضع سيبويه فى كتابه لهذا بابا فقال هذا باب ان مالا 
وان ولدا (وقوله تعالى قل لو انتم تملكون خزائن رحمه ربى). فقوله انتم ليس بمبتدأ لان لو انما تدخل على الفعل بل هو فاعل 
فعل محذوفء و الاصل لو تملكون انتم تملكون فحذف الفعل الاول احترازا عن العبث لوجود المفسر ثم ابدل من الضمير 
المتصل ضمير منفصل على ما هو القانون عند حذف العامل فالمسند المحذوف ههنا فعل و فيما سبق اسم أو جمله. (وقوله 
تعالى: فصبر جميل يحتمل الا-مرين) حذف المسند أو المسند إليه (أى) فصبر جميل (اجمل أو فأمرى صبرى جميل) ففى 
الحذف تكثير للفائده بامكان حمل الكلام على كل من المعنيين بخلاف ما لو ذكر فانه يكون نصا فى احدهما. (ولابد) للحذف 
(من قرينه) داله عليه ليفهم منه المعنى (كوقوع الكلام جوابا لسؤال محقق نحو و لثن سألتهم من خلق السموات و الارض ليقولن 
الله) أى خلقهن 


الله فحذف المسند لا-ن هذا الكلا-م عند تحقق ما فرض من الشرط و الجزاء يكون جوابا عن سؤال محقق و الدليل على ان 
المرفوع فاعل و المحذوف فعله انه جاء عند عدم الحذف كذلكك كقوله تعالى و لثن سألتهم من خلق السموات و الارض ليقولن 
خلقهن العزيز العليم» و كقوله تعالى قال من يحى العظام و هى رميم» قل يحبيها الذى انشأها اول مره. (أو مقدر) عطف على 
محقق (نحو) قول ضرار بن نهشل يرثى يزيد بن نهشل (وليبكك يزيد) كانه قيل من يبكيه فقال (ضارع) أى يبكيه ضارع أى ذليل 


ص هم 


(لخصومه) لانه كان ملجأ للاذلاء و عونا للضعفاء تمامه و مختبط مما تطيح الطوائح و المختبط: هو الذى يأتى اليك للمعروف 
من غير وسيله تطيح من الاطاحه و هى الا ذهاب و الاهلاكك و الطوائح جمع مطيحه على غير القياس كلواقح جمع ملقحه و مما 
يتعلق بمختبط و ما مصدريه أى سائل يسثل من اجل اذهاب الوقائع ماله أو بيبكى المقدر أى يبكى لاجل اهلاكك المنايا يزيد. 
(وفضله) أى رجحانه نحو ليبكك يزيدا ضارع مبنيا للمفعول (على خلافه) يعنى ليبكك يزيد ضارع مبنيا للفاعل ناصبا ليزيد و رافعا 
لضارع (بتكرر الاسناد) بان اجمل اولا (اجمالا ثم) فصل ثانيا (تفصيلا) اما التفصيل فظاهر و اما الاجمال فلانه لما قيل: ليبك علم 
ان هناكك باكيا يسند إليه هذا البكاء لا-ن المسند إلى المفعول لابد له من فاعل محذوف اقيم المفعول مقامه و لا شكك ان 
المتكرر آكد و اقوى وان الاجمال ثم التفصيل اوقع فى النفس (وبوقوع نحو يزيد غير فضله) لكونه مسندا إليه لا مفعولا كما فى 
خلافه (وبكون معرفه الفاعل كحصول نعمه غير مترقبه 


لان اول الكلام غير مطمع فى ذكره) أى ذكر الفاعل لاسناد الفعل و تمام الكلام به بخلاف ما إذا بنى للفاعل فانه مطمع فى ذكر 
الفاعل إذ لابد للفعل من شيئ يسند هو إليه. (واما ذكره) أى ذكر المسند (فلما مر) فى ذكر المسند إليه من كون الذكر هو 
الاصل مع عدم المقتضى للعدول و من الاحتياط لضعف التعويل على القرينه مثل خلقهن العزيز العليم و من التعريض بغباوه 
السامع نحو محمد نبينا صلى الله عليه و آله فى جواب من قال من نبيكم و غير ذلكك (أو) لاجل (ان يتعين) بذكر المسند (كونه 
اسما) فيقيد الثبوت و الدوام (أو فعلا) فيفيد التجدد و الحدوث. (واما افراده) أى جعل المسند غير جمله (فلكونه غير سببى مع 


عدم افاده تقوى الحكم) إذ لو كان سببيا نحو زيد قام ابوه أو مفيدا للتقوى نحو زيد قام فهو جمله قطعا. 
ص 2م 


واما نحو زيد قائم فليس بمفيد للتقوى بل هو قريب من زيد قام فى ذلكك و قوله: مع عدم افاده التقوى معناه مع عدم افاده نفس 
التركيب تقوى الحكم فيخرج ما يفيد التقوى بحسب التكرير نحو عرفت عرفت أو بحرف التأكيد نحو ان زيدا عارف أو تقول ان 
تقوى الحكم فى الاصطلاح هو تأكيده بالطريق المخصوص نحو زيد قائم. فان قلت: المسند قد يكون غير سببى و لا مفيد 
للتقوى ومع هذا لا يكون مفردا كقولنا انا سعيت فى حاجتكك و رجل جاءنى و ما انا فعلت هذا عند قصد التخصيص. قلت: سلمنا 
انا ليس القصد فى هذه الصور إلى التقوى. لكن لا نسلم انها لا تفيد التقوى ضروره حصول تكرار الاسناد الموجب للتقوى ولو 
سلم فالمراد ان 


افراد المسند يكون لاجل هذا المعنى و لا يلزم منه تحقق الا-فراد فى جميع صور تحقق هذا المعنى. ثم السببى و الفعلى» من 
اصطلاحات صاحب المفتاح» حيث سمى فى قسم النحو الوصف بحال الشئ نحو رجل كريم وصفا فعلياء و الوصف بحال ما هو 
من سببه نحو رجل كريم ابوه وصفا سببياء و سمى فى علم المعانى المسند فى نحو زيد قام مسندا فعليا وفى نحو زيد قام ابوه 
مسندا سببيا و فسر هما بما لا يخلو عن صعوبه و انغلاق» فلهذا اكتفى المصنف فى بيان المسند السببى بالمثال و قال: (والمراد 
بالسببى نحو زيد ابوه منطلق) و كذا زيد انطلق ابوه. و يمكن ان يفسر المسند السببى بجمله علقت على مبتدأ بعائد لا يكون 
مسندا إليه فى تلك الجمله فيخرج عنه المسند فى نحو زيد منطلق ابوه لا-نه مفرد وفى نحو قل هو الله احد لا-ن تعليقها على 
المبتدأ ليس بعائد وفى نحو زيد قام و زيد هو قائم لان العائد فيهما مسند إليه و دخل فيه نحو زيد ابوه قائم و زيد قام ابوه و زيد 


مررت به و زيد ضرب عمروا فى داره و زيد ضربته و نحو ذلك من الجمل التى وقعت 
ص // 


خبر مبتدأ و لا تفيد التقوى و العمده فى ذلكك تتبع كلام السكاكى لانا لم نجد هذا الاصطلاح لمن قبله. (واما كونه) اى المسند 
(فعلا فللتقييد) اى تقييد المسند (باحد الازمنه الثلاثه) اعنى الماضى و هو الزمان الذى قبل زمانكك الذى انت فيه و المستقبل و 


هو الزمان الذى يترقب وجوده بعد هذا الزمان و الحال و هو اجزاء من اواخر الماضى و اوائل المستقبل متعاقبه من غير مهله 


و تراخ و هذا امر عرفى و ذلكك لان الفعل دال بصيغته على احد الازمنه الثلاثه من غير احتياج إلى قرينه تدل على ذلك بخلاف 
الاسم فانه انما يدل عليه بقرينه خارجيه كقولنا زيد قائم الان أو امس أو غدا و لهذا قال (على اخصر وجه) و لما كان التجدد 
لازما للزمان لكونه كما غير قار الذات اى لا يجتمع اجزائه فى الوجود و الزمان جزء من مفهوم الفعلء كان الفعل مع افادته 
التقييد باحد الازمنه الثالثه مفيدا للتجدد و اليه اشار بقوله (مع افاده التجدد كقوله) اى كقول ظريف بن تميم (أو كلما وردت 
عكاظ) هو متسوق للعرب كانوا يجتمعون فيه فيتناشدون و يتفاخرون و كانت فيه وقايع (قبيله بعثوا إلى عريفهم) عريف القوم 
القيم بامرهم الذى شهر و عرف بذلكك (يتوسم) اى يصدر عنه تفرس الوجوه و تأملها شىءا فشىءا و لحظه فلحظه و اما كونه) 
اى المسند (اسما فلافاده عدمهما) اى عدم التقييد المذكور و افاده التجدد يعنى لافاده الدوام و الثبوت لاغراض تتعلق بذلكك 
(كقوله لا يألف الدرهم المضروب صرتنا) و هو ما يجتمع فيه الدراهم (لكن يمر عليها و هو منطلق) يعنى ان الانطلاق من الصره 
ثابت للدرهم دائما. قال الشيخ عبد القاهر: موضوع الاسم على ان يثبت به الشئ للشئء من غير اقتضاء انه يتجدد و يحدث شىءا 
فشىءاء فلا تعرض فى زيد منطلق لاكثر من اثبات الانطلاق فعلا لا كما فى زيد طويل و عمرو قصير. (واما تقييد الفعل) و ما 
يشبهه من اسم الفاعل و المفعول و غيرهما (بمفعول) 


ص 8/ 


مظلق أوينة أواقة أو له أو عفه (رتعوة )من التكال إى العمير ب انعا إفدوية الفافده) 


لان الحكم كلما زاد خصوصا زاد غرابه و كلما زاد غرابه زاد افاده. كما يظهر بالنظر إلى قولنا شئ ما موجود و فلان به فلان 
حفظ التوراه سنه كذا فى بلد كذا و لما استشعر سؤالا و هوان خبر كان من مشبهات المفعول و التقييد به ليس لتربيه الفائده 
بدونه اشار إلى جوابه بقوله (والمقيد فى نحو كان زيد منطلقا هو منطلقا لا كان) لان منطلقا هو نفس المسند و كان قيد له 
للدلاله على زمان النسبه كما إذا قلت زيد منطلق فى الزمان الماضى. (واما تركه) اى تركك التقييد (فلمانع منها) اى من تربيه 
الفائده» مثل خوف انقضاء المده و الفرصه أو اراده ان لا يطلع الحاضرون على زمان الفعل أو مكانه أو مفعوله أو عدم العلم 
بالمقيدات أو نحو ذلك. (واما تقييده) اى الفعل (بالشرط).؛ مثل اكرمكك ان تكرمنى وان تكرمنى اكرمكك (فلا عتبارات) شتى و 
حالاءت تقتضى تقييده به (لا تعرف الا بمعرفه ما بين ادواته) يعنى حروف الشرط و اسمائثه (من التفصيل و قد بين ذلك) اى 
التفصيل (فى علم النحو). وفى هذا الكلا-م اشاره إلى ان الشرط فى عرف اهل العربيه قيد لحكم الجزاء مثل المفعول و نحوه 
فقولكك ان جئتنى اكرمكك بمنزله قولكك اكرمكك وقت مجيئكك اياى و لا يخرج الكلام بهذا القيد عما كان عليه من الخبريه و 
الانشائيه بل ان كان الجزاء خبرا فالجمله الشرطيه خبريه نحو ان جئتنى اكرمكك وان كان انشائيا فانشائيه نحو ان جاءكك زيد 
فأكرمه و اما نفس الشرطء فقد اخرجته الاداه عن الخبريه و احتمال الصدق و الكذب و ما يقال من ان كلا من الشرط و الجزاء 
خارج عن الخبريه 


واحتمال الصدق و الكذب وانما الخبر هو مجموع الشرط و الجزاء المحكوم فيه بلزوم الثانى للاول فانما هو باعتبار المنطقيين 
فمفهوم قولنا كلما كانت الشمس طالعه فالنهار موجود باعتبار اهل العربيه الحكم به وجود النهار فى كل وقت من اوقات طلوع 
الشمس فالمحكوم عليه هو النهار 
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و المحكوم به هو الموجود. و باعتبار المنطقيين الحكم بلزوم وجود النهار لطلوع الشمس فالمحكوم عليه طلوع الشمس و 
المحكوم به وجود النهار فكم من فرق بين الاعتبارين. (ولكن لابد من النظر ههنا فى ان و إذا ولو) لان فيها ابحاثا كثيره لم 
يتعرض لها فى علم النحو (فان و إذا للشرط فى الاستقبال لكن اصل ان عدم الجزم بوقوع الشرط) فلا يقع فى كلام الله تعالى 
على الاصل الا حكايه أو على ضرب من التأويل (واصل إذا الجزم) بوقوعه فان و إذا يشتركان فى الاستقبال بخلاف لو و يفترقان 
بالجزم بالوقوع و عدم الجزم به و اما عدم الجزم بلا وقوع الشرط فلم يتعرض له لكونه مشتركا بين إذا وان و المقصود بيان وجه 
الالفتراق. (ولذلك) أى و لأن اصل ان عدم الجزم بالوقوع (كان) الحكم (النادر) لكونه غير مقطوع به فى الغالب (موقعا لان و) 
لان اصل إذا الجزم بالوقوع (غلب لفظ الماضى) لدلالته على الوقوع قطعا نظرا إلى نفس اللفظ وان نقل ههنا إلى معنى الاستقبال 
(مع إذا نحو فإذا جاءتهم) أى قوم موسى (الحسنه) كالخصب و الرخاء (قالوا لنا هذه) أى هذه مختصه بنا و نحن مستحقوها (وان 
تصبهم سيئه) أى جدب و بلاء (يطيروا) أى يتشأموا (بموسى و من معه) من المؤمنين جئ فى جانب الحسنه بلفظ الماضى مع إذا 
(لان المراد 


بالحسنه الحسنه المطلقه) التى حصولها مقطوع به. (و لهذا عرفت) الحسنه (تعريف الجنس) أى الحقيقه لا-ن وقوع الجنس 
كالواجب لكثرته و اتساعه لتحققه فى كل نوع بخلاءف النوع وجئ فى جانب السيئه بلفظ المضارع مع ان لما ذكره بقوله 
(والسيئه نادره بالنسبه إليها) أى إلى الحسنه المطلقه (و لهذا نكرت) السيئه ليدل على التقليل (وقد تستعمل ان فى) مقام (الجزم) 
بوقوع الشرط (تجاهلا)» كما إذا سثل العبد عن سيده هل هو فى الدار و هو يعلم انه فيهاء فيقول: ان كان فيها اخبركك يتجاهل 
خوفا من السيد (أو لعدم جزم المخاطب) بوقوع الشرط فيجرى الكلام على سنن اعتقاده (كقولك لمن يكذبكك ان صدقت 
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فماذا تفعل) مع علمكك بانكك صادق. (أو تنزيله) أى لتنزيل المخاطب العالم بوقوع الشرط (منزله الجاهل لمخالفته مقتنضى 
العلم) كقولكك لمن يؤذى اباه ان كان اباكك فلا تؤذه. (أو التوبيخ) أى لتعيير المخاطب على الشرط (وتصوير ان المقام لاشتماله 
على ما يقلع الشرط عن اصله لا يصاح الا لفرضه) أى فرض الشرط (كما يفرض المحال) لغرض من الاغراض (نحو افنضرب 
عنكم الذكر) أى انهملكم فنضرب عنكم القرآن و ما فيه من الامر و النهى و الوعد و الوعيد (صفحا) أى اعراضا أو للاعراض أو 
معرضين (ان كنتم قوما مسرفين فيمن قرأ ان بالكسر) فكونهم مسرفين امر مقطوع به لكن جئ بلفظ ان لقصد التوبيخ. و تصوير 
ان الاسراف من العاقل فى هذا المقام يجب ان لا يكون الا على سبيل الفرض و التقدير كالمحالات لاشتمال المقام على الايات 
الداله على ان الاسراف مما لا ينبغى ان يصدر عن العاقل اصلا فهو بمنزله المحال وان كان مقطوعاء بعدم وقوعه لكنهم 
يستعملون فيه ان 


لتنزيله منزله ما لا قطع بعدمه على سبيل المساهله و ارخاء العنان لقصد التبكيت كما فى قوله تعالى قل ان كان للرحمن ولد فانا 
اول العابدين. (أو تغليب غير المتصف به) أى بالشرط (على المتصف به) كما إذا كان القيام قطعى الحصول لزيد غير قطعى 
لعمرو فنقول ان قمتما كان كذا (وقوله تعالى للمخاطبين المرتابين وان كنتم فى ريب مما نزلنا على عبدناء يحتملهما) أى يحتمل 
ان يكون للتوبيخ و التصوير المذكور وان يكون لتغليب غير المرتابين على المرتابين لانه كان فى المخاطبين من يعرف الحق و 
انما ينكر عنادا فجعل الجميع كأنه لا ارتياب لهم. و ههنا بحثء وهو: انه إذا جعل الجميع بمنزله غير المرتابين كان الشرط قطعى 
اللاوقوع فلا يصح استعمال ان فيه كما إذا كان قطعى الوقوع لانها انما تستعمل فى المعانى المحتمله المشكوكه و ليس المعنى 
ههنا على حدوث الارتياب فى المستقبل و لهذا زعم الكوفيون ان ان ههنا بمعنى إذ ونص المبرد و الزجاج على ان ان لا 
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تغلب كان على معنى الاستقبال لقوه دلالته على المضى فمجرد التغليب لا يصحح استعمال ان ههنا بل لابد من ان يقال لما غلب 
صار الجميع بمنزله غير المرتابين فصار الشرط قطعى الانتفاء فاستعمل فيه ان على سبيل الفرض و التقدير للتبكيت و الالزام 
كقوله تعالى فان آمنوا بمثل ما آمنتم به فقد اهتدواء وقل ان كان للرحمن ولد فانا اول العابدين. (والتغليب) باب واسع (يجرى 
فى فنون كثيره كقوله تعالى وكاتت. من القانتين) غلب الذكر على الانثى بان الجرى الضفه المشتركه بينهما على طريقة اجرائها 
على الذكور خاصه فان القنوت مما يوصف به الذكور و الاناث لكن لفظ قانتين انما 


يجرى على الذكور فقط (و) نحو (قوله تعالى بل انتم قوم تجهلون) غلب جانب المعنى على جانب اللفظ لان القياس يجهلون 
بياء الغيبه لا-ن الضمير عائد إلى قوم و لفظه لفظ الغائب لكونه اسما مظهرا لكنه فى المعنى عباره عن المخاطبين فغلب جانب 
الخطاب على جانب الغيبه. (ومنه) أى و من التغليب (ابوان) للاب و الام (ونحوه) كالعمرين لابى بكر وعمر رضى الله عنهما و 
القمرين للشمس و القمرء و ذلكك بان يغلب احد المتصاحبين أو المتشابهين على الاخر بان يجعل الاخر متفقا له فى الاسم ثم 
يثنى ذلك الاسم و يقصد اللفظ اليهما جميعا فمثل ابوان ليس من قبيل قوله تعالى [وكانت من القانتين] كما توهمه بعضهم لان 
الا-بوه ليست صفه مشتركه بينهما كالقنوت. فالحاصل ان مخالفه الظاهر فى مثل القانتين من جهه الهيئه و الصيغه وفى مثل ابوان 
من جهه الماده و جوهر اللفظ بالكليه (ولكونهما) أى ان و إذا (لتعليق امر) هو حصول مضمون الجزاء (بغيره) يعنى حصول 
مضمون الشرط (فى الاستقبال) متعلق بغيره على معنى انه يجعل حصول الجزاء مترتبا و معلقا على حصول الشرط فى الاستقبال و 
لا يجوز ان يتعلق بتعليق امر لان التعليق انما هو فى زمان التكلم لا فى الاستقبال الا ترى انكك إذا قلت ان دخلت الدار فانت حر 
فقد علقت فى هذه الحال حريته على دخول الدار فى الاستقبال (كان كل من جملتى كل) من ان و إذا بعنى 
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واما الجزاء» فلان حصوله معلق على حصول الشرط فى الاستقبال و يمتنع تعليق حصول الحاصل الثابت على حصول ما يحصل 
فى 


المستقبل (ولا يخالف ذلكك لفظا الا لنكته) لامتناع مخالفه مقتضى الظاهر من غير فائده و قوله لفظا: اشاره إلى ان الجملتين وان 
جعلت كلتاهما أو احديهما اسميه أو فعليه ما ضويه فالمعنى على الاستقبال حتى ان قولنا ان اكرمتنى الان فقد اكرمتكك امس 
معناه ان تعتد باكرامكك اياى الان فاعتد باكرامى اياكك امس و قد تستعمل ان فى غير الاستقبال قياسا مطردا مع كان نحو وان 
كنتم فى ريبء كما مر و كذا إذا جئ بها فى مقام التأكيد بعد واو الحال لمجرد الوصل و الربط دون الشرط نحو زيد وان كثر 
ماله بخيل و عمرو وان اعطى جاها لثيم. وفى غير ذلكك قليلا كقوله: فيا وطنى ان فاتنى بكك سابق * من الدهر فلينعم لساكنكك 
البال ثم اشار إلى تفصيل النكته الداعيه إلى العدول عن لفظ الفعل المستقبل بقوله (كابر از غير الحاصل فى معرض الحاصل 
لقوه الاسباب) المتأخذه فى حصوله نحو ان اشتريت كان كذا حال انعقاد اسباب الاشتراء (أو كون ما هو مقطوع الوقوع كالواقع) 
هذا عطف على قوه الاسباب و كذا المعطوفات بعد ذلكك باو لانها كلها علل لابراز غير الحاصل فى معرض الحاصل على ما اشار 
إليه فى اظهار الرغبه و من زعم انها كلها عطف على ابراز غير الحاصل فى معرض الحاصل فقدسها سهوا بينا. (أو التفاؤل أو 
اظهار الرغبه فى وقوعه) أى وقوع الشرط (نحو ان ظفرت بحسن العاقبه) فهو المرام هذا يصلح مثالا للتفاؤل و لاظهار الرغبه و لما 
كان اقتضاء اظهار الرغبه ابراز غير الحاصل فى معرض الحاصل يحتاج إلى بيان ما اشار إليه بقوله 
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(فان الطالب إذا عظمت رغبته فى حصول امر يكثر تصوره) أى 


الطالب (اياه) أى ذلكك الالمر (فربما يخيل) أى ذلك الامر (إليه حاصلا) فيعبر عنه بلفظ الماضى (وعليه) أى على استعمال 
الماضى مع ان لاظهار الرغبه فى الوقوع ورد قوله تعالى و لا تكرهوا فتياتكم على البغاء (ان اردن تحصنا) حيث لم يقل ان يردن. 
فان قيل تعليق النهى عن الاكراه بارادتهن التحصن يشعر بجواز الاكراه عند انتفائها على ما هو مقتضى التعليق بالشرط» اجيب بان 
القائلين بان التقييد بالشرط يدل على نفى الحكم عند انتفائه انما يقولون به إذا لم يظهر للشرط فائده اخرى ويجوز ان يكون 
فائدته فى الا-يه» المبالغه فى النهى عن الا-كراه يعنى انهن إذا اردن العفه فالمولى احق بارادتها وايضا دلاله الشرط على انتفاء 
الحكم انما هو بحسب الظاهر و الاجماع القاطع على حرمه الاكراه مطلقا قد عارضه و الظاهر يدفع بالقاطع (قال السكاكى أو 
للتعريض) أى ابراز غير الحاصل فى معرض الحاصل. اما لما ذكر و اما للتعريض بان ينسب الفعل إلى واحد و المراد غيره (نحو) 
قوله تعالى و لقد اوحى اليكك و الى الذين من قبلك (لئن اشركت ليحبطن عملكك) فالمخاطب هو النبى صلى الله تعالى عليه 
وسلم وعدم اشراكه مقطوع بهء لكن جئ بلفظ الماضى ابرازا للاشراكك الغير الحاصل فى معرض الحاصل على سبيل الفرض و 
التقدير تعريضا لمن صدر عنهم الاشراك بانه قد حبطت اعمالهم كما إذا شتمكك احد فتقول و الله ان شتمنى الامير لاضربنه» و 
لا يخفى عليك انه لا معنى للتعريض لمن لم يصدر عنهم الاشراكك وان ذكر المضارع لا يفيد التعريض لكونه على اصله و لما 
كان فى هذا الكلام نوع خفاء وضعف نسبه إلى السكاكى و الا فهو قد ذكر جميع 


ما تقدم ثم قال. (ونظيره) أى نظير لئن اشركتء (فى التعريض) لا فى استعمال الماضى مقام المضارع فى الشرط للتعريض قوله 
تعالى (ومالى لا اعبد الذى فطرنى» أى و ما لكم لا تعبدون الذى فطركم بدليل و اليه ترجعون) إذ لو لا التعريض لكان المناسب 
ان يقال و اليه ارجع على ما هو الموافق للسياق (ووجه حسنه) أى حسن هذا 
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التعريض (اسماع) المتكلم (المخاطبين) الذين هم اعداؤه (الحق) هو المفعول الثانى للاسماع (على وجه لا يزيد) ذلكك الوجه 
(غضبهم وهو) أى ذلك الوجه (تركك التصريح بنسبتهم إلى الباطل ويعين) عطف على يزيد و ليس هذا فى كلام السكاكى أى 
على وجه يعين (على قبوله) أى قبول الحق (لكونه) اى لكون ذلكك الوجه (ادخل فى امحاض النصح لهم حيث لا يريد) المتكلم 
(لهم الا ما يريد لنفسه ولو للشرط) اى لتعليق حصول مضمون الجزاء بحصول مضمون الشرط فرضا (فى الماضى مع القطع بانتفاء 
الشرط) فيلزم انتفاء الجزاء كما تقول لو جئتنى لاكرمتكك معلقا الاكرام بالمجئ مع القطع بانتفائه فيلزم انتفاء الاكرام فهى لامتناع 
الثانى اعنى الجزاء لامتناع الاول اعنى الشرط يعنى ان الجزاء منتف بسبب انتفاء الشرط» هذا هو المشهور بين الجمهور. واعترض 
عليه ابن الحاجب بان الاول سبب و الثانى مسبب وانتفاء السبب لا يدل على انتفاء المسبب لجواز ان يكون للشئع اسباب متعدده 
بل الامر بالعكس لان انتفاء المسبب يدل على انتفاء جميع اسبابه فهى لامتناع الاول لامتناع الثانى الا ترى ان قوله تعالى لو كان 
فيهما آلهه الا الله لفسدتا انما سيق ليستدل بامتناع الفساد على امتناع تعدد الالهه دون العكس. واستحسن المتأخرون رأى ابن 


الاول لامتناع الثانى. اما لما ذكره و اما لان الاول ملزوم و الثانى لازم وانتفاء اللازم يوجب انتفاء الملزوم من غير عكس لجواز ان 
يكون اللا-زم اعم. وانا اقول منشأ هذا الا-عتراض: قله التأمل» لا-نه ليس معنى قولهم لو لامتناع الثانى لامتناع الاول انه يستدل 
بامتناع الاول على امتناع الثانى حتى يرد عليه ان انتفاع السبب أو الملزوم لا يوجب انتفاع المسبب أو اللازم بل معناه انها للدلاله 
على ان انتفاء الثانى فى الخارج انما هو بسبب انتفاء الامول فمعنى لو شاء الله لهديكم ان انتفاء الهدايه انما هو بسبب انتفاء 
المشىءه يعنى انها تستعمل للدلاله على ان عله 
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انتفاء مضمون الجزاء فى الخارج هى انتفاء مضمون الشرط من غير التفات إلى ان عله العلم بانتفاء الجزاء ما هى الا ترى ان 
قولهم لو لا لامتناع الثانى لوجود الاول نحو لو لا على لهلكك عمر معناه ان وجود على سبب لعدم هلاك عمر لا ان وجوده دليل 
على ان عمر لم يهلكك و لهذا صح مثل قولنا لو جئتنى لاكرمتكك لكنكك لم تجئ اعنى عدم الاكرام بسبب عدم المجئ؛ قال 
الحماسى ولو طار ذو حافر قبلها» لطارت ولكنه لم يطر يعنى ان عدم طيران تلكك الفرس بسبب انه لم يطر ذو حافر قبلهاء و قال 
أبو العلا-ء المعرى ولو دامت الدولات كانوا كغيرهم» رعايا ولكن ما لهن دوام و اما المنطقيون فقد جعلواء ان ولوء اداه اللزوم و 
انما يستعملونها فى القياسات لحصول العلم بالنتائج فهى عندهم للدلاله على ان العلم بانتفاء الثانى عله للعلم بانتفاء الاول ضروره 
انتفاء الملزوم بانتفاء اللازم من غير التفات إلى ان عله انتفاء الجزاء فى الخارج ما هى و 


قوله تعالى لو كان فيهما آلهه الا الله لفسدتا وارد على هذه القاعده لكن الاستعمال على قاعده اللغه هو الشانع المستفيض و 
تحقيق هذا البحث على ما ذكرناه من اسرار هذا الفن. وفى هذا المقام مباحث اخرى شريفه اوردناها فى الشرح و إذا كان لو 
للشرط فى الماضى (فيلزم عدم الثبوت و المضى فى جملتيها) إذ الثبوت ينافى التعليق و الاستقبال ينافى المضى فلا يعدل فى 
جملتيها عن الفعليه الماضويه الا لنكته ومذهب المبرد انها تستعمل فى المستقبل استعمال ان للوصل و هو مع قلته ثابت. نحو قوله 
عليه السلام: اطلبوا العلم ولو بالصين و انى اباهى بكم الامم يوم القيامه ولو بالسقط. (فدخولها على المضارع فى نحو) واعلموا ان 
فيكم رسول الله (لو يطيعكم فى كثير من الامر لعنتم) أى لو قعتم فى جهد وهلاكك (لقصد استمرار الفعل فيما مضى وقتا فوقتا). 


ص 08 


و الفعل: هو الاطاعه يعنى ان امتناع عنتكم بسبب امتناع استمراره على اطاعتكم فان المضارع يفيد الاستمرار ودخول لو عليه يفيد 
امتناع الاستمرار. ويجوز ان يكون الفعل امتناع الاطاعه يعنى ان امتناع عنتكم بسبب استمرار امتناعه عن اطاعتكم لانه كما ان 
المضارع المثبت يفيد استمرار الثبوت يجوز ان يفيد المنفى استمرار النفى و الداخل عليه لو يفيد استمرار الامتناع كما ان الجمله 
الاستمية المقيقة تفيد. تأكيند العوؤث ودوامة و المتفيه يفيك كد التقئ ودوامه لا نفى التأكيد و الدوام كقوله تعالى و ماهم 
بمؤمنين ردا لقولهم انا آمنا على ابلغ وجه وآكده كما فى قوله تعالى (الله يستهزئ بهم) حيث لم يقل الله مستهزئ بهم قصدا إلى 
استمرار الاستهزاء وتجدده وقتا فوقنا. (و) دخولها على المضارع (فى نحو قوله تعالى ولو 


ترى) الخطاب لمحمد عليه السلام أو لكل من تأتى منه الرؤيه (إذ وقفوا على النار) أى اروها حتى يعاينوها واطلعوا عليها اطلاعا 
هى تحتهم أو ادخلوها فعرفوا مقدار عذابها وجواب لو محذوف أى لرأيت امرا فظيعا (لتنزيله) أى المضارع (منزله الماضى 
لصدوره) أى المضارع أو الكلا-م (عمن لا خلاف فى اخباره). فهذا الحاله انما هى فى القيامه لكنها جعلت بمنزله الماضى 
المتحقق فاستعمل فيها لو واذ المختصان بالماضى لكن عدل من لفظ الماضى و لم يقل ولو رأيت اشاره إلى انه كلام من لا 
خلاف فى اخباره و المستقبل عنده بمنزله الماضى فى تحقق الوقوع فهذا الامر مستقبل فى التحقيق ماض بحسب التأويل كأنه 
قيل قد انقضى هذا الامر لكنكك ما رأيته ولو رأيته لرأيت امرا فظيعا (كما) عدل عن الماضى إلى المضارع (فى ربما يود الذين 
كفروا) لتنزيله منزله الماضى لصدوره عمن لا خلاف فى اخباره. و انما كان الاصل ههنا هو الماضى لانه قد التزم ابن السراج 
وابو على فى الايضاح ان الفعل الواقع بعد رب المكفوفه بما يجب ان يكون ماضيا لانها للتقليل فى الماضى و معنى التقليل ههنا 
انه يدهشهم اهوال القيمه فيبهتون فان وجدت منهم افاقه ما تمنوا ذلكك. 


ص 417 


وقيل هى مستعاره للتكثير أو للتحقيق ومفعول يود محذوف لدلاله لو كانوا مسلمين عليه ولو للتمنى حكايه لودادتهم و اما على 
رأى من جعل لو اللتى للتمنى حرفا مصدريه فمفعول يود هو قوله لو كانوا مسلمين (أو لا ستحضار الصوره) عطف على قوله 
لتنزيله يعنى ان العدول إلى المضارع فى نحو ولو ترى اما لما ذكر و اما لاستحضار صوره رؤيه الكافرين موقوفين على النار لان 
المضارع مما يدل على الحال 


الحاضر الذى من شأنه ان يشاهد كأنه يستحضر بلفظ المضارع تلكك الصوره ليشاهدها السامعون و لا يفعل ذلكك الا فى امريتهم 
بمشاهدته لغرابته أو فظاعته أو نحو ذلكك (كما قال الله تعالى فتثير سحابا) بلفظ المضارع بعد قوله تعالى الله الذى ارسل الرياح 
(استحضارا لتلكك الصوره البديعه الداله على القدره الباهره) يعنى اثاره صوره السحاب مسخرا بين اسماء و الاءرض على 
الكيفيات المخصوصه و الانقلابات المتفاوته (واما تنكيره) أى تنكير المسند (فلا-راده عدم الحصر و العهد) الدال عليهما 
التعريف (كقولكك زيد كاتب وعمرو شاعر أو للتفخيم نحو هدى للمتقين) بناء على انه خبر مبتدأ محذوف أو خبر تلك الكتاب 
(أو للتحقير) نحو ما زيد شىءا. (واما تحصيصه) أى المسند (بالاضافه) نحو زيد غلام رجل (أو الوصف) نحو زيد رجل عالم 
(فلكون الفائده اتم) لما مر من ان زياده الخصوص توجب اتميه الفائده. واعلم ان جعل معمولات المسند كالحال ونحوه من 
المقيدات وجعل الاضافه و الوصف من المخصصات انما هو مجرد اصطلاح و قيل لان التتخصيص عباره عن نقص الشيوع و لا 
شيوع للفعل لانه انما يدل على مجرد المفهوم و الحال تقيده و الوصف يجئ فى الاسم الذى فيه الشيوع فيخصصه و فيه نظر. 
(واما تركه) أى تركك تخصيص المسند بالاضافه أو الوصف (فظاهر مما سبق) فى تركك تقيد المسند لمانع من تربيه الفائده. 


ص 1 


(واما تعريفه فلا فاده السامع حكما على امر معلوم له باحدى طرق التعريف) يعنى انه يجب عند تعريف المسند إليه إذ ليس فى 
كلا-مهم مسند إليه نكره و مسند معرفه فى الجمله الخبريه (بآخر مثله) أى حكما على امر معلوم بامر آخر مثله فى كونه معلوما 
للسامع باحدى طرق التعريف 


سواء يتحدا الطريقان نحو الراكب هو المنطلق أو يختلفان نحو زيد هو المنطلق (أو لازم حكم) عطف على حكما (كذلك) أى 
على امر معلوم باخر مثله و فيه هذا تنبيه على ان كون المبتدأ و الخبر معلومين لا ينافى افاده الكلام للسامع فائده مجهوله لانه 
العلم بنفس المبتدأ و الخبر لا يستلزم العلم باسناد احدهما إلى الاخر (نحو زيد اخوكك وعمرو المنطلق) حال كون المنطلق معرفا 
(باعتبار تعريف العهد أو الجنس). وظاهر لفظ الكتاب ان نحو زيد اخوك انما يقال لمن يعرف ان له اخا و المذكور فى 
الايضاح انه يقال لمن يعرف زيدا بعينه سواء كان يعرف ان له اخخا أو لم يعرف. ووجه التوفيق ما ذكره بعض المحققين من 
النحاه ان اصل وضع تعريف الاضافه على اعتبار العهد و الا لم يبق فرق بين غلام زيد وغلام لزيد فلم يكن احدهما معرفه و 
لاخر نكره لكن كثيرا ما يقال جاءنى غلا-م زيد من غير اشاره إلى معين كالمعرف باللام و هو خلاف وضع الاضافه فما فى 
الكتاب ناظر إلى اصل الوضع و ما فى الايضاح إلى خلافه. (وعكسها) أى و نحو عكس المثالين المذكورين و هو اخوكك زيد و 
المنطلق عمرو و الضابط فى التقديم انه إذا كان للشئ صفتان من صفات التعريف وعرف السامع اتصافه باحديهما دون الاخرى 
فايهما كان بحيث يعرف السامع اتصاف الذات به و هو كالطالب بحسب زعمكك ان تحكم عليه بالاخر فيجب ان تقدم اللفظ 
الدال عليه وتجعله مبتدأ وايهما كان بحيث يجهل اتصاف الذات به و هو كالطالب بحسب 


ص 4ه 


زعمكك ان تحكم بثبوته للذات أو انتفائه عنه يجب ان تؤخر اللفظ الدال عليه وتجعله خبر فإذا عرف 


السامع زيدا بعينه واسمه و لا يعرف اتصافه بانه اخوه واردت ان تعرفه ذلكك قلت زيد اخوكك و إذا عرف اخا له و لا يعرفه على 
التعيين واردت ان تعينه عنده قلت اخوكك زيد ولا يصح زيد اخوك ويظهر ذلكك فى نحو قولنا رأيت اسودا غابها الرماح و لا 
يصح رماحها الغاب. (و الثانى) يعنى اعتبار تعريف الجنس (قد يفيد قصر الجنس على شئ تحقيقا نحو زيد الامير) إذا لم يكن 
امير سواه (أو مبالغه لكماله فيه) أى لكمال ذلكك الشئ فى ذلكك الجنس أو بالعكس (نحو عمرو الشجاع) أى الكامل فى 
الشجاعه كانه لااعتداد بشجاعه غيره لقصورها عن رتبه الكمال و كذا إذا جعل المعرف بلام الجنس مبتدأ نحو الامير زيد و 
الشجاع عمرو ولا تفاوت بينهما وبين ما تقدم فى افاده قصر الاماره على زيد و الشجاعه على عمرو و الحاصل ان المعرف بلام 
الجنس ان جعل مبتدأ فهو مقصور على الخبر سواء كان الخبر معرفه أو نكره وان جعل خبرا فهو مقصور على المبتدأ و الجنس 
قد يبقى على اطلاقه كما مرو قد يقيد بوصف أو حال أو ظرف أو مفعول أو نحو ذلكك نحو هو الرجل الكريم و هو السائر راكبا 
وهو الا-مير فى البلد و هو الواهب الف قنطار وجميع ذلك معلوم بالاستقراء وتصفح تراكيب البلغاء و قوله قد يفيد بلفظ قد 
اشاره إلى انه قد لا يفيد القصر كما فى قول الخنساء إذا قبح البكاء على قتيل» رايت بكاءكك الحسن الجميلا فانه يعرف بحسب 
الذوق السليم و الطبع المستقيم و التدرب فى معرفه معانى كلام العرب ان ليس المعنى ههنا على القصر وان امكن ذلك بحسب 


النظر الظاهر و التأمل القاصر. (وقيل) فى نحو زيد المنطلق أو المنطلق زيد (الاسم متعين للابتداء) تقدم أو تأخر (لدلالته على 
الذات و الصفه) متعينه (للخبريه) تقدمت أو تأخرت (لدلالتها على امر نسبى) لا-ن معنى المبتدأ المنسوب إليه و معنى الخبر 
النسوب و الذات هى المنسوب إليها و الصفه هى المنسوب فسواء 


٠٠١ ص‎ 


قلنا زيد المنطلق أو المنطلق زيد يكون زيد مبتدأ و المنطلق خبر و هذا رأى الامام الرازى قدس الله سره. (ورد بان المعنى 
الشخص الذى له الصفه صاحب الاسم) يعنى ان الصفه تجعل داله على الذات و مسندا إليها و الاسم يجعل دالا على امر نسبى و 
مسندا. (واما كونه) أى المسند (جمله فللتقوى) نحو زيد قام (أو لكونه سببيا) نحو زيد ابوه قايم (لما مر) من ان افراده يكون 
لكونه غير سببى مع عدم افاده التقوى. وسبب التقوى فى مثل زيد قام على ما ذكره صاحب المفتاح هو ان المبتدأ لكونه مبتدأ 
يستدعى ان يسند إليه شئ فإذا جاء بعده ما يصلح ان يسند إلى ذلكك المبتدأ صرفه ذلكك المبتدأ إلى نفسه سواء كان خاليا عن 
الضمير أو متضمنا له فينعقد بينهما حكم. ثم إذا كان متضمنا له لضميره المعتد به بان لا يكون مشابها للخالى عن الضمير كما 
فى زيد قائم صرفه ذلكك الضمير إلى المبتدأ ثانيا فيكتسى الحكم قوه فعلى هذا يختص التقوى بما يكون مسندا إلى ضمير مبتدا 
ويخرج عنه نحو زيد ضربته ويجب ان يجعل سببيا و اما على ما ذكره الشيخ فى دلائل الاعجاز و هو ان الاسم لا يؤتى به معرى 
عن العوامل اللفظيه الا لحديث قد نوى اسناده إليه. فإذا قلت زيد فقد اشعرت قلب 


السامع بانكك تريد الاخبار عنه فهذا توطثه له وتقدمه للاعلام به. فإذا قلت قام دخل فى قلبه دخول المأنوس و هذا اشد للثبوت 
وامنع من الشبهه و الشكك. وبالجمله ليس الاعلام بالشئ بغته مثل الاعلام به بعد التنبيه عليه» و التقدمه. فان ذلكك يجرى مجرى 
تأكيد الاعلام فى التقوى و الاحكام فيدخل فيه نحو زيد ضربته وزيد مررت به ومما يكون المسند فيه جمله لا للسببيه أو التقوى 


خبر ضمير الشان و لم يتعرض له لشهره امره وكونه معلوما مما سبق. 
ا 


واما صوره التخصيص نحو انا سعيت فى حاجتكك ورجل جاءنى فهى داخله فى التقوى على ما مر (واسميتها وفعليتها وشرطيتها 
لما مر) يعنى ان كون المسند جمله للسببيه أو التقوى وكون تلكك الجمله اسميه للدوام و الثبوت وكونها فعليه للتجدد و الحدوث 
والدلاله على احد الالزمنه الثلثه على اخصر وجه وكونها شرطيه للاعتبارات المختلفه الحاصله من ادوات الشرط (وظرفيتها 
لاختصار الفعليه إذ هى) أى الظرفيه (مقدره بالفعل على الاصح) لان الفعل هو الاصل فى العمل و قيل باسم الفاعل لان الاصل 
فى الخبر ان يكون مفرداء ورجح الاول بوقوع الظرف صله للموصول نحوى الذى فى الدار اخوكك. واجيب بان الصله من مظان 
الجمله بخلا-ف الخبر؛ ولو قال إذا الظرف مقدر بالفعل على الاصح. لكان اصوب لان ظاهر عبارته يقتضى ان الجمله الظرفيه 
مقدره باسم الفاعل على القول الغير الاصح, و لا يخفى فساده. (واما تأخيره) أى تأخير المسند (فلان ذكر المسند إليه اهم كما 
مر) فى تقديم المسند إليه (واما تقديمه) أى تقديم المسند (فلتخصيصه بالمسند إليه) أى لقصر المسند إليه على ما حققناه فى 


ضمير الفصل لان معنى قولنا تميمى انا هو 


انه مقصور على التميميه لا يتجاوزها إلى القيسيه (نحو لا فيها غول أى بخلاف خمور الدنيا) فان فيها غولا. فان قلت المسند هو 
الظرف اعنى فيها و المسند إليه ليس بمقصور عليه بل على جزء منه اعنى الضمير المجرور الراجع إلى خمور الجنه قلت المقصود 
ان عدم الغول مقصور على الاتصاف بفى خمور الجنه لا يتجاوزه إلى الانصاف بفى خمور الدنيا وان اعتبرت النفى فى جانب 
المسند فالمعنى ان الغول مقصور على عدم الحصول فى خمور الجنه لا يتجاوزه إلى عدم الحصول فى خمور الدنيا فالمسند إليه 
مقصور على المسند قصرا غير حقيقى وكذلك قياس فى قوله تعالى لكم دينكم ولى دين. 


٠١7 ص‎ 


ونظيره ما ذكره صاحب المفتاح فى قوله تعالى ان حسابهم الا على ربى من ان المعنى حسابهم مقصور على الاتصاف بعلى ربى 
لا يتجاوزه إلى الاتصاف بعلى فجميع ذلكك من قصر الموصوف على الصفه دون العكس كما توهمه بعضهم (و لهذا) أى و لأن 
التقديم يفيد التخصيص (لم يقدم الظرف) الذى هو المسند على المسند إليه (فى لا ريب فيه) و لم يقل لا فيه ريب (لثلا يفيد) 
تقديمه عليه ثبوت الريب فى سائر كتب الله تعالى بناء على اختصاص عدم الريب بالقرآن. و انما قال فى سائر كتب الله تعالى 
لا-نه المعتبر فى مقابله القرآن كما ان المعتبر فى مقابله خمور الجنه هى خمور الدنيا لا مطلق المشروبات و غيرها (أو التنبيه) 
عطف على تخصيصه أى تقديم المسند للتنبيه (من اول الا-مر على انه) أى المسند (خبر لا نعت) إذ النعت لا يتقدم على 
المنعوت. و انما قال من اول الامر لانه ربما يعلم انه خبر لا نعت بالتأمل فى المعنى و 


النظر إلى انه لم يرد فى الكلا-م خبر للمبتدأ (كقوله له همم لا منتهى لكبارها : وهمته الصغرى اجل من الدهر) حيث لم يقل 
همم له (أو التفاؤل) نحو سعدت بغره وجهك الايام. (أو التشويق إلى ذكر المسند إليه بان يكون فى المسند المتقدم طول يشوق 
النفس إلى ذكر المسند إليه فيكون له وقع فى النفس ومحل من القبول لان الحاصل بعد الطلب اعز من المنساق بلا تعب (كقوله 
ثلاثه) هذا هو المسند المتقدم الموصوف بقوله (تشرق) من اشرق بمعنى صار مضيئا (الدنيا) فاعل تشرق و العائد إلى الموصوف 
هو الضمير المجرور فى و قوله (ببهجتها) أى بحسنها ونضارتها أى تصير الدنيا منوره ببهجه هذه الثلاثه وبهائها و المسند إليه 
المتأخر هو قوله (شمس الضحى و ابو اسحق و القمر). (تنبيه» كثير مما ذكر فى هذا الباب) يعنى باب المسند (والذى قبله) يعنى 
باب المسند إليه (غير مختص بهما كالذكر و الحذف و غيرهما) من التعريف و التنكير و التقديم و التأخير و الاطلاق و التقييد و 
غير ذلك مما سبق. 


٠١” ص‎ 


ولا قا عو مين؟ علا كصب يعدو اناه كفسين الفصل افص حتاايتن النيضك الندو اله وككزة تقد مقزذا 
قماا كانه ميكون اميف إذ كل فال مده ذافن واقي بهو قا ره ال ان حيديا لوف ف عي البايوة الويف انالا 
يجرى فى الحال و التمييز وكالتقديم فانه لا يجرى فى المضاف إليه و فيه نظر لآن قولنا جميع ما ذكر فى البابين غير مختص بهما 
لاا كدض أن نف طن إن ادل كو زات فت كل بوإتخنوايق الانور إل جهن عي التريفه إليه و الشيمل ففناة عو ان حدر فم 


كل منها فيه إذا يكفى لعدم الاختصاص بالبابين ثبوته فى شئ مما يغايرهما فافهم. (والفطن إذا اتقن اعتبار ذلكك فيهما) أى فى 
البابين (لا يخفى عليه اعتباره فى غيره هما) من المفاعيل و الملحقات بها و المضاف إليه. 


ص ٠١8‏ 
باب © أحوال متعلقات الفعل 


قد اشير فى التنبيه إلى ان كثيرا من الاعتبارات السابقه يجرى فى متعلقات الفعل لكن ذكر فى هذا الباب تفصيل بعض من ذلكك 
لاختصاصه بمزيد بحث و مهد لذلك مقدمه. فقال (الفعل مع المفعول كالفعل مع الفاعل فى ان الغرض من ذكره معه) أى ذكر 
كل من الفاعل و المفعول أو ذكر الفعل مع كل منهما (افاده تلبسه به) أى تلبس الفعل بكل منهما اما بالفاعل فمن جهه وقوعه 
عنه و اما بالمفعول فمن جهه وقوعه عليه (لا افاده وقوعه مطلق) أى ليس الغرض من ذكره معه افاده وقوع الفعل و ثبوته فى نفسه 
من غير اراده ان يعلم ممن وقع عنه أو على من وقع عليه إذ لو اريد ذلكك لقيل وقع الضرب أو وجد أو ثبت من غير ذكر الفاعل 
أو المفعول لكونه عبثا (فإذا لم يذكر) المفعول به (معه) اى مع الفعل المتعدى المسند إلى فاعله. (فالغرض ان كان اثباته) أى 
اثبات الفعل (لفاعله أو نفيه عنه مطلقا) أى من غير اعتبار تعلقه بمن وقع عليه فضلا عن عمومه و خصوصه (نزل) الفعل المتعدى 
(منزله اللا-زم و لم يقدر له مفعول لا-ن المقدر كالمذكور) فى ان السامع يفهم منها ان الغرض الاخبار بوقوع الفعل من الفاعل 
باعتبار تعلقه بمن وقع عليه. فان قولنا فلان يعطى الدنانير يكون لبيان جنس ما يتناوله الاعطاء لا لبيان كونه معطيا و يكون كلاما 


اعطاء غير الدنانير لا مع من نفى ان يوجد منه اعطاء (وهو) أى هذا القسم الذى نزل منزله اللازم (ضربان لانه اما ان يجعل الفعل) 


حال كونه (مطلقا) أى من غير اعتبار عموم أو خصوص فيه و من غير اعتبار 
ص ٠١8‏ 


تعلقه بالمفعول (كنايه عنه) أى عن ذلك الفعل حال كونه (متعلقا بمفعول مخصوص دلت عليه قرينه اولا) يجعل كذ لكك (الثانى 
كقوله تعالى قل هل يستوى الذين يعلمون و الذين لا يعلمون) أى لا يستوى من يوجد له حقيقه العلم و من لا يوجد فالغرض 
اثبات العلم لهم ونفيه عنهم من غير اعتبار عموم فى افراده و لا خصوص و من غير اعتبار تعلقه بمعلوم عام أو خاص. و انما قدم 
الثانى لا-نه باعتبار كثره وقوعه اشد اهتماما بحاله السكاكى ذكر فى بحث افاده اللام الاستغراق انه إذا كان المقام خطابيا لا 
استدلاليا كقوله صلى الله عليه و آله و سلم المؤمن غر كريم و المنافق خب لثيم حمل المعرف باللام مفردا كان أو جمعا على 
الاستغراق بعله ايهام ان القصد إلى فرد دون آخر مع تحقق الحقيقه فيهما ترجيح لاحد المتساويين على الاخر. ثم ذكر فى بحث 
حذف المفعولء انه قد يكون للقصد إلى نفس الفعل بتنزيل المتعدى منزله اللا-زم ذهابا فى نحو فلان يعطى إلى معنى يفعل 
الاعطاء و يوجد هذه الحقيقه ايهاما للمبالغه بالطريق المذكور فى افاده اللام الاستغراق فجعل المصنف قوله بالطريق المذكور 
اشاره إلى قوله ثم إذا كان المقام خطابيا لا استدلاليا حمل المعرف باللام على الاستغراق و اليه اشار بقوله. (ثم) أى بعد كون 
الغرض ثبوت اصل الفعل و تنزيله منزله اللازم من غير اعتبار كونه كنايه (إذا كان المقام 


خطابيا) يكتفى فيه بمجرد الظن (لا استدلاليا) يطلب فيه اليقين البرهانى (افاد) المقام أو الفعل (ذلكك) أى كون الغرض ثبوته 
لفاعله أو نفيه عنه مطلقا (مع التعميم) فى افراد الفعل (دفعا للتحكم) اللازم من حمله على فرد دون آخر و تحقيقه ان معنى يعطى 
ترجيح احد المتساويين على الاخر. لا يقال افاده التعميم فى افراد الفعل تنافى كون الغرض الثبوت أو النفى عنه 


٠١7 ص‎ 


مطلقا أى من غير اعتبار عموم و لا خصوص. لانا نقول لا نسلم ذلكك فان عدم كون الشئ معتبرا فى الغرض لا يستلزم عدم كونه 
مفادا من الكلام فالتعميم مفاد غير مقصود, و لبعضهم فى هذا المقام تخيلات فاسده لا طائل تحتها فلم نتعرض لها. (والاول) و 
هو ان يجعل الفعل مطلقا كنايه عنه متعلقا بمفعول مخصوص (كقول البخترى فى المعتز بالله) تعريضا بالمستعين بالله (شجو 
حساده و غيظ عداهء (شجو حساده و غيظ عداه * ان يرى مبصر و يسمع واع) اى ان يكون ذو رؤيه وذو سمع فيدركك بالبصر 
(محاسنه) و بالسمع (اخباره الظاهره الداله على استحقاقه الامامه دون غيره فلا يجدوا) نصب و عط على يدركك أى فلا يجد 
اعداؤه و حساده الذين يتمنون الامامه (إلى منازعته) الامامه (سبيلا). فالحاصل انه نزل يرى و يسمع منزله اللازم» أئ :عفن بضدر 
عنه السماع و الرؤيه من غير تعلق بمفعول مخصوص.ء ثم جعلها كنايتين عن الرؤيه و السماع المتعلقين بمفعول مخصوص هو 
محاسنه. و اخباره بادعاء الملازمه بين مطلق الرؤيه و رؤيه آثاره و محاسنه و كذا بين مطلق السماع و سماع 


اخباره للدلاله على ان آثاره و اخباره بلغت من الكثره و الاشتهار إلى حيث يمتنع اخفاؤها فأبصرها كل راء و سمعها كل واع بل 
لا يبصر الرايى الا تلكك الاثار و لا يسمع الواعى الا تلك الاخبارء فذكر اللازم و اراد الملزوم على ما هو طريق الكنايه ففى تركك 
المفعول و الاعراض عنه اشعار بان فضائله قد بلغت من الظهور و الكثره إلى حيث يكفى فيها مجرد ان يكون ذو سمع وذو بصر 
حتى يعلم انه المتفرد بالفضائل و لا يخفى انه يفوت هذا المعنى عند ذكر المفعول أو تقديره (والا-) أى: وان لم يكن الغرض 
عند عدم ذكر المفعول مع الفعل المتعدى المسند إلى فاعله أو نفيه عنه مطلقا بل قصد تعلقه بمفعول غير مذكور (وجب التقدير 
بحسب القرائن) الداله على 


٠١8 ص‎ 


تعيين المفعول ان عاما فعام وان خاصا فخاصء و لما وجب تقدير المفعول تعين انه مراد فى المعنى و محذوف من اللفظ لغرض 
فاشار إلى تفصيل الغرض بقوله (ثم الحذف اما للبيان بعد الابهام كما فى فعل المشىءه) و الاراده و نحو هما إذا وقع شرطا فان 
الجواب يدل عليه و يبينه لكنه انما يحذف (ما لم يكن تعلقه به) اى تعلق فعل المشىءه بالمفعول (غريبا نحو فلو شاء لهديكم 
اجمعين) اى لو شاء الله هدايتكم لهديكم اجمعين. فانه لما قيل لو شاء علم السامع؛ ان هناكك شىءا علقت المشىءه عليه لكنه 
مبهم عنده. فإذا جئ بجواب الشرط صار مبينا له و هذا اوقع فى النفس (بخلاف) ما إذا كان تعلق فعل المشىءه به غريبا فانه لا 
يحذف حينئذ كما فى نحو قوله (ولو شئت ان ابكى دما لبكيته)» عليه و لكن ساحه 


الصبر اوسع فان تعلق فعل المشىءه ببكاء الدم غريب فذكره ليتقرر فى نفس السامع و يأنس به. (واما قوله: فلم يبق منى الشوق 
غير تفكرى #* فلو شئت ان ابكى بكيت تفكر فليس منه) أى مما ترك فيه حذف مفعول المشىءه بناء على غرابه تعلقها به على 
ما ذهب إليه صدر الافاضل فى ضرام السقط من ان المراد لو شئت ان ابكى تفكرا بكيت تفكرا فلم يحذف منه مفعول المشىءه 
ولم يقل لو شئت بكيت تفكرا لان تعلق المشىءه ببكاء التفكر غريب كتعلقها ببكاء الدم. و انما لم يكن من هذا القبيل (لان 
المراد بالاول البكاء الحقيقى) لا البكاء التفكرى لانه اراد ان يقول افنانى النحول فلم يبق منى غير خواطر تجول فى حتى لو شئت 
البكاء فمريت جفونى و عصرت عينى ليسيل منها دمع لم اجده و خرج منها بدل الدمع التفكر فالبكاء الذى اراد ايقاع المشىءه 
عليه بكاء مطلق مبهم غير معدى 


٠١9 ص‎ 


إلى التفكر البته و البكاء الثانى مقيد معدى إلى التفكر فلا يصلح ان يكون تفسيرا للاول و بيانا له كما إذا قلت لو شئت ان تعطى 
درهما اعطيت درهمين كذا فى دلائل الاعجازء و مما نشأ فى هذا المقام من سوء الفهم و قله التدبر ما قيل ان الكلام فى مفعول 
ابكى و المراد ان البيت ليس من قبيل ما حذف فيه المفعول للبيان بعد الابهام بل انما حذف لغرض آخر و قيل: يحتمل ان يكون 
المعنى لو شئت ان ابكى تفكرا بكيت تفكرا أى لم يبق فى ماده الدمع فصرت بحيث اقدر على بكاء التفكر فيكون من قبيل ما 
ذكر فيه مفعول المشىءه لغرابته و فيه نظر لان ترتب 


هذا الكلام على قوله لم يبق منى الشوق غير تفكرى يأبى هذا المعنى عند التأمل الصادق لان القدره على بكاء التفكر لا تتوقف 
على ان لا يبقى فيه غير التفكر فافهم. (واما لدفع توهم اراده غير المراد) عطف على اما للبيان (ابتداء) متعلق بتوهم (كقوله وكم 
ذدت) أى دفعت (عنى من تحامل حادث) يقال تحامل فلا-ن على إذا لم يعدل وكم خبريه مميزها قوله من تحامل قالوا و إذا 
فصل بين كم الخبريه و مميزها بفعل متعد وجبت الاتيان بمن لثلا يلتبس بالمفعول و محل كم النصب على انها مفعول ذدت و 
قيل المميز محذوف أى كم مره و من فى من تحامل زائده و فيه نظر للاستغناء عن هذا الحذف و الزياده بما ذكرناه (وسوره 
ايام) أى شدتها وصولتها (حززن) أى قطعن اللحم (إلى العظم) فحذف المفعول اعنى اللحم (إذ لو ذكر اللحم لربما توهم قبل 
ذكر ما بعده) أى ما بعد اللحم يعنى إلى العظم (ان الحز لم ينته إلى العظم). و انما كان فى بعض اللحم فحذف دفعا لهذا التوهم 
(واما لانه اريد ذكره) أى ذكر المفعول (ثانيا على وجه يتضمن ايقاع الفعل على صريح لفظه) لا على الضمير العائد إليه (اظهارا 
لكمال العنايه بوقوعه) أى الفعل (عليه) أى على المفعول حتى كأنه لا يرضى ان يوقعه على ضميره وان كان كنايه عنه (كقوله: 


٠٠١ ص‎ 


قد طلبنا فلم نجد لكك فى السؤدد * و المجد و المكارم مثلا) أى قد طلبنا لكك مثلا فحذف مثلا إذ لو ذكره لكان المناسب فلم 
نجده فيفوت الغرض اعنى ايقاع عدم الوجدان على صريح لفظ المثل (ويجوز ان يكون السبب) فى حذف مفعول طلبنا (تركك 


بطلب مثل له) قصدا إلى المبالغه فى التأدب معه حتى كأنه لا يجوز وجود المثل له ليطلبه فان العاقل لا يطلب الا ما يجوز 
وجوده. (واما للتعميم) فى المفعول (مع الاختصار كقولكك قد كان منكك ما يؤلم أى كل احد) بقرينه ان المقام مقام المبالغه» و 
هذا التعميم وان امكن ان يستفاد من ذكر المفعول بصيغه العموم لكن يفوت الاختصار حينئذ. (وعليه) أى و على حذف المفعول 
للتعميم مع الاختصار ورد قوله تعالى (والله يدعوا إلى دار السلام) أى جميع عباده. فالمثال الاول يفيد العموم مبالغه و الثانى 
تحقيقا (واما لمجرد الاختصار) من غير ان يعتبر معه فائده اخرى من التعميم و غيره. وفى بعض النسخ (عند قيام قرينه) و هو 
تذكره لما سبق و لا حاجه إليه و ما يقال من ان المراد عند قيام قرينه داله على ان الحذف لمجرد الاختصار ليس بسديد لان هذا 
المعنى معلوم ومع هذا جار فى سائر الاقسام و لا وجه لتخصيصه بمجرد الاختصار (نحو اصغيت إليه أى اذنى و عليه) أى على 
الحذف لمجرد الاختصار (قوله تعالى رب ارنى انظر اليكك أى ذاتكك). و ههنا بحث و هو ان الحذف للتعميم مع الاختصار ان لم 
يكن فيه قرينه داله على ان المقدر عام فلا تعميم اصلا وان كانت فالتعميم مستفاد من عموم المقدر سواء حذف أو لم يحذف 
فالحذف لا يكون الا لمجرد الاختصار. (واما للرعايه على الفاصله نحو) قوله تعالى و الضحى و الليل إذا سجى (ما ودعكك ربكك 
وماقلى) أى و ماقلاءك و حصول الاختصار ايضا ظاهر (واما لاستهجان) ذكره) أى ذكر المفعول (كقول عائشه) رضى الله 
تعالى عنه ما رأيت منه 


أى من 
ص ١١١‏ 


النبى عليه السلام (ولا رأى منى) أى العوره. (واما لنكته اخرى) كاخفائه أو التمكن من انكاره ان مست إليه حاجه أو تعينه 
حقيقه أو ادعاء أو نحو ذلك (وتقديم مفعوله) أى مفعول الفعل (ونحوه) أى نحو المفعول من الجار و المجرور و الظرف و 
الحال و ما اشبه ذلكك (عليه) أى على الفعل (لرد الخطاء فى التعيين كقولكك زيدا عرفت لمن اعتقد انكك عرفت انسانا) و اصاب 
فى ذلكك (و) اعتقد (انه غير زيد) و اخطأ فيه (وتقول لتأكيده) أى تأكيد هذا الرد زيدا عرفت لا غيره و قد يكون ايضا لرد 
الخطاء فى الاشتراكك كقولكك زيدا عرفت لمن اعتقد انكك عرفت زيدا و عمروء و تقول لتأكيده زيدا عرفت وحده. و كذا فى 
نحو زيدا اكرم و عمروا لا تكرم امرا و نهيا فكان الاحسن ان يقول لافاده الاختصاص. (ولذلكك) أى و لأن التقديم لرد الخطاء 
فى تعيين المفعول مع الاصابه فى اعتقاد وقوع الفعل على مفعول ما (لا يقال ما زيدا ضربت و لا غيره) لان التقديم يدل على 
وقوع الضرب على غير زيد تحقيقا لمعنى الاختصاص و قولكك و لا غيره ينفى ذلك فيكون مفهوم التقديم مناقضا لمنطوق لا 
غيره. نعم لو كان التقديم لغرض آخر غير التخصيص جاز ما زيدا ضربت و لا غيره و كذا زيدا ضربت و غيره (ولا ما زيدا 
ضربت ولكن اكرمته) لا-ن مبنى الكلا-م ليس على ان الخطاء واقع فى الفعل بانه الضرب حتى ترده إلى الصواب بانه الاكرام و 
انما الخطا فى تعيين المضروب فالصواب ولكن عمروا. (واما نحو زيدا عرفته فتأكيد ان قدر) الفعل المحذوف (المفسر) بالفعل 
المذكور (قبل المنصوب) أى عرفت 


زيدا عرفته (والا) أى وان لم يقدر المفسر قبل المنصوب بل بعده (فنتخصيص) أى زيدا عرفت عرفته لان المحذوف المقدر 
كالمذكور فالتقديم عليه كالتقديم على المذكور فى افاده الاختصاص كما فى بسم الله فنحو زيدا عرفته محتمل للمعنيين 
التخصيص و التأكيد فالرجوع فى التعبين إلى القرائن و عند قيام القرينه على انه للتخصيص يكون اوكد من قولنا زيدا عرفت لما 
فيه من التكرار وفى بعض النسخ. 


١١7١ ص‎ 


(واما نحو و اما ثمود فهدينا هم فلا يفيد الا اتتخصيص) لامتناع ان يقدر الفعل مقدما نحو اما فهدينا ثمود لالتزامهم وجود فاصل 
بين اما و الفاء بل التقدير اما ثمود فهدينا هم بتقديم المفعول؛ وفى كون هذا التقديم للتخصيص نظر لانه يكون مع الجهل بثبوت 
اصل الفعل كما إذا جاءكك زيد و عمرو ثم سألكك سائل ما فعلت بهما فتقول اما زيدا فضربته و اما عمروا فأكرمته فليتأمل. 
(وكذلك) أى و مثل زيدا عرفت فى افاده الاختصاص (قولكك بزيد مررت) فى المفعول بواسطه لمن اعتقد انكك مررت بانسان 
وانه غير زيد و كذلكك يوم الجمعه سرت وفى المسجد صليت و تأديبا ضربته و ما شيا حججت. (والتخصيص لازم للتقديم 
غالبا) أى لا ينفكك عن تقديم المفعول و نحوه فى اكثر الصور بشهاده الاستقراء و حكم الذوق. و انما قال غالبا لان اللزوم الكلى 
غير متحقق, إذا التقديم قد يكون لاغراض اخر كمجرد الاهتمام و التبركك و الاستلذاذ و موافقه كلام السامع و ضروره الشعر أو 
رعايه السجع و الفاصله و نحو ذلكك قال الله تعالى خذوه فغلوه» ثم الجحيم صلوه؛ ثم فى سلسله ذرعها سبعون ذراعا فاسلكوه. و 
قال وان عليكم لحافظينء و اما اليتيم فلا تقهرء 


و اما السائل فلا تنهر» و قال و ما ظلمنا هم ولكن كانوا انفسهم يظلمونء إلى غير ذلكك مما لا يحسن فيه اعتبار التتخصيص عند 
من له معرفه باساليب الكلاهم. (و لهذا) أى و لأسن التخصيص لانزم للتقديم غالبا (يقال فى اياك نعبد و اياك نستعين معناه 
نخصكك بالعباده و الاستعانه) بمعنى نجعلكك من بين الموجودات مخصوصا بذلكك لا نعبد و لا نستعين غيركك (وفى لا لى الله 
تحشرون معناه إليه تحشرون لا إلى غيره و يفيد) التقديم (فى الجميع) أى جميع صور التخصيص (وراء التخصيص) أى نعََة 
(اهتماما بالمقدم) لانهم يقدمون الذى شانه اهم وهم ببيانه اعنى (و لهذا يقدر) المحذوف (فى بسم الله مؤخرا) أى بسم الله افعل 
كذا ليفيد مع الاختصاص الاهتمام لان المشركين كانوا يبدؤن باسماء آلهتهم فيقولون باسم اللات باسم العزى فقصد الموحد 
تخصيص اسم الله بالابتداء للاهتمام و الرد عليهم. 


١١ ص‎ 


(واورد اقرأ باسم ربكث) يعنى لو كان التقديم مفيدا للاختصاص و الاهتمام لوجب ان يؤخر الفعل و يقدم باسم ربكك لان كلام 
الله تعالى احق لرعايه ما تجب رعايته (واجيب بان الاهم فيه القرائه) لانها اول سوره نزلت فكان الامر بالقرائه اهم باعتبار هذا 
العارض وان كان ذكر الله اهم فى نفسه هذا جواب جار الله العلامه فى الكشاف (وبانه) أى باسم ربكك (متعلق باقرأ الثانى) أى 
هو مفعول اقرأ الذى بعده. (ومعنى) اقرأ (الاول اوجد القرائه) من غير اعتبار تعديته إلى مقروء به كما فى فلان يعطى و يمنع كذا 
فى المفتاح (وتقديم بعض معمولاته) أى معمولات الفعل (على بعض لان اصله) أى اصل ذلكك البعض (التقديم) على البعض 
الاخر (ولا مقتضى للعدول عنه) أى عن الاصل (كالفاعل 


فى نحو ضرب زيد عمروا) لانه عمده فى الكلام و حقه ان يلى الفعل و انما قال فى نحو ضرب زيد عمروا لان فى نحو ضرب 
زيد غلامه مقتضيا للعدول عن الاصل (والمفعول الاول فى نحو اعطيت زيدا درهما) فان اصله التقديم لما فيه من معنى الفاعليه و 
هو انه عاط أى آخذ للعطاء (أو لا-ن ذكره) أى ذكر ذلك البعض الذى يقدم. (اهم) جعل الاهميه ههنا قسيما لكون الاصل 
التقديم و جعلها فى المسند إليه شاملا له و لغيره من الامور المقتضيه للتقديم و هو الموافق للمفتاح و لما ذكره الشيخ عبد القاهر 
حيث قال انا لم نجدهم اعتمدوا فى التقديم شىءا يجرى مجرى الاصل غير العنايه و الاهتمام لكن ينبغى ان يفسر وجه العنايه 
بشئ يعرف له فيه معنى و قد ظن كثير من الناس انه يكفى ان يقال قدم للعنايه و لكونه اهم من غير ان يذكر من اين كانت تلكك 
العنايه وبم كان اهم. فمراد المصنف بالا-هميه ههنا الا-هميه العارضه بحسب اعتناء المتكلم أو السامع بشانه و الاهتمام بحاله 
لغرض من الاغراض (كقوله قتل الخارجى فلان) لان الاهم فى تعلق القتل هو الخارجى المقتول ليتخلص الناس من شره (أو لان 
فى التأخير اخلالا ببيان المعنى نحو قوله تعالى و قال رجل مؤمن من آل فرعون يكتم 
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ايمانه فانه لو اخر) قوله من آل فرعون عن قوله يكتم ايمانه (لتوهم انه من صله يكتم) أى يكتم ايمانه من آل فرعون (فلم يفهم 
انه) أى ذلكك الرجل كان (منهم) أى من آل فرعون و الحاصل انه ذكر للرجل ثلاثه اوصاف انه مؤمن» و من آل فرعونء و يكتم 
ايمانه» قدم الاول اعنى مؤمن 


لكونه اشرف ثم الثانى لثلا يتوهم خلا-ف المقصود (أو) لا-ن فى التأخير اخلالا (بالتناسب كرعايه الفاصله نحو قوله تعالى 


ص ١١5١‏ 
باب ه القصر 
القصر فى اللغه 


الحبس وفى الاصطلاح تخصيص شئ بشئ بطريق مخصوص و هو (حقيقى و غير حقيقى) لان تخصيص شئ بشئ اما ان يكون 
بحسب الحقيقه وفى نفس الالمر بان لا يتجاوزه إلى غيره اصلا و هو الحقيقى. أو بحسب الاضافه إلى شيئ آخر بان لا يتجاوزه 
إلى ذلك الشئ وان امكن ان يتجاوزه إلى شئ آخر فى الجمله و هو غير حقيقى بل اضافى كقولكك ما زيد الا قائم بمعنى انه لا 
يتجاوز القيام إلى القعود لا بمعنى انه لا يتجاوزه إلى صفه اخرى اصلا. و انقسامه إلى الحقيقى و الاضافى بهذا المعنى لا ينافى 
كون التخصيص مطلقا من قبيل الاضافات. (وكل واحد منهما) اى من الحقيقى و غيره (نوعان قصر الموصوف على الصفه) وهو 
ان لا يتجاوز الموصوف من تلك الصفه إلى صفه آخر لكن يجوز ان تكون تلك الصفه لموصوف آخر. (وقصر الصفه على 
الموصوف) و هو ان لا يتجاوز تلك الصفه ذلكك الموصوف إلى موصوف آخر لكن يجوز ان يكون لذلك الموصوف صفات 
آخر. (والمراد) بالصفه ههنا الصفه (المعنويه) اعنى المعنى القائم بالغير (لا النعت النجوى) اعنى التابع الذى يدل على معنى فى 
متبوعه غير الشمول و بينهما عموم من وجه لتصادقهما فى مثل اعجبنى هذا العلم و تفارقهما فى مثل العلم حسن و مررت بهذا 
الرجل. 


طن 11 


واما نحو قولكك ما زيد الا اخوكك و ما الباب الاساج و ما هذا الا زيد 


فمن قصر الموصوف على الصفه تقديرا إذ المعنى انه مقصور على الاتصاف بكونه اخا اوساجا أو زيدا. (والا-ول) أى قصر 
الموصوف على الصفه (من الحقيقى نحو ما زيد الا كاتب إذا اريد انه لا يتصف بغيرها) أى غير الكتابه من الصفات (وهو لا 
يكاد يوجد لتعذر الاحاطه بصفات الشيى) حتى يمكن اثبات شيئ منها و نفى ما عداها بالكليه بل هذا محال لان للصفه المنفيه 
نقيضا و هو من الصفات التى لا يمكن نفيها ضروره امتناع ارتفاع النقيضين مثلا. إذا قلنا ما زيد الا كاتب واردنا انه لا يتصف 
بغيره لزم ان لا يتصف بالقيام و لا بنقيضه و هو محال. (و الثانى) أى قصر الصفه على الموصوف من الحقيقى (كثير نحو ما فى 
الدار الا زيد) على معنى ان الحصول فى الدار المعينه مقصور على زيد (وقد يقصد به) أى بالثانى (المبالغه لعدم الاعتداد بغير 
المذكور) كما يقصد بقولنا ما فى الدار الا زيد ان جميع من فى الدار ممن عدا زيدا فى حكم العدم فيكون قصرا حقيقيا ادعائيا 
وامافى القصر الغير الحقيقى فلا يجعل فيه غير المذكور بمنزله العدم بل يكون المراد ان الحصول فى الدار مقصور على زيد 
بمعنى انه ليس حاصلا لعمرو وان كان حاصلا لبكر و خالد. (والا-ول) أى قصر الموصوف على الصفه (من غير الحقيقى 
تخصيص امر بصفه دون) صفه (اخرى أو مكانها) أى تخصيص امر بصفه مكان صفه اخرى. (و الثانى) أى قصر الصفه على 
الموصوف من غير الحقيقى (تخصيص صفه بامر دون) امر (آخر أو مكانه) و قوله دون اخرى معناه متجاوز اعن الصفه الاخرى 
فان المخاطب اعتقد اشتراكه فى صفتين و المتكلم يبخصصه باحديهما 
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للتفاوت فى الا-حوال و الرتب ثم اتسع فيه فاستعمل فى كل تجاوز حد إلى حد و تخطى حكم إلى حكم. و لقائل ان يقول ان 
اريد بقوله دون اخرى و دون آخر دون صفه واحده اخرى و دون امر واحد آخر فقد خرج عن ذلك ما إذا اعتقد المخاطب 
اشتزاكنة سا فوق [الاتعة كقولداتنا زنك الآ كاف لمن اعقده كاتا و شاعراو هما و فؤلة .ما كات الاومد لمن اعتفد أن 
الكاتب زيد أو عمرو واو بكر وان اريد به الاعم من الواحد و غيره فقد دخل فى هذا التفسير القصر الحقيقى و كذا الكلام على 
مكان اخرى و مكان آخر. (فكل منهما) أى فعلم من هذا الكلام و من استعمال لفظه أو فيه ان كان واحد من قصر الموصوف 
على الصفه و قصر الصفه على الموصوف (ضربان). الالول التخصيص بشيئ دون شيئ و الثانى التخصيص بشيئ مكان شئع 
(والمخاطب بالاول من ضربى كل) من قصر الموصوف على الصفه و قصر الصفه على الموصوف و يعنى بالاول التخصيص بشئ 
دون شئ (من يعتقد الشركه) أى شركه صفتين فى موصوف واحد فى قصر الموصوف على الصفه و شركه موصوفين فى صفه 
واحده فى قصر الصفه على الموصوف فالمخاطب بقولنا ما زيد الا كاتب من يعتقد اتصافه بالشعر و الكتابه و بقولنا ما كاتب الا 
زيد من يعتقد اشتراكك زيد و عمرو فى الكتابه. (ويسمى) هذا القصر (قصر افراد لقطع الشركه) التى اعتقدها المخاطب (و) 
المخاطت (بالناتن اع المعميصن ناه 


مكان شئ من ضربى كل من القصرين (يعتقد العكس) أى عكس الحكم الذى اثبته المتكلم فالمخاطب بقولنا ما زيد الا قائم 
من اعتقد اتصافه بالقعود دون القيام و بقولنا ما شاعر الا زيد من اعتقد ان الشاعر عمرو لا زيد. (ويسمى) هذا القصر (قصر قلب 
لقلب حكم المخاطب أو تساويا عنده) عطف على قوله يعتقد العكس على ما يفصح عنه لفظ الايضاح أى المخاطب بالثانى اما 
من يعتقد العكس و اما من تساوى عنده الامر ان اعنى الاتصاف بالصفه المذكوره 
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وغيرها فى قصر الموصوف على الصفه و اتصاف الامر المذكور و غيره بالصفه فى قصر الصفه على الموصوف حتى يكون 
المخاطب بقولنا ما زيد الا قائم من يعتقد اتصافه بالقيام أو القعود من غير علم بالتعيين و بقولنا ما شاعر الا زيد من يعتقد ان 
الشاعر زيدا و عمروا من غير ان يعلمه على التعيين. (ويسمى) هذا القصر (قصر تعيين) لتعيينه ما هو غير معين عند المخاطب. 
فالحاصل ان التخصيص بشيئ دون شيئ آخر قصر افراد و التخصيص بشيئ مكان شيئئ ان اعتقد المخاطب فيه العكس قصر قلب 
وان تساويا عنده قصر تعيين و فيه نظر لانا لو سلمنا ان فى قصر التعيين تخصيص شئ بشئ مكان شئ آخر فلا يخفى ان فيه 
تخصيص شئ بشئ دون آخر فان قولنا ما زيد الا قائم لمن تردد بين القيام و القعود تخصص له بالقيام دون القعود و لهذا جعل 
السكاكى التخصيص بشيئ دون شئ مشتركا بين قصر الافراد و القصد الذى سماء المصنف قصر تعيين و جعل التخصيص بشئ 
مكان شئ قصر قلب فقط. (وشرط قصر الموصوف على الصفه افرادا عدم تنافى الوصفين) ليصح اعتقاد المخاطب 


اجتماعهما فى الموصوف حتى تكون الصفه المنفيه فى قولنا ما زيد الا شاعر كونه كاتبا أو منجما لا كونه مفحما أى غير شاعر 
لان الافحام و هو وجدان الرجل غير شاعر ينافى الشاعريه. (و) شرط قصر الموصوف على صفه (قلبا تحقق تنافيهما) أى تنافى 
الوصفين حتى يكون المنفى فى قولنا ما زيد الا قائم كونه قاعدا أو مضطجعا أو نحو ذلكك مما ينافى القيام. و لقد احسن صاحب 
المفتاح فى اهمال هذا الاشتراط لان قولنا ما زيد الا شاعرء لمن اعتقد انه كاتب و ليس بشاعر قصر قلب على ما صرح به فى 
المفتاح مع عدم تنافى الشعر و الكتابه و مثل هذا خارج عن اقسام القصر على ما ذكره المصنف. لا يقال هذا شرط الحسن أو 
المراد التنافى فى اعتقاد المخاطب. 
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لانا نقول اما الاول فلا دلاله للفظ عليه مع انا لا نسلم عدم حسن قولنا ما زيد الا شاعر لمن اعتقده كاتبا غير شاعر و اما الثانى 
فلان التنافى بحسب اعتقاد المخاطب معلوم مما ذكره فى تفسيره ان قصر القلب هو الذى يعتقد فيه المخاطب العكس فيكون هذا 
الاشتراط ضائعاء و ايضا لم يصح قول المصنف فى الايضاح ان السكاكى لم يشترط فى قصر القلب تنافى الوصفين و علل 
المصنف رحمه الله اشتراط تنافى الوصفين بقوله ليكون اثبات الصفه مشعرا بانتفاء غيرها و فيه نظر بين فى الشرح. (وقصر التعيين 
اعم) من ان يكون الوصفان فيه متنافيين أو لا فكل مثال يصلح لقصر الافراد و القلاب يصاح التعيين من غير عكس. (وللقصر 
طرق) و المذكور ههنا اربعه و غيرها قد سبق ذكره. فالاربعه المذكوره ههنا (منها العطف كقولك فى قصره) أى قصر 


الموصوف 


على الصفه (افرادا زيد شاعر لا كاتب أو ما زيد كاتبا بل شاعر) مثل بمثالين اولهما الوصف المثبت فيه معطوف عليه و المنفى 
معطوف و الثانى بالعكس (وقلبا زيد قائم لا قاعد أو ما زيد قائما بل قاعد). فان قلت إذا تحقق تنافى الوصفين فى قصر القلب 
فاثبات احدهما يكون مشعرا بانتفاء الغير فما فائده نفى الغير و اثبات المذكور بطريق الحصر. قلت الفائده فيه التنبيه على رد 
الخطاء فيه إذ المخاطب اعتقد العكس فان قولنا زيد قائم وان دل على نفى القعود لكنه خال عن الدلاله على ان المخاطب اعتقد 
انه قاعد. (وفى قصرها) أى قصر الصفه على الموصوف افراداء أو قلبا بحسب المقام (زيد شاعر لا عمرو اوما عمرو شاعرا بل 
زيد) و يجوز ما شاعر عمرو بل زيد بتقديم الخبر لكنه يجب حينئذ رفع الاسمين لبطلان العمل و لما لم يكن فى قصر الموصوف 
على الصفه مثال الافراد صالحا للقلب لاشتراط عدم التنافى فى الافراد. 
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وتحقق التنافى فى القلب على زعمه اورد للقلب مثالا يتنافى فيه الوصفان بخلاف قصر الصفه فان فيه مثالا واحدا يصلح لهماء و 
لما كان كل ما يصلح مثالا لهما يصلح مثالا لقصر التعيين لم يتعرض لذكره. و هكذا فى سائر الطرق. (ومنها النفى و الاستثناء 
كقولكك فى قصره) افرادا (ما زيد الاشاعر) قلبا (وما زيد الا قائم وفى قصرها) افرادا و قلبا (ما شاعر الا زيد) و الكل يصلح مثالا 
للتعيين و التفاوت انما هو بحسب اعتقاد المخاطب. (ومنها انما كقولكك فى قصره) افرادا (انما زيد كاتب) قلبا (و انما زيد قائم 
وفى قصرها) افرادا و قلبا (انما قائم زيد). وفى دلائل الاعجاز ان انما ولاء العاطفه 


انما يستعملان فى الكلام المعتد به لقصر القلب دون الافراد. و اشار إلى سبب افاده انما القصر بقوله (لتضمنه معنى ما والا) و 
اشار بلفظ التضمن إلى انه ليس بمعنى ما و الا حتى كأنهما لفظان مترادفان إذ فرق بين ان يكون فى الشئ معنى الشئ. و بين ان 
يكون الشئ الشئ, على الاطلاق فليس كل كلام يصلح فيه ما والا يصلح فيه انما صرح بذلكك الشيخ فى دلائل الاعجاز, و لما 
اختلفوا فى افاده انما القصر و فى تضمنه معنى ما والا بينه بثلثه اوجه فقال (لقول المفسرين انما حرم عليكم الميته بالنصب معناه 
ما حرم الله عليكك الا الميته و) هذا المعنى (هو المطابق لقرائه الرفع) أى رفع الميته» و تقرير هذا الكلام ان فى الايه ثلث قرائات 
حرم مبنيا للفاعل مع نصب الميته و رفعها و حرم مبنيا للمفعول مع رفع الميته كذا فى تفسير الكواشىء فعلى القرائه الاولى ما فى 
انما كافه إذ لو كانت موصوله لبقى ان بلا خبر و الموصول بلا عائد و على الثانيه موصوله لتكون الميته خبرا إذ لا يصح ارتفاعها 
بحرم المبنى للفاعل على ما لا يخفى و المعنى ان الذى حرمه الله تعالى عليكم هو الميته و هذا يفيد القصر (لما مر) فى 
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تعريف المسند من ان نحو المنطلق زيد و زيد المنطلق يفيد قصر الانطلاق على زيد. فإذا كان انما متضمنا معنى ما والا و كان 
معنى القرائه الاولى ما حرم الله عليكم الا الميته كانت مطابقه للقرائه الثانيه والا-لم تكن مطابقه لها لافادتها القصرء فمراد 
السكاكى و المصنف بقرائه النصب و الرفع هو القرائه الاولى و الثانيه فى المبنى للفاعل و لهذا 


لم يتعرضا للاختلا.ف فى لفظ حرم بل فى لفظ الميته رفعا و نصبا و اما على القرائه الثالثه اعنى رفع الميته و حرم مبنيا للمفعول 
فيحتمل ان يكون ما كافه أى ما حرم عليكم الا الميته وان يكون موصوله أى ان الذى حرم عليكم و هو الميته و يرجح هذا ببقاء 
ان عامله على ما هو اصلها. و بعضهم توهم ان مراد السكاكى و المصنف بقرائه الرفع هذه القرائه الثالثه فطالبهما بالسبب فى 
اختيار كونها موصوله مع ان الزجاج اختار انها كافه. (ولقول النحاه انما لا ثبات ما يذكر بعده و نفى ما سواه) أى سوى ما يذكر 
بعده اما فى قصر الموصوف نحو انما زيد قائم فهو لاثبات قيام زيد و نفى ما سواه من القعود و نحوه و اما فى قصر الصفه نحو 
انما يقوم زيد فهو لاثبات قيامه و نفى ما سواه من قيام عمرو و بكر و غيرهما (ولصحه انفصال الضمير معه) أى معه انما نحو انما 
يقوم انا فان الانفصال انما يجوز عند تعذر الاتصال و لا تعذر ههنا الا بان يكون المعنى ما يقوم الا انا فيقع بين الضمير و عامله 
فصل لغرض ثم استشهد على صحه هذا الانفصال ببيت من هو ممن يستشهد بشعره و لهذا صرح باسمه فقال (قال الفرزدق انا 
الذائد)» من الذود و هو الطرد (الحامى الذمار) أى العهد. وفى الاساس هو الحامى الذمار إذا حمى ما لو لم يحمه ليم و عنف من 
حماه و حريمه (و انما يدافع عن احسابهم انا أو مثلى») لما كان غرضه ان يخص المدافع لا المدافع عنه فصل الضمير و اخره إذ 
لو قال و انما ادافم عن 


احسابهم لصار المعنى انه يدافع عن احسابهم لاعن احساب غيرهم و هو ليس بمقصوهه و لا يجوز ان يقال انه محمول على 
الضروره لانه كان يصح ان يقال انما ادافم عن 
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احسابهم انا على ان يكون انا تأكيدا و ليست ما موصوله اسم ان و انا خبرها إذ لا ضروره فى العدول عن لفظ من إلى لفظ ما 
(ومنها التقديم) أى تقديم ما حقه التأخير كتقديم الخبر على المبتدأ أو المعمولات على الفعل (كقولك فى قصره) أى قصر 
الموصوف (تميمى انا) كان الانسب ذكر المثالين لان التميميه و القيسيه ان تنافيا لم يصلح هذا مثالا لقصر الافراد و الا لم يصلح 
لقصر القلب بل للافراد (وفى قصرها انا كفيت مهمتكك) افرادا و قلبا أو تعيينا بحسب اعتقاد المخاطب. (وهذه الطرق الاربعه) بعد 
اشتراكها فى افاده القصر (تختلف من وجوه فدلاله الرابع) أى التقديم (بالفحوى) أى بمفهوم الكلام بمعنى انه إذا تأمل صاحب 
الذوق السليم فيه فهم منمه القصر وان لم يعرف اصطلاح البلغاء فى ذلكك (و) دلاله الثلثه (الباقيه بالوضع) لان الواضع وضعها 
لمعان تفيد القصر. (والاصل) أى الوجه الثانى من وجوه الاختلا.ف ان الاصل (فى الا-ول) أى فى طريق العطف (النص على 
المثبت و المنفى كما مر فلا يتركك) النص عليهما (الا لكراهه الاطناب كما إذا قيل زيد يعلم النحو الصرف و العروض أو زيد 
يعلم النحو و عمرو و بكر فتقول فيهما) أى فى هذين المقامين (زيد يعلم النحو لا غير) و اما فى الاول فمعناه لاغير زيد أى لا 
عمرو ولا بكرو حذف المضاف إليه من غير و بنى هو على الضم تشبيها بالغايات» و ذكر بعض النحاه ان 


لا-فى لا غير ليست عاطفه بل لنفى الجنس (أو نحوه) أى نحو لا غير مثل لا ما سواه و لا من عداه و ما اشبه ذلكك. (و) الاصل 
(فى) الثلا-ثه (الباقيه النص على المثبت فقط) دون المنفى و هو ظاهر (والنفى) أى وجه الثالث من وجوه الاختلاف ان النفى بلاء 
العاطفه (لا يجامع الثانى) اعنى النفى و الاستثناء فلا يصح ما زيد الا قائم لا قاعدء و قد يقع مثل ذلكك فى كلام المصنفين لا فى 
كلام البلغاء (لا-ن شرط المنفى بلاء العاطفه ان لا يكون) ذلك المنفى (منفيا قبلها بغيرها) من ادوات النفى لانها موضوعه لان 
تنفى بها ما اوجبته للمتبوع لا لان تعيد بها النفى فى شئ قد نفيته و هذا 
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الشرط مفقود فى النفى و الاستثناء. لانكك إذا قلت ما زيد الا قائم فقد نفيت عنه كل صفه وقع فيها التنازع حتى كانكك قلت ليس 
هو بقاعد و لا نائم ولا مضطجع و نحو ذلك. فإذا قلت لا قاعد فقد نفيت عنه بلاء العاطفه شىءا هو منفى قبلها بماء النافيه و 
كذا الكلام فى ما يقوم الا زيد و قوله بغيرها يعنى من ادوات النفى على ما صرح به فى المفتاح. و فائدته الاحتراز عما إذا كان 
منفيا بفحوى الكلام أو علم المتكلم أو السامع و نحو ذلك كما سيجئ فى بحث انماء لا يقال هذا يقتضى جواز ان يكون منفيا 
قبلها بلاء العاطفه الاخرى نحو جاءنى الرجال لا النساء لا هند لانا نقول الضمير لذلكك المشخص أى بغير لاء العاطفه التى نفى 
بها ذلك المنفى و معلوم انه يمتنع نفيه قبلها بها لامتناع ان ينفى شئ بلاء قبل الاتيان 


بهاو هذا كما يقال دأب الرجل الكريم ان لا يؤذى غيره فان المفهوم منه ان لا يؤذى غيره سواء كان ذلك الغير كريما أو غير 
كريم. (ويجامع) أى النفى بلا-ء العاطفه (الاخيرين) أى انما و التقديم (فيقال انما انا تميمى لا قيسى و هو يأتينى لاعمرو و لأن 
النفى فيهما) أى فى الا-خيرين (غير مصرح به) كما فى النفى و الاستثناء فلا يكون المنفى (بلاء العاطفه منفيا بغيرها من ادوات 
النفى و هذا كما يقال امتنع زيد عن المجىء لا عمرو) فانه يدل على نفى المجئ عن زيد لكن لا صريحا بل ضمنا و انما معناه 
الصريح هو ايجاب امتناع المجئ عن زيد فيكون لا نفيا لذلك لايجاب و التشبيه بقوله امتنع زيد عن المجئ لاعمرو من جهه ان 
النفى الضمنى ليس فى حكم النفى الصريح لا من جهه ان المنفى بلاء العاطفه منفى قبلها بالنفى الضمنى كما فى انما انا تميمى 
لا قبسى إذ لا دلاله لقولنا امتنع زيد عن المجئ على نفى امتناع مجئ عمرو لا ضمنا و لا صريحا. قال (السكاكى شرط مجامعته) 
أى مجامعه النفى بلاء العاطفه (الثالث) أى انما (ان لا يكون الوصف فى نفسه مختصا بالموصوف) لتحصل الفائده (نحو انما 


ص ١7١‏ 
يستجيب الذين يسمعون) فانه يمتنع ان يقال لا الذين لا الذين لا يسمعون لان الاستجابه لا تكون الا ممن يسمع و يعقل بخلاف 
انما يقوم زيد لا عمرو إذ القيام ليس مما يختص بزيد و قال الشيخ (عبد القاهر لا تحسن) مجامعه الثالث (فى) الوصف 


(المختص كما تحسن فى غيره و هذا اقرب) إلى الصواب إذ لا دليل على الامتناع عند قصد زياده التحقيق و التأكيد (واصل 
الثانى) 


أى الوجه الرابع من وجوه الاختلا.ف ان اصل النفى و الاستثناء (ان يكون ما استعمل له) أى الحكم الذى استعمل فيه النفى و 
الاستثناء (مما يجهله المخاطب و ينكره بخلاف الثالث) أى انما فان اصله ان يكون الحكم المستعمل هو فيه مما يعلمه المخاطب 
ولا ينكره كذا فى الايضاح نقلا-عن دلائل الاعجاز و فيه بحث لان المخاطب إذا كان عالما بالحكم و لم يكن حكمه مشوبا 
بخطاء لم يصح القصر بل لا يفيد الكلام سوى لازم الحكم و جوابه ان مراده ان انما يكون لخبر من شأنه ان لا يجهله المخاطب 
ولا ينكره حتى ان انكاره يزول بادنى تنبيه لعدم اصراره عليه و على هذا يكون موافقا لما فى المفتاح (كقولك لصاحبكك و قد 
رأيت شبحا من بعيد ما هو الازيد إذا اعتقده غيره) أى إذا اعتقد صاحبكك ذلكك الشبح غير زيد (مصرا) على هذا الاعتقاد (وقد 
ينزل المعلوم منزله المجهول لاعتبار مناسب فيستعمل له) أى لذلكك المعلوم. (الثانى) أى النفى و الاستثناء (افرادا) أى حال كونه 
قصر افراد (نحو و ما محمد الا-رسول صلى الله عليه و آله أى مقصور على الرساله لا يتعداها إلى التبرى من الهلا-كك) 
فالمخاطبون وهم الصحابه رضى الله عنهم كانوا عالمين بكونه مقصورا على الرساله غير جامع بين الرساله و التبرى من الهلاكك 
لكنهم لما كانوا يعدون هلاكه امرا عظيما (نزل استعظامهم هلاكه منزله انكارهم اياه) أى الهلاكك فاستعمل له النفى و الاستثناء و 
اعتبار المناسب هنا هو الاشعار بعظم هذا الامر فى نفوسهم و شده حرصهم على بقائه عليه الصلاه و السلام عندهم. 
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(أو قلبا) عطف على قوله افرادا (نحو ان انتم الا بشر 


مثلنا) فالمخاطبون وهم الرسل عليهم السلام لم يكونوا جاهلين بكونهم بشرا ولا منكرين لذلك لكنهم نزلوا منزله المنكرين 
(لاعتقاد القائلين) وهم الكفار (ان الرسول لا يكون بشرا مع اصرار المخاطبين على دعوى الرساله) فتزلهم القائلون منزله 
المنكرين للبشريه لما اعتقدوا اعتقادا فاسدا من التنافى بين الرساله و البشريه فقلبوا هذا الحكم بان قالوا ان انتم الا بشر مثلنا أى 
مقصورون على البشريه ليس لكم وصف الرساله التى تدعونها و لما كان هنا مظنه سؤال و هو ان القائلين قد ادعوا التنافى بين 
البشريه و الرساله و قصروا المخاطبين على البشريه و المخاطبون قد اعترفوا بكونهم مقصورين على البشريه حيث قالوا ان نحن الا 
بشر مثلكم فكأنهم سلموا انتفاء الرساله عنهم اشار إلى جوابه بقوله. (وقولهم) أى قول الرسل المخاطبين (ان نحن الا بشر مثلكم 
من) باب (مجاراه الخصم) و ارخاء العنان إليه بتسليم بعض مقدماته (ليعثر) الخصم من العثار و هو الزله. و انما يفعل ذلكك 
(حيث يراد تبكيته) أى اسكات الخصم و الزامه (لا لتسليم انتفاء الرساله) فكأنهم قالوا ان ما ادعيتم من كوننا بشرا فحق لا ننكره. 
ولكن هذا لا ينافى ان يمن الله تعالى علينا بالرساله فلهذا اثبتوا البشريه لانفسهم و اما اثباتها بطريق القصر فليكون على وفق كلام 
الخصم (وكقولك) عطف على قوله كقولكك لصاحبكك و هذا مثال لاصل انما أى الاصل فى انما ان يستعمل فيما لا ينكره 
المخاطب كقولكك (انما هو اخوكك لمن يعلم ذلكك و يقر به وانت تريد ان ترققه عليه) أى ان تجعل من يعلم ذلكك رقيقا مشفقا 
على اخيه و الاولى بناء على ما ذكرنا ان يكون هذا المثال من الاخراج لا على 
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الظاهر (وقد ينل المجهول منزله المعلوم لادعاء ظهوره فيستعمل له الثالث) أى انما (قوله تعالى حكايه عن اليهود انما نحن 
مصلحون) ادعوا ان كونهم مصلحين امر ظاهر من شأنه ان لا يجهله المخاطب و لا ينكره (ولذلكك جاء الا انهم هم المفسدون 
للرد عليهم مؤكدا بما ترى) من ايراد الجمله الاسميه الداله على الثبات. و تعريف الخبر الدال على الحصر و توسيط ضمير الفصل 
المؤكد لذلكك و تصدير الكلام بحرف التنبيه الدال على ان مضمون الكلام مما له خطر وله عنايه. ثم لتأكيده بان ثم تعقيبه بما 
يدل على التقريع و التوبيخ و هو قوله ولكن لا يشعرون (ومزيه انما على العطف انه يعقل منها) أى من انما (الحكمان) اعنى 
الاثبات للمذكور و النفى عما عداه (معا) بخلاف العطف فانه يفهم منه اولا الاثبات ثم النفى نحو زيد قائم لا قاعد و بالعكس 
نحو ما زيد قائما بل قاعدا. (واحسن مواقعها) أى مواقع انما (التعريض نحو انما يتذكر اولو الالباب فانه تعريض بان الكفار من 
فرط جهلهم كالبهائم فطمع النظر) أى التأمل (منهم كطمعه منها) أى كطمع النظر من البهائم. (ثم القصر كما يقع بين المبتدأ و 
الخبر على ما مر يقع بين الفعل و الفاعل) نحو ما قام الا زيد (وغيرهما) كالفاعل و المفعول نحو ما ضرب زيد الا عمروا و ما 
ضرب عمروا الا زيد و المفعولين نحو ما اعطيت زيدا الا درهما و ما اعطيت درهما الا زثدا و غير ذلك من المتعلقات. (ففى 
الاستثناء يؤخر المقصور عليه مع اداه الاستثناء) حتى لو اريد القصر على الفاعل قبل ما ضرب عمروا الا زيد ولو اريد القصر على 
المفعول قبل ما ضرب 


زيد الا-عمروا و معنى قصر الفاعل على المفعول مثلا قصر الفعل المسند إليه الفاعل على المفعول. و على هذا قياس البواقى 
فيرجع فى الحقيقه إلى قصر الصفه إلى الموصوف و بالعكس و يكون حقيقيا و غير حقيقى افرادا و قلبا و تعيينا و لا يخفى اعتبار 
ذلك. (وقل) أى جاز على قله (تقديمهما) أى تقديم المقصور عليه واداه الاستثناء 
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على المقصور (حال كونهما بحالهما) و هو ان يلى المقصور عليه الا-داه (نحو ما ضرب الا عمروا زيد) فى قصر الفاعل على 
المفعول (وما ضرب الا زيد عمروا) فى قصر المفعول على الفاعلء و انما قال بحالهما احترازا عن تقديمهما مع ازالتهما عن 
حالهما بان يؤخر الاداه عن المقصور عليه كقولكك فى ما ضرب زيدا الا عمروا ما ضرب عمروا الا زيد فانه لا يجوز ذلك لما 
فيه من اختلال المعنى و انعكاس المقصود. و انما قل تقديمهما بحالهما (لاستلزامه قصر الصفه قبل تمامها) لان الصفه المقصوره 
على الفاعل مثلا هى الفعل الواقع على المفعول لا مطلق الفعل فلا يتم المقصود قبل ذكر المفعول فلا يحسن قصره. و على هذا 
فقسء و انما جاز على قله نظرا إلى انها فى حكم التام باعتبار ذكر المتعلق فى الاخر. (ووجه الجميع) أى السبب فى افاده النفى و 
الاستثناء القصر فيما بين مبتدأ و الخبر و الفاعل و المفعول و غير ذلكك (ان النفى فى الاستثناء المفرغ) الذى حذف منه المستثنى 
منه و اعرب ما بعد الا بحسب العوامل (يتوجه إلى مقدر و هو مستثنى منه) لان الا للاخراج و الاخراج يقتضى مخرجا منه. (عام) 
ليتناول المستثنى و غيره فيتحقق الاخراج (مناسب للمستثنى فى جنسه) بان يقدر فى 


نحو ما ضرب الا زيد ما ضرب احد وفى نحو ما كسوته الا الجبه ما كسوته لباسا وفى نحو ما جاءنى الا راكبا ما جاءنى كاثئنا على 
حال من الا-حوال وفى نحو ما سرت الا يوم الجمعه ما سرت وقتا من الاوقات. و على هذا القياس (و) فى (صفته) يعنى فى 
الفاعليه و المفعوليه و الحاليه و نحو ذلكك. و إذا كان النفى متوجها إلى هذا المقدر العام المناسب للمستثنى فى جنسه وصفته 
(فإذا اوجبت منه) أى من ذلكك المقدر (شيئ بالاجاء القصر) ضروره بقاء ما عداه على صفه الانتقاء. (وفى انما يؤخر المقصور 
عليه تقول انما ضرب زيد عمروا) فيكون القيد الادخير بمنزله الواقع بعد الا فيكون هو المقصور عليه (ولا يجوز تقديمه) أى 


تقديم 
000 


المقصور عليه بانما (على غيره للالتباس) كما إذا قلنا فى انما ضرب زيد عمروا انما ضرب عمروا زيد بخلاف النفى و الاستثناء 
فانه لا التباس فيه إذا المقصور عليه هو المذكور بعد الاسواء قدم اواخر وههان ليس الا مذكورا فى اللفظ بل تضمنا. (وغير كالا 
فى افاده القصرين) أى قصر الموصوف على الصفه و قصر الصفه على الموصوف افراد و قلبا و تعيينا (و) فى (امتناع مجامعته لاء) 
العاطفه لما سبق فلا يصح ما زيد غير شاعر لا كاتب و لا ما شاعر غير زيد لا عمرو. 


ص ١١159‏ 
باب م الإنشاء 


اعلم ان الانشاء قد يطلق على نفس الكلام الذى ليس لنسبته خارج تطابقته أو لا تطابقته و قد يقال على ما هو فعل المتكلم اعنى 
القاء مثل هذا الكلام كما ان الاخبار كذلكك و الاظهر ان المراد ههنا هو الثانى بقرينه تقسيمه إلى الطلب و غير الطلب و تقسيم 
الطلب إلى 


التمنى و الاستفهام و غيرهما و المراد بها معانيها المصدريه لا الكلام المشتمل عليها بقرينه قوله و اللفظ الموضوع له كذا و كذا 
لظهور ان لفظ ليت مثلا يستعمل لمعنى التمنى لا لقولا ليت زيدا قائم فافهم. فالانشاء ان لم يكن طلبا كافعال المقاربه و افعال 
المدح و الذم و صيغ العقود و القسم ورب و نحو ذلكك فلا يبحث عنها ههنا لقله المباحث المناسبه المتعلقه بها و لأن اكثرها فى 
الاصل اخبار نقلت إلى معنى الانشاء فالانشاء (ان كان طلبا استدعى مطلوبا غير حاصل وقت الطلب) لامتناع طلب الحاصل فلو 
استعمل صيغ الطلب لمطلوب حاصل امتنع اجراؤها على معانيها الحقيقيه و يتولد منها بحسب القرائن ما يناسب المقام. (وانواعه) 
أى الطلب (كثيره منها: التمنى) و هو طلب حصول شئ على سبيل المحبه (واللفظ الموضوع له ليت و لا يشترط امكان المتمنى) 
بخلاف الترجى (كقولكك ليت الشباب يعود يوما) فاخبره بما فعل المشيب و لا تقود لعله يعود لكن إذا كان المتمنى ممكنا 
يجب ان لا يكون لكك توقع و طماعيه فى وقوعه والا لصار ترجيا. (وقد يتمنى بهل نحو هى لى من شفيع حيث يعلم ان لا شفيع 
له) لانه 
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حينئذ يمتنع حمله على حقيقه الاستفهام لحصول الجزم بانتفائه» و النكته فى التمنى بهل و العدول عن ليت هى ابراز المتمنى 
لكمال العنايه به فى صوره الممكن الذى لا جزم بانتفائه. (و) قد يتمنى (بلو نحو لو تأتينى فتحدثنى بالنصب) على تقدير فان 
تحدثنى فان النصب قرينه على ان لو ليست على الصلها إذ لا ينصب المضارع بعدها باضمار ان و انما يضمر ان بعد الاشياء السته 
و المناسب للمقام ههنا هو التمنى. قال 


(السكاكى كان حروف التنديم و التحضيض و هى هلا والا بقلب الهاء همزه ولولا ولو ما مأخوذه منهما) و خبر كأن منهما أى 
كأنها مأخوذه من هل ولو اللتين للتمنى حال كونهما (مركبتين مع ماء ولاء المزيدتين لتضمينهما) عله لقوله مركبتين و التضمين 
جعل الشئ فى ضمن الشئع تقول ضمنت الكتاب كذا كذا بابا إذا جعلته متضمنا لتلكك الابواب يعنى ان الغرض المطلوب من هذا 
التركيب و التزامه هو جعل هل ولو متضمنتين (معنى التمنى ليتولد) عله لتضمينهما يعنى ان الغرض من تضمينهما معنى التمنى 
ليس افاده التمنى بل ان يتولد (منه) أى من معنى التمنى المتضمنتين هما اياه (فى الماضى التنديم نو هلا اكرمت زيدا) أو لو ما 
اكرمته على معنى ليتكك اكرمته قصدا إلى جعله نادما على تركك الاكرام. (وفى المضارع التحضيض نحو هلا تقوم) ولو ما تقوم 
على معنى ليتكك تقوم قصدا إلى حثه على القيام و المذكور فى الكتاب ليس عباره السكاكى لكنه حاصل كلامه و قوله 
لتضمينهما مصدر مضاف إلى المفعول الآول و معنى التمنى مفعوله الثانى. و وقع فى بعض النسخ لتضمنهما على لفظ التفعل و 
هو لا يوافق معنى كلام المفتاح. و انما ذكر هذا بلفظ كأن لعدم القطع بذلكك. (وقد يتمنى بلعل فيعطى له حكم ليت) و ينصب 
فى جوابه المضارع على اضمار ان ٠‏ نحو لعلى احج فازوركك بالنصب لبعد المرجو عن الحصول). 
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وبهذا يشبه المحالات و الممكنات التى لاطماعيه فى وقوعها فيتولد منه معنى التمنى و منها أى من انواع الطلب (الاستفهام) و هو 
طلب حصول صوره الشئ فى الذهن فان كانت وقوع نسبه بين امرين أو لا وقوعها فحصولاه هو التصديق و الا فهو 


التصور. (والالفاظ الموضوعه له الهمزه و هل و ماو من واى وكم و كيف واين وانى و متى و ايان. فالهمزه لطلب التصديق) 
أى انقياد الذهن و اذعانه لوقوع نسبه تامه بين الشىءين (كقولكك اقام زيد) فى الجمله الفعليه (وازيد قائم) فى الجمله الاسميه 
(أو) لطلب (التصور) أى ادراكك غير النسبه (كقولك) فى طلب تصور المسند إليه (ادبس فى الاناء ام عسل) عالما بحصول شئ 
فى الاناء طالبا لتعيينه (و) فى طلب تصور المسند (فى الخابيه دبسكك ام فى الزق) عالما بكون الدبس فى واحد من الخابيه و 
الزق طالبا لتعيين ذلكك (و لهذا) أى ولمجئ الهمزه لطلب التصور (لم يقبح) فى تصور الفاعل (ازيد قام) كما قبح هل زيد قام 
(و) (لم يقبح فى طلب تصور المفعول اعمروا عرفت) كما قبح هل عمروا عرفت و ذلك لان التقديم يستدعى حصول التصديق 
بنفس الفعل فيكون هل لطلب حصول الحاصل و هذا ظاهر فى أعمروا عرفت لا فى ازيد قام فليتأمل (والمسؤول عنه بها) أى 
بالهمزه (هو ما يليها كالفعل فى اضربت زيدا) إذا كان الشكك فى نفس الفعل اعنى الضرب الصادر من المخاطب الواقع على زيد 
واردت بالاستفهام ان تعلم وجوده فيكون لطلب التصديق. ويحتمل ان يكون لطلب تصور المسند بان تعلم انه قد تعلق فعل من 
المخاطب بزيد لكن لا تعرف انه ضرب أو اكرام (والفاعل فئ انت ضربت) إذا كان الشكك فى الضارب (والمفعول فى ازيدا 
ضربت) إذا كان الشكك فى المضروبء و كذا قياس سائر المتعلقات (وهل لطلب التصديق فحسب) وتدخل على الجملتين (نحو 
هل قام زيد 
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وهل عمرو قاعد) إذا كان المطلوب حصول التصديق بثبوت القيام لزيد و 


القعود لعمرو. (و لهذا) أى و لا ختصاصها بطلب التصديق (امتنع هل زيد قام ام عمرو) لان وقوع المفرد ههنا بعد ام دليل على ان 
ام متصله و هى لطلب تعيين احد الامرين مع العلم بثبوت اصل الحكم و هل انما تكون لطلب الحكم فقط. ولو قلت هل زيد قام 
بدون ام عمرو لقبح ولا يمتنع لما سيجئ (و) لهذا ايضا (قبح هل زيدا ضربت لان التقديم يستدعى حصول التصديق بنفس 
الفعل) فيكون هل لطلب حصول الحاصل و هو محال. و انما لما يمتنع؟ لاحتمال ان يكون زيدا مفعول فعل محذوف أو يكون 
التقديم لمجرد الاهتمام لا للتتخصيص لكن ذلكك خلاف الظاهر (دون) هل زيدا (ضربته) فانه لا يقبح (لجواز تقدير المفسر قبل 
زيدا) أى هل ضربت زيدا ضربته (وجعل السكاكى قبح هل رجل عرف لذلكك) أى لان التقديم يستدعى حصول التصديق 
بنفس الفعل لما سبق من مذهبه من ان الاصل عرف رجل على ان رجل بدل من الضمير فى عرف قدم للتخصيص. (ويلزمه) أى 
السكاكى (ان لا يقبح هل زيد عرف) لان تقديم المظهر المعرفه ليس للتخصيص عنده حتى يستدعى حصول التصديق بنفس 
الفعل مع انه قبيح باجماع النحاه و فيه نظر لا-ن ما ذكره من اللزوم ممنوع لجواز ان يقبح لعله اخرى (وعلل غيره) أى غير 
السكاكى (قبحهما) أى قبح هل رجل عرف و هل زيد عرف (بان هل بمعنى قد فى الاصل) واصله اهل (وتركك الهمزه قبلها 
لكثره وقوعها فى الاستفهام فاقيمت هى مقام الهمزه و قد تطفلت عليها فى الاستفهام و قد من خواص الافعال فكذا ما هى به 
معناها. و انما لم يقبح هل زيد قائم لانها إذا لم 


تر الفعل فى حيزها ذهلت عنه ونسيت بخلاف ما إذا رأته فانها تذكرت العهود وجنت إلى الالف المألوف فلم ترض بافتراق 
ص م١‏ 


يكون الضرب واقعا فى الحال على ما يفهم عرفا و من قوله (وهو اخوكك كما يصح اتضرب زيدا و هو اخوكك) قصدا إلى انكار 
الفعل الواقع فى الحال بمعنى انه لا ينبغى ان يكون و ذلك لان هل تخصص المضارع بالاستقبال فلا يصح لانكار الفعل الواقع 
فى الحال بخلاف الهمزه فانها تصلح لانكار الفعل الواقع لانها ليست مخصصه للمضارع بالاستقبال و قولنا فى ان يكون الضرب 
واقعا فى الحال ليعلم ان هذا الامتناع جار فى كل ما يوجد فيه قرينه تدل على ان المراد انكار الفعل الواقع فى الحال سواء عمل 
ذلك المضارع فى جمله حاليه كقولكك اتضرب زيدا و هو اخوكك أو لا كقوله تعالى اتقولون على الله ما لا تعلمون» وكقولكك 
اتؤذى اباكك و اتشتم الامير فلا يصح وقوع هل فى هذه المواضع و من العجائب ما وقع لبعضهم فى شرح هذا الموضع من ان هذا 
الامتناع بسبب ان الفعل المستقبل لا يجوز تقييده بالحال واعماله فيها. ولعمرى ان هذه فريه ما فيها مريه إذ لم ينقل عن احد من 
النحاه امتناع مثل سيجئ زيد راكبا وسأضرب زيدا و هو بين يدى الامير كيف و قد قال الله تعالى سيدخلون جهنم داخرين» و 
انما يؤخرهم ليوم تشخص فيه الابصار مهطعين» وفى الحماسه ساغسل عنى العار بالسيف جالياء على قضاء الله ما كان جالبا 


وامثال هذه اكثر من ان تحصى. واعجب من هذا انه 


لكا سمخ قزل البخا نابعت ممريك سند الجمله الحاليه عو عل الاتسشيال قاف الجال و الأمسعال تحب الطاهرعلن :ما 
سنذكره حتى لا يجوز يأتينى زيد سيركب أو لن يركب فهم منه انه يجب تجريد الفعل العامل فى الحال عن علامه الاستقبال 
حتى لا يصح تقييد مثل هل تضرب وستضرب و لن تضرب بالحال واورد هذا المقال دليلا على ما ادعاه و لم ينظر فى صدر هذا 
المقال حتى يعرف 


١١5 ص‎ 


انه لبيان امتناع تصدير الجمله الحاليه بعلم الاستقبال (ولاختصاص التصديق بها) أى لكون هل مقصوره على طلب التصديق 
وعدم مجيئها لغير التصديق كما ذكر فيما سبق. (وتخصيصها المضارع بالاستقبال كان لها مزيد اختصاص بما كونه زمانيا اظهر) 
وما موصوله وكونه مبتدأ خبره اظهر وزمانيا خبر الكون أى بالشئ الذى زمانيته اظهر (كالفعل) فان الزمان جزء عن مفهومه 
بخلاف الاسم فانه انما يدل عليه حيث يدل بعروضه له اما اقتضاء تخصيصها المضارع بالاستقبال لمزيد اختصاصها بالفعل فظاهر 
و اما اقتضاء كونها لطلب التصديق فقط لذلكك فلان التصديق هو الحكم بالثبوت أو الانتفاء و النفى و الاثبات انما يتوجهان إلى 
المعاتى والالخدات الى هن ندلولات الامال .لا إلى الذوات الى .هن مدلولات الأسماض' (والهذا) أى و لأن لها امزين الختضاض 
بالفعل (كان فهل انتم شاكرون ادل على طلب الشكر من فهل تشكرون وفهل انتم تشكرون) مع انه مؤكد بالتكرير لان انتم فاعل 
فعل محذوف («لان ابراز ما سيتجدد فى معرض الثابت ادل على كمال العنايه بحصوله) من ابقائه على اصله كما فى هل تشكرون 
لان هل فى هل تشكرون وفى هل انتم تشكرون على اصلها لكونها داخله على الفعل تحقيقا فى الاول وتقديرا 


فى الثانى. (و) فهل انتم شاكرون ادل على طلب الشكر (من افانتم شاكرون) ايضا (وان كان للثبوت باعتبار) كون الجمله اسميه 
(لان هل ادعى للفعل من الهمزه فتركه معها) أى تركك الفعل مع هل (ادل على ذلكك) أى على كمال العنايه بحصول ما سيتجدد 
(و لهذا) أى و لأن هل ادعى للفعل من الهمزه (لا بحسن هل زيد منطلق الا من البليغ) لانه الذى يقصد به الدلاله على الثبوت 
وابراز ما سيوجد فى معرض الوجود (وهى) أى هل (قسمان بسيطه و هى التى يطلب بها وجود الشئ أو لا) وجوده (كقولنا هل 
الحركه موجوده) أو لا موجوده (ومركبه وهى التى يطلب بها 
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وجود شئ لشئ) أو لا وجود له (كقولنا هل الحركه دائمه) أو لا دائمه فان المطلوب وجود الدوام للحركه أو لا وجوده لها و قد 
اعتبر فى هذه شىءان غير الوجود وفى الاولى شئ واحد فكانت مركبه بالنسبه إلى الاولى و هى بسيطه بالنسبه إليها. (والباقيه) 
من الفاظ الاستفهام تشتركك فى انها (لطلب التصور فقط) وتختلف من جهه ان المطلوب بكل منها تصور شئ آخر. (قيل فيطلب 
بماء شرح الا-سم كقولنا ما العنقاء) طالبا ان يشرح هذا الاسم ويبين مفهومه فيجاب بايراد لفظ اشهر (أو ما هيه المسمى) أى 
حقيقته التى هو بها هو (كقولنا ما الحركه) أى ما حقيقه مسمى هذا اللفظ فيجاب بايراد ذاتياته. (وتقع هل البسيطه فى الترتيب 
بينهما) أى بين ما التى لشرح الاسم و التى لطلب الماهيه يعنى ان مقتضى الترتيب الطبيعى ان يطلب أو لا شرح الاسم ثم وجود 
المفهوم فى نفسه ثم ما هيته وحقيقته لان من لا يعرف مفهوم اللفظ استحال منه ان يطلب 


وجود ذلكك المفهوم و من لا يعرف انه موجود استحال منه ان يطلب حقيقته وماهيته إذ لا حقيقه للمعدوم و لا ماهيه له و الفرق 
بين المفهوم من الاسم بالجمله وبين الماهيه التى يفهم من الحد بالتفصيل غير قليل فان كل من خوطب باسم فهم فهما ما ووقف 
على الشئ الذى يدل عليه الاسم إذا كان عالما باللغه و اما الحد فلا يقف عليه الا المرتاض بصناعه المنطق فالموجودات لما كان 
لها حقائق ومفهومات فلها حدود حقيقيه واسميه و اما المعدومات فليس لها الا المفهومات فلا حدود لها الا بحسب الاسم لان 
الحد بحسب الذات لا يكون الا بعد ان يعرف ان الذات موجوده حتى ان ما يوضع فى اول التعاليم من حدود الاشياء التى يبرهن 
عليها فى اثناء التعاليم انما هى حدود اسميه ثم إذا برهن عليها واثبت وجودها صارت تلكك الحدود بعينها حدودا حقيقيه جميع 
ذلكك مذكور فى الشفاء. (و) يطلب (بمن العارض المشخص) أى الامر الذى يعرض (لذى العلم) فيفيد تشخصه وتعينه (كقولنا 


من فى الدار) فيجاب عنه بزيد ونحوه مما يفيد تشخصه 
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(وقال السكاكى يسأل بما عن الجنس تقول ما عندكك أى أى اجناس الاشياء عندككث وجوابه كتاب ونحوه) ويدخل فيه السؤال 
عن الماهيه و الحقيقه نحو ما الكلمه أى أى اجناس الالفاظ هى وجوابه لفظ مفرد موضوع (أو عن الوصف تقول ما زيد وجوابه 
الكريم ونحوه و) يسأل (بمن عن الجنس من ذى العلم تقول من جبريل أى ابشر هو ام ملكك ام جنى و فيه نظر) إذ لا نسلم انه 
للسؤال عن الجنس وانه يصح فى جواب من جبريل ان يقال ملكك بل جوابه ملكك من عند الله يأتى 


بالوحى كذا و كذا مما يفيد تشخصه (ويسأل باى عما يميز احد المتشاركين فى امر يعمهما) و هو مضمون اضيف إليه أى (نحو 
أى الفريقين خير مقاماء أى انحن ام اصحاب محمد عليه السلام) و المؤمنون و الكافرون قد اشتركا فى الفريقيه وسألوا عما يميز 
احدهما عن الاخر مثل كون الكافرين قائلين بهذا القول ومثل كون اصحاب محمد عليه السلام غير قائلين. (و) يسأل (بكم عن 
العدد نحو سل بنى اسرائيل كم آتيناهم من آيه بينه»» أى كم آيه آتيناهم اعشرين ام ثلثين فمن آيه مميزكم بزياده من لما وقع 
من الفصل بفعل متعد بين كم ومميزه كما ذكرنا فى الخبريه» فكم ههنا للسؤال عن العدد لكن الغرض من هذا السؤال هو التقريع 
و التوبيخ. (و) يسأل (بكيف عن الحال وباين عن المكان وبمتى عن الزمان) ماضيا كان أو مستقبلا (وبايان عن) الزمان 
(المستقبل. قيل ويستعمل فى مواضع التفخيم مثل يسأل ايان يوم القيمه» وانى تستعمل تاره بمعنى كيف) ويجب ان يكون بعدها 
فعل (نحو فأتوا حرئكم انى شئتم) أى على أى حال و من أى شق اردتم بعد ان يكون المأتى موضع الحرث و لم يجئ انى زيد 
بمعنى كيف هو (واخرى بمعنى من اين نحو انى لكك هذا) أى من اين لكك هذا الرزق الاتى كل يوم و قوله يستعمل اشاره إلى 
انه يحتمل ان يكون مشتركا بين المعنيين وان يكون فى احدهما حقيقه وفى الاخر مجازا ويحتمل ان يكون معناه اين الا انه فى 
الاستعمال ص /ا١‏ 


يكون مع من ظاهره كما فى قوله من انى عشرون لنا أى من اين أو مقدره كما فى قوله تعالى انى لكك هذا أى من اين 


لكك هذا على ما ذكره بعض النحاه. (ثم ان هذه الكلمات الاستفهاميه كثيرا ما تستعمل فى غير الاستفهام) مما يناسب المقام 
بحسب معونه القرائن (كالا ستبطاء نحو كم دعوتكك و التعجب نحو مالى لا ارى الهدهد) لانه كان لا يغيب عن سليمان عليه 
السلام الا باذنه فلما لا يبصره مكانه تعجب من حال نفسه فى عدم ابصاره اياه و لا يخفى انه لا معنى لاستفهام العاقل عن حال 
نفسه و قول صاحب الكشاف انه نظر سليمان إلى مكان الهدهد فلم يبصره فقال مالى لا اراه على معنى انه لا يراه و هو حاضر 
لساتر ستره أو غير ذلكك ثم لاح له انه غائب فاضرب عن ذلكك واخذ يقول اهو غائب كانه يسأل عن صحه ما لاح له يدل على 
ان الاستفهام على حقيقته. (والتنبيه على الضلال نحو فاين تذهبون و الوعيد كقولكك لمن يسئ الادب الم اؤدب فلانا إذا علم) 
المخاطب (ذلكث) و هو انكك ادبت فلانا فيفهم معنى الوعيد و التخويف و لا يحمله على السؤال. (والتقرير) أى حمل المخاطب 
على الاقرار بما يعرفه و الجائه إليه (بايلا-ء المقرر به الهمزه) أى بشرط ان يذكر بعد الهمزه ما حمل المخاطب على الاقرار به 
(كما مر) فى حقيقه الاستفهام من ايلاء المسؤل عنه الهمزه تقول اضربت زيدا فى تقريره بالفعل وانت ضربت فى تقريره بالفاعل 
وازيدا ضربت فى تقريره بالمفعول وعلى هذا القياس و قد يقال التقرير بمعنى التحقيق و التثبيت فيقال اضربت زيدا بمعنى انكك 
ضربته البته (والانكار كذلك نحو اغير الله تدعون) أى بايلا-ء المنكر الهمزه كالفعل فى قوله ايقتلنى و المشرفى مضاجعىء و 


الفاعل فى قوله تعالى اهم يقسمون رحمه ربك, و 


المفعول فى قوله تعالى اغير الله اتخذ ولياء واغير الله تدعون واما غير الهمزه فيجئ للتقرير و الانكار لكن لا يجرى فيه هذه 
التفاصيل و لا يكثر كثره الهمزه فلذا لم يبحث عنه. (ومنه) أى من مجئ الهمزه للانكار (نحو اليس الله بكاف عبده. أى الله 
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كاف) لا-ن انتكار النفى نفى له و (نفى النفى اثبات و هذا) المعنى (مراد من قال الهمزه فيه للتقرير) أى لحمل المخاطب على 
الالقرار (بما دخله النفى) و هو الله كاف (لا بالنفى) و هو ليس الله بكاف فالتقرير لا يجب ان يكون بالحكم الذى دخلت عليه 
الهمزه بل بما يعرف المخاطب من ذلكك الحكم اثباتا أو نفيا. وعليه قوله تعالى أ أنت قلت للناس اتخذونى وامى الهين من دون 
الله فالهمزه فيه للتقرير أى بما يعرفه عيسى عليه السلام من هذا الحكم لا بانه قد قال ذلكك فافهم و قوله و الانكار كذلكك دل 
على ان صوره انكار الفعل ان يلى الفعل الهمزه. و لما كان له صوره اخرى لا يلى فيها الفعل الهمزه اشار إليها بقوله (ولانكار 
الفعل صوره اخرى و هى نحو ازيدا ضربت ام عمروا لمن يردد الضرب بينهما) من غير ان يعتقد تعلقه بغيرهما فإذا انكرت تعلقه 
بهما فقد نفيته عن اصله لانه لابد له من محل يتعلق به (والانكار اما للتوبيخ أى ما كان ينبغى ان يكون) ذلكك الامر الذى كان 
(نحو اعصيت ربكك) فان العصيان واقع لكنه منكر و ما يقال انه للتقرير فمعناه التحقيق و التثبيت (أو لا ينبغى ان يكون فى) أى ان 


يحدث ويتحقق مضمون ما دخلت عليه الهمزه و ذلكك فى المستقبل (نحو اتعصى ربكك) يعنى لا 


ينبغى ان يتحقق العصيان (أو للتكذيب) فى الماضى (أى لم يكن نحو افاصفيكم ربكم بالبنين) أى لم يفعل ذلكك (أو) فى 
المستقبل أى (لا يكون نحو انلز مكموها) أى انلزمكم تلكك الهدايه أو الحجه بمعنى أنكرهكم على قبولها ونقسركم على 
الاهتداء و الحال انكم لها كارهون يعنى لا يكون منا هذا الالزام (والتهكم) عطف على الاستبطاء أو على الانكار. و ذلكك انهم 
اختلفوا فى انه إذا ذكر معطوفات كثيره ان الجميع معطوف على الاول أو كل واحد عطف على ما قبله (نحو اصلوتكك تأمركك ان 
نتركك ما يعبد آباؤنا) و ذلك ان شعيبا عليه السلام كان كثير الصلوات و كان قومه إذا رأوه يصلى تضاحكوا فقصدوا بقولهم 
اصلوتكك تأمركك الهزء و السخريه لاحقيقه الاستفهام (والتحقيق نحو من هذا) استحقارا بشانه مع انكك 
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تعرفه (والتهويل كقرائه ابن عباس) رضى الله عنه (و لقد نجينا بنى اسرائيل من العذاب المهين من فرعون بلفظ الاستفهام) أى من 
بفتح الميم (ورفع فرعون) على انه مبتدأ و من الاستفهاميه خبره أو بالعكس على اختلاف الرأيين فانه لا معنى لحقيقه الاستفهام 
ههنا و هو ظاهر بل المراد انه لما وصف الله العذاب بالشده و الفظاعه زادهم تهويلا من فرعون أى هل تعرفون من هو فى فرط 
عتوه وشده شكيمته فما ظنكم بعذاب يكون المعذب به مثله (و لهذا قال انه كان عاليا من المسرفين) زياده لتعريف حاله وتهويل 
عذابه (والاستبعاد نحو انى لهم الذكرى فانه لا يجوز حمله على حقيقه الاستفهام و هو ظاهر. بل المراد استبعاد ان يكون لهم 
الذكرى بقرينه قوله تعالى (وقد جاءهم رسول مبين ثم تولوا عنه) أى كيف يتذكرون ويتعظون ويوفون بما وعدوه من الايمان 


عند 


كشف العذاب عنهم و قد جاءهم ما هو اعظم وادخل فى وجوب الاذكار من كشف الدخان و هو ما ظهر على يد رسول الله 
صلى الله عليه و آله من الايات و البينات من الكتاب المعجز و غيره فلم يتذكروا واعرضوا عنه. (ومنها) أى من انواع الطاب 
(الامر) وهو طلب فعل غير كف على جهه الاستعلاء وصيغته تستعمل فى معان كثيره» فاختلفوا فى حقيقته الموضوعه هى لها 
اختلافا كثيراء و لما لم تكن الدلائل مفيده للقطع بشئ. قال المصنف: (والاظهر ان صيغته من المقترنه باللام نحو ليحضر زيد و 
غيرها نحو اكرم عمرا ورويد بكرا) فالمراد بصيغته ما دل على طلب فعل غير كف استعلاء سواء كان اسما أو فعلا (موضوعه 
لطلب الفعل استعلاء) أى على طريق طلب العلو وعد الآمر نفسه عاليا سواء كان عاليا فى نفسه ام لا (لتبادر الفهم عند سماعها) 
أى سماع الصيغه (إلى ذلككث) المعنى اعنى الطلب استعلاء و التبادر إلى الفهم من اقوى امارات الحقيقه. (و قد تستعمل) صيغه 
الا-مر (لغيره) أى لغير طلب الفعل استعلاء (كالاباحه نحو جالس الحسن أو ابن سيرين) فيجوز له ان يجالس احدهما أو كليهما 
وان لا 
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يجالس احدا منهما اصلا (والتهديد) أى التخويف وهوا اعم من الانذار لانه ابلاغ مع التخويف. وفى الصحاح الانذار تخويف و 
هو مع دعوه (نحو اعملوا ما شئتم) لظهور ان ليس المراد الامر بكل عمل شَاؤا (والتعجيز نحو فأتوا بسوره من مثله) إذ ليس المراد 
طلب اتيانهم بسوره من مثله لكونه محالا و الظرف اعنى قوله من مثله متعلق بفأتوا و الضمير لعبدنا أو صفه لسوره و الضمير لما 
نزلنا أو لعبدنا. فان قلت لم لا يجوز على 


الاول ان يكون الضمير لما نزلنا. قلت: لانه يقتضى ثبوت مثل القرآن فى البلاغه وعلوا الطبقه بشهاده الذوق إذ التعجيز انما يكون 
عن المأتى به فكأن مثل القرآن ثابت لكنهم عجزوا عن ان يأتوا عنه بسوره بخلاف ما إذا كان وصفا للسوره فان المعجوز عنه هو 
السوره الموصوفه باعتبار انتفاء الوصف. فان قلت فليكن التعجيز باعتبار انتفاء المأتى به منه. قلنا احتمال عقلى لا يسبق إلى الفهم 
ولا يوجد له مساغ فى اعتبارات البلغاء واستعمالاتهم فلا اعتداد به» ولبعضهم هنا كلام طويل لا طائل تحته (والتسخير نحو كونوا 
قرده خاسئين و الاهانه نحو كونوا حجاره أو حديدا) إذ ليس الغرض من يطلب منهم كونهم قرده أو حجاره أو حديدا لعدم 
قدرتهم على ذلكك لكن فى التسخير يحصل الفعل اعنى صيرورتهم قرده وفى الاهانه لا يحصل إذا المقصود قله المبالاه بهم. 
(والتسويه نحو اصبروا أو لا تصبروا) ففى الاباحه كأن المخاطب توهم ان الفعل محظور عليه فاذن له فى الفعل مع عدم الحرج 
فى التركك وفى التسويه كانه توهم ان احد الطرفين من الفعل و التركك انفع له وارجح بالنسبه إليه فرفع ذلكك التوهم وسوى 
بينهما. (والتمنى نحو الا ايها الليل الطويل الا انجلى) بصبح و ما الا صباح منكك بامثل» إذ ليس الغرض طلب الانجلاء من الليل إذ 
ليس ذلكك فى وسعه لكنه يتمنى 
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ذلكك تخلصا عما عرض له فى الليل من تباريح الجو و لا ستطاله تلكك الليله كأنه طماعيه له فى انجلائها فلهذا يحمل على التمنى 
دون الترجى. (والدعاء) أى الطلب على سبيل التضرع (نحو رب اغفر لى و الالتماس كقولك لمن يساويكك رتبه افعل بدون 
الاستعلاء) و التضرعء فان قيل أى 


حاجه إلى قوله بدون الاستعلاء مع قوله لمن يساويكك رتبه» قلت قد سبق ان الاستعلاء لا يستلزم العلو فيجوز ان يتحقق من 
المساوى بل من الادنى ايضا. (ثم الامر قال السكاكى حقه الفور لانه الظاهر من الطلب) عند الانصاف كما فى الاستفهام و النداء 
(ولتبادر الفهم عند الامر بشئ بعد الامر بخلافه إلى تغيير) الامر (الاول دون الجمع) بين الامرين (واراده التراخى). فان المولى إذا 
قال لعبده قم ثم قال له قبل ان يقوم اضطجع حتى المساء يتبادر الفهم إلى انه غير الامر بالقيام إلى الامر بالاضطجاع و لم يرد 
الجمع بين القيام و الاضطجاع مع تراخى احدهما. (و فيه نظر) لانا لا نسلم ذلكك عند خلو المقام عن القرائن. (ومنها) أى من 
انواع الطلب (النهى) و هو طلب الكف عن الفعل استعلاء (وله حرف واحد و هو لاء الجازمه فى نحو قولكك لا تفعل و هو 
كالامر فى الاستعلاء) لانه المتبادر إلى الفهم. (وقد يستعمل فى غير طلب الكف) عن الفعل كما هو مذهب البعض (أو) طلب 
(التركك) كما هو مذهب البعض. فانهم قد اختلفوا فى ان مقتضى النهى كف النفس عن الفعل بالاشتغال باحد اضداده أو تركك 
الفعل و هو نفس ان لا تفعل (كالتهديد كقولك لعبد لا يمتثل امركك لا تمثل امرى) وكالدعاء و الالتماس و هو ظاهر. (وهذه 
الاحربعه) يعنى التمنى و الاستفهام و الا-مر و النهى (يجوز تقدير الشرط بعدها) وايراد الجزاء عقيبها مجز و ما بان المضمره مع 
الشرط (كقولكك) فى التمنى (ليت لى مالا انفقه) أى ان ارزقه انفقه. 
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(و) فى الاستفهام (اين بيتكك ازرككث) أى ان تعرفنيه ازركك (و) فى الامر (اكرمنى اكرمكك) أى ان تكرمنى اكرمكك 


(و) فى النهى (لا تشتمنى يكن خيرا لكك) أى ان لا تشتم يكن خيرا لكك, و ذلكك لان الحامل للمتكلم على الكلام الطلبى كون 
المطلوب مقصورا للمتكلم اما لذاته أو لغيره لتوقف ذلك الغير على حصوله و هذا معنى الشرط فإذا ذكرت الطلب وذكرت بعده 
ما يصلح توقفه على المطلوب غلب على ظن المخاطب كون المطلوب مقصودا لذلكك المذكور بعده لا لنفسه فيكون إذا معنى 
الشرط فى الطلب مع ذكر ذلكك الشئ ظاهرا و لما جعل النحاه الاشياء التى تضمن حرف الشرط بعدها خمسه اشياء اشار 
المصنف إلى ذلكك بقوله (واما العرض كقولك الا تنزل عندنا تصب خيرا) أى ان تنزل تصب خيرا (فمولد من الاستفهام) و 
ليبس شىءا آخر برأسه لان الهمزه فيه للاستفهام دخلت على فعل منفى وامتنع حملها على حقيقه الاستفهام للعلم بعدم النزول 
مثلا وتولد عنه بمعونه قرينه الحال عرض النزول على المخاطب وطلبه عنه (ويجوز) تقدير الشرط (فى غيرها) أى فى غير هذه 
المواضع (لقرينه) تدل عليه (نحو ام اتخذوا من دونه اولياء (فالله هو الولى أى ان ارادوا اولياء بحق) فالله هو الولى الذى يجب ان 
يتولى وحده ويعتقد انه المولى و السيد و قيل لا شكك ان قوله ام اتخذوا انكار توبيخ بمعنى انه لا ينبغى ان يتخذ من دونه اولياء 
وحينئذ يترتب عليه قوله تعالى فالله هو الولى من غير تقدير شرط كما يقال لا ينبغى ان يعبد غير الله فالله هو المستحق للعباده و 
فيه نظر إذ ليس كل ما فيه معنى الشئ حكمه حكم ذلك الشئ و الطبع المستقيم شاهد صدق على صحه قولنا لا تضرب زيدا 
فهو اخوكك بالفاء بخلاف اتضرب زيدا فهو اخوكك استفهام 


انكار فانه لا-.يصح الا بالواو الحاليه. (منها) أى من انواع الطلب (النداء) و هو طلب الاقبال بحرف نائب مناب ادعو لفظا أو 
تقديرا. (وقد تستعمل صيغته) أى صيعه النداء (فى غير معناه) وهو طلب الاقبال 


١17 ص‎ 


(كالاغراء فى قولك لمن اقبل يتظلم يا مظلوم) قصدا إلى اغرائه وحثه على زياده التظلم وبث الشكوى لان القبال حاصل 
(والاختصاص فى قولهم انا افعل كذا ايها الرجل) فقولنا ايها الرجل اصله تخصيص المنادى بطلب اقباله عليكك ثم جعل مجردا 
عن طلب الاقبال ونقل إلى تخصيص مدلوله من بين امثاله بما نسب إليه إذ ليس المراد باى ووصفه المخاطب بمنادى بل ما دل 
عليه ضمير المتكلم فايها مضموم و الرجل مرفوع و المجموع فى محل النصب على انه حال و لهذا قال (متخصصا) أى مختصا 
(من بين الرجال) و قد يستعمل صيغه النداء فى الاستغاثه نحو يالله و التعجب نحو يا للماء و التحسر و التوجع كما فى نداء 
الاطلالى و المنازل والمطايا وما اشبه ذلك. (ثم الخبر قد يقع موقع الانشاء اما للتفاؤل) بلفظ الماضى دلاله على انه كأنه وقع 
نحو وفقكك لله للتقوى (أو لاظهار الحرص فى وقوعه) كما مر فى بحث الشرط من ان الطالب إذا عظمت رغبته فى شىء يكثر 
تصوره اياه فربما يخيل إليه حاصلا نحو رزقنى الله لقاءكك (والدعاء بصيغه الماضى من البليغ) كقوله رحمه الله (يحتملهما) أى 
التفاؤل واظهار الحرص و اما غير البليغ فهو ذاهل عن هذه الاعتبارات (أو للاحتراز عن صوره الامر) كقول العبد للمولئ نلظر 
المولى إلى ساعه دون انظر لانه فى صوره الامر وان قصد به الدعاء أو الشفاعه (أو لحمل المخاطب على المطلوب 


بان يكون) المخاطب (ممن لا يحب ان يكذب الطالب) أى ينسب إليه الكذب كقولكك لصاحبكك الذى لا يحب تكذيبكك 
تأتينى غدا مقام اءتينى تحمله بالطف وجه على الاتيان لانه ان لم يأتكك غدا صرت كاذبا من حيث الظاهر لكون كلامك فى 
صوره الخبر: (تتبيه) الأنشاء كالخبر فى كثير هما ذكر فى الابواب اللخمسه السابقه) يعثى احوال 


ص ع١‏ 


الاسناد و المسند إليه و المسند ومتعلقات الفعل و القصر (فليعتبره) أى ذلكك الكثير الذى يشاركك فيه الانشاء و الخبر. (الناظر) 
بنور البصيره فى لطائف الكلام مثلا الكلام الانشايى ايضا اما مؤكد أو غير مؤكد و المسند إليه فيه اما محذوف أو مذكور إلى 
غير ذلكك. 


ص ١8‏ 
باب / الفصل و الوصل 


بدأ بذكر الفصل لانه الاصل و الوصل طار أى عارض عليه حاصل بزياده حرف من حروف العطفء. لكن لما كان الوصل بمنزله 
الملكه و الفصل بمنزله العدم و الاعدام انما تعرف بملكاتها بدأ فى التعريف بذكر الوصل. فقال (الوصل عطف بعض الجمل 
على بعض و الفصل تركه) أى ترك عطفه عليه (فإذا أتت جمله بعد جمله فالاولى اما ان يكون لها محل من الاعراب أو لاوعلى 
الاول) أى على تقدير ان يكون للا-ولى محل من الاعراب (ان قصد تشريكك الثانيه لها) أى للاولى (فى حكمه) أى فى حكم 
الاعراب الذى كان لها مثل كونها خبر مبتدأ أو حالا أو صفه أو نحو ذلك. (عطفت) الثانيه (عليها) أى على الاول ليدل العطف 
على التشريكك المذكور (كالمفرد) فانه إذا قصد تشريكه لمفرد قبله فى حكم اعرابه من كونه فاعلا أو مفعولا أو نحو ذلكك 
وجب عطفه عليه (فشرط كونه) أى كون عطف الثانيه على الاولى (مقبولا بالواو ونحوه ان يكون بينهما) أى بين الجملتين 


(جهه جامعه نحو زيد يكتب ويشعر) لما بين الكتابه و الشعر من التناسب الظاهر (أو يعطى ويمنع) لما بين الاعطاء و المنع من 
التضاد. بخلا.ف نحو زيد يكتب ويمنع أو يعطى ويشعر و ذلكك لثلا- يكون الجمع بينهما كالجمع بين الضب و النون و قوله 
ونحوه اراد به ما يدل على التشريكك كالفاء وثم و حتى وذكره حشو مفسد لان هذا الحكم مختص بالواو لان لكل من الفاءء 
وثم؛؟؟: معنى محصلا غير التشريكك و الجميعه فان تحقق هذا المعنى حسن العطف وان لم توجد جهه جامعه بخلاف الواو. 
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(و لهذا) أى ولانه لابد فى الواو من جهه جامعه (عيب على ابى تمام» قوله لا و الذى هو عالم ان النوى» صبر وان ابا الحسين 
كريم) إذ لا مناسبه بين كرم ابى الحسين ومراره النوى. فهذا العطف غير مقبول سواء جعل عطف مفرد على مفرد كما هو الظاهر 
أو عطف جمله على جمله باعتبار وقوعه موقع مفعولى عالم لان وجود الجامع شرط فى الصورتين و قوله لا نفى لما ادعته الحبيبه 
عليه من اندراس هواه بدلاله البيت السابق (والا) أى وان لم يقصد تشريكك الثانيه للاولى فى حكم اعرابها (فصلت) الثانيه (عنها) 
لئلا يلزم من العطف التشريكك الذى ليس بمقصود (نحو و إذا خلوا إلى شياطينهم قالوا انا معكم انما نحن مستهزؤنء الله يستهزئ 
بهم لم يعطف الله يستهزئ بهم على انا معكم لانه ليس من مقولهم) فلو عطف عليه لزم تشريكه له فى كونه مفعول قالوا فيلزم ان 
يكون مقول قول المنافقين و ليس كذلك. و انما قال على انا معكم دون انما نحن مستهزؤن لان قوله انما نحن مستهزؤن بيان 
لقوله انا معكم فحكمه 


حكمه. وايضا العطف على المتبوع هو الاصل (وعلى الثانى) أى على تقدير ان لا يكون للا-ولى محل من الاعرب (ان قصد 
ربطها بها) أى ربط الثانيه بالالولى (على معنى عاطف سوى الواو عطفت) الثانيه على الاولى (به) أى بذلكك العاطف من غير 
اشتراط امر آخر (نحو دخل زيد فخرج عمرو أو ثم خرج عمرو و إذا قصد التعقيب أو المهمله) و ذلك لا-ن ما سوى الواو من 
حروف العطف يفيد مع الا-شتراك معانى محصله مفصله فى علم النحوء فإذا عطفت الثانيه على الاولى بذلك العاطف ظهرت 
الفائده اعنى حصول معانى هذه الحروف. بخلاف الواو فانه لا يفيد الا مجرد الاشتراكك و هذا انما يظهر فيما له حكم اعرابى و 
اما فى غيره ففيه خفاء واشكال و هو السبب فى صعوبه باب الفصل و الوصل 
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حتى حصر بعضهم البلاغه فى معرفه الفصل و الوصل. (والا) أى وان لم يقصد ربط الثانيه بالاولى على معنى عاطف سوى الواو 
(فان كان للاولى حكم لم يقصد اعطاؤه للثانيه فالفصل) واجب ثثلا يلزم من الوصل التشريكك فى ذلك الحكم (نحو و إذا خلوا 
الايه لم يعطف الله يستهزئ بهم على قالوا لثلا يشاركه فى الاختصاص بالظرف لما مر) من ان تقديم المفعول ونحوه من الظرف 
و غيره يفيد الاختصاص فيلزم ان يكون استهزاء الله بهم مختصا بحال خلوهم إلى شياطينهم و ليس كذلكك. فان قيل إذا شرطيه لا 
ظرفيه. قلنا إذا الشرطيه هى الظرفيه استعملت استعمال الشرط ولو سلم فلا ينافى ما ذكرناه لانه اسم معناه الوقت لابد له من عامل 
و هو قالوا انا معكم بدلاله المعنى. و إذا قدم متعلق الفعل وعطف فعل آخر عليه يفهم اختصاص الفعلين 


به كقولنا يوم الجمعه سرت وضربت زيدا بدلاله الفحوى و الذوق (والا) عطف على قوله فان كان للاولى حكم أى وان لم يكن 
للاولى حكم لم يقصد اعطاؤه للثانيه و ذلكك بان لا يكون لها حكم زائد على مفهوم الجمله أو يكون ولكن قصد اعطاؤه للثانيه 
ايضا (فان كان بينهما) أى بين الجملتين (كمال الانقطاع بلا ايهام) أى بدون ان يكون فى الفصل ايهام خلاف المقصود (أو 
كمال الاتصال أو شبه احدهما) أى احد الكمالين (فكذلكك) أى يتعين الفصل لان الوصل يقتضى مغايره ومناسبه (والا) أى وان 
لم يكن بينهما كمال الانقطاع بلا ايهام و لا كمال الاتصال و لا شبه احدهما (فالوصل) متعين لوجود الداعى وعدم المانع و 
الحاصل ان للجملتين اللتين لا محل لهما من الاعراب و لم يكن للاولى حكم لم يقصد اعطاؤه للثانيه سته احوال. الاول كمال 
الانقطاع بلا ايهام. الثانى كمال الاتصالء الثالث شبه كمال الانقطاع» 
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الرابع شبه كمال الاتصالء الخامس كمال الانقطاع مع الايهام» السادس التوسط بين الكمالين. فحكم الاخيرين الوصل و حكم 
الا-ربعه السابقه الفصل فاخط المصنف فى تحقيق الاحوال السته فقال (اما كمال الانقطاع) بين الجملتين (فلا ختلافهما خبر أو 
انشاء لفظا و معنى) بان يكون احديهما خبرا لفظا و معنى و الاخرى انشاء لفظا و معنى (نحو و قال رائدهم) هو الذى يتقدم القوم 
لطلب الماء و الكلاء (ارسوا) أى اقيموا من ارسيت السفينه حبستها بالمرساه (نزاولها) أى نحاول تلكك الحرب ونعالجهاء فكل 
حتف امرئ يجرى بمقدار. أى اقيموا نقاتل فان موت كل نفس يجرى بقدر الله تعالى لا الجبن ينجيه و لا الاقدام يرديه. لم 
يعطف نزاو لها على ارسوا لانه خبر لفظا و معنى 


وارسوا انشاء لفظا و معنى و هذا مثال لكمال الانقطاع بين الجملتين باختلافهما خبرا وانشاء لفظا و معنى مع قطع النظر عن كون 
الجملتين مما ليس له محل من الاعراب والا فالجملتان فى محل النصب على انه مفعول قال (أو) لاختلافهما خبرا وانشاء (معنى) 
فقط بان يكون احديهما خبرا معنى و الا-خرى انشاء معنى وان كانتا خبريتين أو انشاءيتين لفظا (نحو مات فلان رحمه الله) لم 
يعطق رحمه الله على مات لانه انشاء معنى ومات خبر معنى وان كانتا جميعا خبريتين لفظا (أو لانه) عطف على لاختلافهما و 
الضمير للشان (لا جامع بينهما كما سيأتى). بيان الجامع فلا يصح العطف فى مثل زيد طويل وعمرو نائم. (واما كمال الاتصال) 
بين الجملتين (فلكون الثانيه مؤكده للاولى) تأكيدا معنويا (لدفع توهم تجوز أو غلط نحو لا ريب فيه) بالنسبه إلى ذلك الكتاب 
إذا جعلت آلم طائفه من الحروف أو جمله مستقله و ذلكك الكتاب جمله ثانيه و لا ريب فيه ثالثه (فانه لما بولغ فى وصفه أى 
وصف الكتاب (ببلوغه) متعلق بوصفه أى فى 
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ان وصف بانه بلغ (الدرجه القصوى فى الكمال) وبقوله بولغ تتعلق الباء فى قوله (بجعل المبتدأ ذلكك) الدال على كمال العنايه 
بتمييزه و التوسل ببعده إلى التعظيم وعلو الدرجه (وتعريف الخبر باللا-م) الدال على الانحصار مثل حاتم الجواد. فمعنى ذلكك 
الكتاب انه الكتاب الكامل الذى يستأهل ان يسمى كتابا كأن ما عداه من الكتب فى مقابلته ناقص بل ليس بكتاب (جاز) جواب 
لما أى جاز بسبب هذه المبالغه المذكوره (ان يتوهم السامع قبل التأمل انه) اعنى قوله ذلكك الكتاب (مما يرمى به جزافا) من غير 


صدور عن رويه وبصيره (فاتبعه) على لفظ المبنى 


للمفعول و المرفوع المستتر عائد إلى لا ريب فيه و المنصوب البارز إلى ذلكك الكتاب أى جعل لا ريب فيه تابعا لذلكك الكتاب 
(نفيا لذلككث) التوهم (فوزانه) أى وزان لا ريب فيه مع ذلكك الكتاب (وزان نفسه) مع زيد (فى جاءنى زيد نفسه). فظهر ان لفظ 
وزان فى قوله وزان نفسه ليس بزائد كما توهم أو تأكيدا لفظيا كما اشار إليه بقوله (ونحو هدى) أى هو هدى (للمتقين) أى 
الضالين الصائرين إلى التقوى. (فان معناه انه) أى الكتاب (فى الهدايه بالغ درجه لا يدركها كنهها) أى غايتها لما فى تنكير هدى 
من الابهام و التفخيم (حتى كأنه هدايه محضه) حيث قيل هدى و لم يقل هاد (وهذا معنى ذلك الكتاب لان معناه كما مر 
الكتاب الكامل و المراد بكماله كماله فى الهدايه لان الكتب السماويه بحسبها) أى بقدر الهدايه واعتبارها (تتفاوت فى درجات 
الكمال) لا بحسب غيرها لانها المقصود الاصلى من الانزال (فوزانه) أى وزان هدى للمتقين (وزان زيد الثانى فى جاءنى زيد 
زيد) لكونه مقررا لذلكك الكتاب مع اتفاقهما فى المعنى بخلاف لالريب فيه فانه يخالفه معنى (أو) لكون الجمله الثانيه (بدلا 
منها) أى من الاولى (لانها) أى الا-ولى (غير وافيه بتمام المراد أو كغير الوافيه) حيث يكون فى الوفاء قصور ما أو خفاء ما 
(بخلاف الثانيه) فانها وافيه كمال الوفاء (والمقام يقتضى اعتناء بشانه) أى بشان المراد (لنكته ككونه) أى المراد (مطلوبا فى نفسه 
أو فظيعا أو عجيبا أو لطيفا) 
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فتنزل الثانيه من الاولى منزله بدل البعض أو الاشتمال فالاول (نحو امد كم بما تعلمون. امدكم بانعام وبنين» وجنات وعيون. فان 
المراد التنبيه على نعم الله تعالى) و المقام يقتضى اعتناء بشانه لكونه مطلوبا 


فى نفسه وذريعه إلى غيره. (و الثانى) اعنى قوله امدكم بانعام إلى آخره (أو فى بتأديته) أى تأديه المراد الذى هو التنبيه (لدلالته) 
أى الثانيه (عليها) أى على نعم الله تعالى (بالتفصيل من غير احاله على علم المخاطبين المعاندين فوزانه وزان وجهه فى اعجبنى 
زيد وجهه لدخول الثانى فى الاول) لان ما تعلمون يشتمل الانعام و غيرها. (و الثانى) اعنى المنزل منزله بدل الاشتمال (نحو اقول 
له ارحل لا تقيمن عندناء و الا-فكن فى السر و الجهر مسلما فان المراد به) أى بقوله ارحل (كمال اظهار الكراهه لاقامته) أى 
المخاطب (وقوله لا تقيمن عندنا أو فى بتأديته لدلالته) أى لدلاله لا تقيمن عندنا (عليه) أى كمال اظهار الكراهه (بالمطابقه مع 
التأكيد) الحاصل من النون وكونها مطابقه باعتبار الوضع العرفى حيث يقال لا تقم عندى و لا يقصد كفه عن الاقامه بل مجرد 
اظهار كراهه حضوره (فوزانه) أى وزان لا تقيمن عندنا (وزان حسنها فى اعجبنى الدار حسنها لان عدم الاقامه مغاير للارتحال) 
فلا يكون تأكيدا (وغيره داخل فيه) فلا يكون بدل بعض و لم يعتد ببدل الكل لانه انما يتميز عن التأكيد بمغايره اللفظين وكون 
المقصود هو الثانى و هذا لا يتحقق فى الجمل لا سيما التى لا محل لها من الا-عراب (مع ما بينهما) أى بين عدم الاقامه و 
الارتحال (من الملابسه) اللزوميه فيكون بدل اشتمال و الكلام فى ان الجمله الاولى اعنى ارحل ذات محل من الاعراب مثل ما مر 
فى ارسوا نزاولها. و انما قال فى المثالين ان الثانيه أو فى لان الاولى وافيه مع ضرب من القصور باعتبار الاجمال وعدم مطابقه 
الدلاله فصارت كغير الوافيه (أو) لكون الثانيه (بيانا لها) 


أى للاولى (لخفائها) أى الاولى (نحو فوسوس إليه الشيطان قال يا آدم هل ادلكك على شجره الخلد وملكك لايبلى فان وزانه) اى 


وزان قال يا آدم (وزان عمر 
ص ١0١‏ 


فى قوله اقسم بالله أبو حفص عمر) ما مسها من نقب و لا دبر حيث جعل الثانى بيانا وتوضيحا للاول. فظهر ان ليس لفظ قال بيانا 
وتفسيرا للفظ وسوس حتى يكون هذا من باب بيان الفعل دون الجمله بل المبين هو مجموع الجمله (واما كونها) أى الجمله 
الثانيه كالمنقطعه عنها أى عن الاولى (فلكون عطفها عليها) أى عطف الثانيه على الاولى (موهما لعطفها على غيرها) مما ليس 
بمقصود وشبه هذا بكمال الانقطاع باعتبار اشتماله على مانع من العطف الا انه لما كان خارجيا يمكن دفعه بنصب قرينه لم يجعل 
هذا من كمال الانقطاع. (ويسمى الفصل لذلك قطعا مثاله وتظن سلمى اننى ابغى بها بدلاء اراها فى الضلال تهيم) فبين الجملتين 
مناسبه ظاهره لاتحاد المسندين لان معنى اراها اظنها وكون المسند إليه فى الاولى محبوبا وفى الثانيه محبا لكن تركك العاطلف 
لثلا- يتوهم انه عطف على ابغى فيكون من مظنونات سلمى. (ويحتمل الاستيناف) كأنه قيل كيف تراها فى هذا الظن فقال اراها 
تتحير فى ادويه الضلال. (واما كونها) أى الثانيه (كالمتصله بها) اى بالا-ولى (فلكونها) اى الثانيه (جوابا لسؤال اقتضته الاولى 
فتنزل) الاولى (منزلته) أى السؤال لكونها مشتمله عليه ومقتضيه له (فتفصل) أى الثانيه (عنها) أى عن الاولى (كما يفصل الجواب 
عن السؤال) لما بينهما من الاتصال. (وقال السكاكى فينزل ذلكك) أى السؤال الذى تقتضيه الاولى وتدل عليه بالفحوى (منزله 
السؤال الواقع) ويطلب بالكلام الثانى وقوعه جوابا له فيقطع عن الكلام الاول لذلكك وتنزيله منزله الواقع انما يكون 


(لنكته كاغناء السامع عن ان يسأل أو) مثل (ان لا يسمع منه) أى من السامع (شئ) تحقيرا له وكراهه لكلامه أو مثل ان لا ينقطع 
كلامكك بكلامه أو مثل القصد إلى تكثير المعنى بتقليل اللفظ و هو تقدير السؤال وترك العاطف أو غير ذلكك و ليس فى كلام 
السكاكى دلاله على ان الاولى 


١07١ ص‎ 


تنزل منزله السؤال فكان المصنف نظر إلى قطع الثانيه عن الا-ولى مثل قطع الجواب عن السؤال انما يكون على تقدير تنزيل 
الاولى منزله السؤال وتشبيهها به و الاظهر انه لا حاجه إلى ذلكك بل مجرد كون الاولى منشأ للسؤال كاف فى ذلكك اشير إليه فى 
الكشاف. (ويسمى الفصل لذلك) أى لكونه جوابا لسؤال اقتضته الاولى (استينافا وكذا) الجمله (الثانيه) نفسها ايضا تسمى 
استينافا ومستأنفه. (وهو) أى الاستيناف (ثلاثه اضرب لان السؤال) الذى تضمنته الاولى (اما عن سبب الحكم مطلقا نحو قال: لى 
كيف انت قلت عليل * سهر دائم وحزن طويل أى ما بالكك عليلا أو ما سبب علتكك) بقرينه العرف و العاده. لانه إذا قيل فلان 
مريض فانما يسأل عن مرضه وسببه لا ان يقال هل سبب علته كذا و كذا لا سيما السهر و الحزن حتى يكون السؤال عن السبب 
الخاص (واما عن سبب خاص) لهذا الحكم (نحو و ما ابرئ نفسى ان النفس لاماره بالسوء كأنه قيل هل النفس اماره بالسوء). 
فقيل ان النفس لاماره بالسوء بقرينه التأكيد فالتأكيد دليل على ان السؤال عن السبب الخاص فان الجواب عن مطلق السبب لا 
يؤكد (وهذا الضرب يقتضى تأكيد الحكم) الذى هو فى الجمله الثانيه اعنى الجواب لان السائل متردد فى هذا السبب الخاص 
هل هو سبب الحكم ام لا (كما 


مر) فى احوال الاسناد الخبرى من ان المخاطب إذا كان طالبا مترددا حسن تقويه الحكم بمؤكد ولا يخفى ان المراد الاقتضاء 
استحسانا لا وجوبا والمستحسن فى باب البلاغه تحترله الواحف (وامااض غدرهيا) انن غين السنين المطلق 8 السب البخاضى (نق 
قالوا سلاما قال سلام) أى فماذا قال ابراهيم فى جواب سلامهم فقيل قال سلام أى حياهم بتحيه احسن لكونها بالجمله الاسميه 


الداله على الدوام و الثبوت. (وقوله زعم العواذل) جمع عاذله بمعنى جماعه عاذله (اننى فى غمره) وشده 


١0“ ص‎ 


(صدقوا) أى الجماعات العواذل فى زعمهم اننى فى غمره (ولكن غمرتى لا تنجلى) و لا تنتكشف بخلاءف اكثر الغمرات و 
الشدائد كأنه قيل اصدقوا ام كذبوا فقيل صدقوا (وايضا منه) أى من الاستيناف و هذا اشاره إلى تقسيم آخر له (ما يأتى باعاده 
اسم ما استؤنف عنه) أى وقع عنه الاستيناف واصل الكلام ما استؤنف عنه الحديث فحذف المفعول ونزل الفعل منزله اللازم 
(نحو احسنت) انت (إلى زيد زيد حقيق بالاحسان) باعاده اسم زيد (ومنه ما يبنى على صفته) أى صفه ما استؤنف عنه دون اسمه 
و المراد بالصفه صفه تصلح لترتب الحديث عليه (نحو) احسنت إلى زيد (صديقك القديم اهل لذلك) و السؤال المقدر فيهما 
لماذا احسن إليه و هل هو حقيق بالاحسان (وهذا) أى الاستيناف المبنى على الصفه (ابلغ) لاشتماله على بيان السبب الموجب 
للحكم كالصداقه القديمه فى المثال المذكور لما يسبق إلى الفهم من ترتب الحكم على الوصف الصالح للعليه انه عله له وههنا 
بحث و هو ان السؤال ان كان عن السبب. فالجواب يشتمل على بيانه لا محاله و الا فلا وجه لاشتماله عليه كما فى قوله تعالى 
قالوا سلاما 


قال سلام, و قوله زعم العواذل» ووجه التفصى عن ذلكك مذكور فى الشرح (وقد يحذف صدر الاستيناف) فعلا كان أو اسما 
(نحو يسبع له فيها بالغدو و الاصال» رجال) فيمن قرأها مفتوحه الباء كانه قيل من يسبحه فقيل رجال أى يسبحه رجال (وعليه نعم 
الرجل زيد) أو نعم رجلا زيد (على قول) أى على قول من يجعل المخصوص خبر مبتدأ محذوف أى هو زيد. ويجعل الجمله 
استينافا جوابا للسؤال عن تفسير الفاعل المبهم. (وقد يحذف) الاستيناف (كله اما مع قيام شئ مقامه نحو) قول الحماسى (زعمتم 
ان اخوتكم قريشء لهم الف) أى ايلااف فى الرحلتين المعروفتين لهم فى التجاره رحله فى الشتاء إلى اليمن ورحله فى صيف 
إلى الشام (وليس لكم آلاف) أى مؤالفه فى الرحلتين المعرفتين كأنه قيل اصدقنا فى هذا الزعم ام كذبنا فقيل كذبتم 


١08 ص‎ 


فحذف هذا الاستيناف كله واقيم قوله لهم آلا-ف و ليس لكم الا-لف مقامه لدلالته عليه (أو بدون ذلكث) أى قيام شئ مقامه 
اكتفاء بمجرد القرينه (نحو فنعم الماهدون) أى نحن (على قول) أى على قول من يجعل المخصوص خبر المبتدأ أى هم نحن و 
لما فرغ من بيان الا-حوال الاربعه المقتضيه للفصل شرع فى بان الحالتين المقتضيتين للوصل. فقال (واما الوصل لدفع الايهام 
فكقولهم لا-وايدك الله) فقولهم لا-رد لكلا-م سابق كما إذا قيل هل الامر كذلكك فيقال لا أى ليس الامر كذلكك فهذه جمله 
اخباريه وايدك الله جمله انشائيه دعائيه فبينهما كمال الانقطاع لكن عطفت عليها لان تركك العطف يوهم انه دعاء على المخاطب 
بعدم التأيبد مع ان المقصود الدعاء له بالتأييد فاينما وقع هذا الكلام فالمعطوف عليه هو مضمون قولهم لا وبعضهم لما لم يقف 
على 


المعطوف عليه فى هذا الكلا-م. نقل عن الثعالبى حكايه مشتمله على قوله قلت لا وايدك الله وزعم ان قوله وايدك الله عطف 
على قوله قلت و لم يعرف انه لو كان كذلكك لم يدخل الدعاء تحت القول وانه لو لم يحكك الحكايه فحين ما قال للمخاطب لا 
وايدك الله فلابد له من معطوف عليه (واما للتوسط) عطف على قوله اما الوصل لدفع الايهام أى اما الوصل لتوسط الجملتين بين 
كمال الانقطاع و الاتصال و قد صحفه بعضهم اما بكسر الهمزه بفتح الهمزه فركب متن عمياء وخبط خبط عشواء (فإذا اتفقتا) أى 
الجملتان (خبرا أو انشاء لفظا و معنى أو معنى فقط بجامع) أى بان يكون بينهما جامع بدلاله ما سبق من انه إذا لم يكن بينهما 
جامع فبينهما كمال الانقطاع ثم الجملتان المتفقتان خبرا أو انشاء لفظا و معنى قسمان لانهما اما انشائيتان أو خبريتان و المتفقتان 
معنى فقط سته اقسام لانهما ان كانتا انشائيتين معنى. فاللفظان اما خبران أو الا-ولى خبر و الثانيه انشاء أو بالعكس وان كانتا 
خبريتين معنى فاللفظان اما انشا آن أو الاولى انشاء و الثانيه خبر أو بالعكس فالمجموع ثمانيه اقسام. 

١00 ص‎ 

و المصنف اورد للقسمين الاولين مثاليهما (كقوله تعالى يخادعون الله و هو خادعهم و قوله ان الابرار لفى نعيم وان الفجار لفى 
جحيم) فى الخبريتين لفظا و معنى الا انهما فى المثال الثانى متناسبان فى الاسميه بخلاف الاول (وقوله تعالى كلوا واشربوا و لا 


تسرفوا) فى الانشائيتين لفظا و معنى واورد للاتفاق معنى فقط مثالا واحدا واشاره إلى انه يمكن تطبيقه على قسمين من اقسامه 
السته واعاد فيه لفظه الكاف تنبيها على انه مثال للاتفاق معنى فقط فقال (وكقوله 


تعالى واذ اخذنا ميثاق بنى اسرائيل لا تعبدون الا الله وبالوالدين احسانا وذى القربى و اليتامى و المساكين و قولوا للناس حسناء) 
فعطف قولوا على لا تعبدون مع اختلافهما لفظا لكونهما انشائيتين معنى لا-ن قوله لا تعبدون اخبار فى معنى الانشاء (أى لا 
تعبدوا) و قوله وبالوالدين احسانا لابد له من فعل فاما ان يقدر خبر فى معنى الطلب أى (وتحسنون بمعنى احسنوا) فتكون 
الجملتان خبرا ولفظا وانشاء معنى وفائده تقدير الخبر. ثم جعله بمعنى الانشاء اما لفظا فالملايمه مع قوله لا تعبدون و اما معنى 
فالمبالغه باعتبار ان المخاطب كأنه سارع إلى الامتثال فهو يخبر عنه كما تقول تذهب إلى فلان وتقول له كذا تريد الامر (أو) 
يقدر من اول الامر صريح الطلب على ما هو الظاهر أى (واحسنوا) بالوالدين احسانا فتكونان انشائيتين معنى مع ان لفظه الاولى 
اخبار ولفظه الثانيه انشاء (والجامع بينهما) أى بين الجملتين (يجب ان يكون باعتبار المسند اليهما و المسندين جميعا) أى باعتبار 
المسند إليه فى الجمله الاولى و المسند إليه فى الجمله الثانيه و كذا باعتبار المسند فى الجمله الاولى و المسند فى الجمله الثانيه 
(نحو يشعر زيد ويكتب) للمناسبه الظاهره بين الشعر و الكتابه وتقارنهما فى خيال اصحابهما (ويعطى) زيد (ويمنع) لتضاد 
الاعطاء و المنع. هذا عند اتحاد المسند اليهماء و اما عند تغاير هما فلابد من تناسبهما ايضا كما اشار إليه بقوله (زيد شاعر وعمرو 


كاتب وزيد طويل وعمرو قصير لمناسبه بينهما). 


١58 ص‎ 


أى بين زيد وعمرو كالا-خوه أو الصداقه أو العداوه أو نحو ذلكك وبالجمله يجب ان يكون احدهما مناسبا للاخر وملابسا له 


ملابسه لها نوع اختصاس بهما (بخلاف زيد كاتب وعمرو شاعر بدونها) أى بدون 


المناسبه بين زيد وعمرو فانه لا يصح وان اتحد المسندان و لهذا حكموا بامتناع نحو خفى ضيق وخاتمى ضيق (وبخلاف زيد 
شاعر وعمرو طويل مطلقا) أى سواء كان بين زيد وعمرو ومناسبه أو لم تكن لعدم تناسب الشعر وطول القامه (السكاكى) ذكر 
انه يجب ان يكون بين الجملتين ما يجمعهما عند القوه المفكره جمعا من جهه العقل و هو الجامع العقلى أو من جهه الوهم و هو 
الجامع الوهمى أو من جهه الخال و هو الجامع الخيالى و المراد بالعقلى القوه العاقله المدركه للكليات وبالوهمى القوه المدركه 
للمعانى الجزئيه الموجوده فى المحسوسات من غير ان تتأدى إليها من طرق الحواس كادراكك الشاه معنى فى الذئب وبالخيال 
القوه التى تجتمع فيها صور المحسوسات وتبقى فيها بعد غيبوبتها عن الحس المشترك و هى القوه التى تتأدى إليها صور 
المحسوسات من طرق الحواس الظاهره وبالمفكره القوه التى من شانها التفصيل و التركيب بين الصور المأخوذه عن الحس 
المشتركك و المعانى المدركه بالوهم بعضها مع بعض ونعنى بالصور ما يمكن ادراكها باحدى الحواس الظاهره وبالمعانى ما لا 
يمكن ادراكها. فقال السكاكى الجامع بين الجملتين اما عقلى و هو ان يكون بين الجملتين اتحاد فى تصور ما مثل الاتحاد فى 
المخبر عنه أو فى المخبر به أو فى قيد من قيودهما و هذا ظاهر فى ان المراد بالتصور الامر المتصور و لما كان مقررا عندهم انه 
لا يكفى فى عطف الجملتين وجود الجامع بين فردين من مفرداتهما باعتراف السكاكى ايضا غير المصنف عباره السكاكى. فقال 
(الجامع بين الشىءين اما عقلى) و هو امر بسببه يقتضى العقل اجتماعهما فى المفكره و ذلكك (بان يكون بينهما اتحاد فى التصور 
أو تماثل فان 


العقل بتجريده المثلين عنن التشخص فى الخارج يرفع التعدد) بينهما فيصيران متحدين و ذلك لان العقل يجرد الجزيى الحقيقى 
عن عوارضه المشخصه الخارجيه وينتزع منه المعنى الكلى 
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فيدركه على ما تقرر فى موضعه و انما قال فى الخارج لانه لا يجرده عن المشخصات العقليه لان كل ما هو موجود فى العقل 
فلابد له من تشخص عقلى به يمتاز عن سائر المعقولات. وههنا بحث و هو ان التماثل هو الاتحاد فى النوع مثل اتحاد زيد وعمرو 
مثلا فى الانسانيه و إذا كان التماثل جامعا لم تتوقف صحه قولنا زيد كاتب وعمرو وشاعر على اخوه زيد وعمرو أو صداقتهما أو 
نحو ذلك لانهما متماثلا-ن لكونهما من افراد الانسان و الجواب ان المراد بالتماثئل ههنا هو اشتراكهما فى وصف له نوع 
اختصاص بهما على ما سيتضح فى باب التشبيه (أو تضايف) و هو كون الشىءين بحيث لا يمكن تعقل كل منهما الا بالقياس 
إلى تعقل الا-خر (كما بين العله و المعلول) فان كل امر يصدر عنه امر آخر بالاستقلال أو بواسطه انضمام الغير إليه فهو عله و 
الاخر معلول (أو الاقل و الاكثر) فان كل عدد يصير عند العد فانيا قبل عدد آخر فهو اقل من الاخر و الاخر اكثر منه (أو وهمى) 
و هوامر بسببه يحتال الوهم فى اجتماعهما عند المفكره بخلاف العقل فانه إذا خلى ونفسه لم يحكم بذلكك و ذلكك (بان يكون 
بين تصوريهما شبه تماثل كلونى بياض و صفره فان الوهم يبرزهما فى معرض المثلين) من جهه انه يسبق إلى الوهم انهما نوع 
واحد زيد فى احدهما عارض بخلاف العقل فانه يعرف انهما نوعان متباينان داخلان تحت جنس هو اللون (ولذلك) أى و 


لأن الوهم يبر زهما فى معرض المثلين (حسن الجمع بين الثلاثه التى فى قوله: ثلاثه تشرق الدنيا ببهجتها # شمس الضحى وابو 
اسحق و القمر) فان الوهم يتوهم ان الثلاءثه من نوع واحد و انما اختلفت بالعوارض و العقل يعرف انها امور متباينه (أو) يكون 
بين تصوريهما (تضاد) و هو التقابل بين امرين وجوديين يتعاقبان على محل واحد (كالسواد و البياض) فى المحسوسات (الايمان 
والكفر) فى المعقولات و الحق ان بينهما تقابل العدم و الملكه لان الايمان هو تصديق النبى عليه الصلاه و السلام فى جميع ما 
علم مجيئه به بالضروره اعنى قبول النفس 
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لذلك و الاذعان له على ما هو تفسير التصديق فى المنطق عند المحققين مع الاقرار به باللسان و الكفر عدم الايمان عما من شانه 
الايمان و قد يقال الكفر انكار شئ من ذلكك فيكون وجوديا فيكونان متضادين (وما يتصف بها) أى بالمذكورات كالاسود و 
الا-بيض و المؤمن و الكافر وامثال ذلكك فانه قد يعد من المتضادين باعتبار الاشتمال على الوصفين المتضادين (أو شبه تضاد 
كالسماء و الا-رض) فى المحسوسات فانهما وجوديان احدهما فى غايه الارتفاع و الاخر فى غايه الانحطاط» و هذا معنى شبه 
التضاد و ليسا متضادين لعدم تواردهما على المحل لكونهما من الاجسام دون الا-عراض و لا من قبيل الاسود و الابيض لان 
الوصفين المتضادين ههنا ليسا بداخلين فى مفهومى السماء و الارض (والاول و الثانى) فيما يعم المحسوسات و المعقولات فان 
الاول هو اللذى يكون سابقا على الغير و لا يكون مسبوقا بالغير و الثانى هو الذى يكون مسبوقا بواحد فقط فاشبها المتضادين 
باعتبار اشتمالهما على وصفين لا يمكن اجتماعهما و لم يجعلا متضادين كالاسود و الابيض 


لا-نه قد يشترط فى المتضادين ان يكون بينهما غايه الخلاءف و لا يخفى ان مخالفه الثالث و الرابع و غيرهما للاول اكثر من 
مخالفه الثانى له مع ان العدم معتبر فى مفهوم الاول فلا يكون وجوديا (فانه) أى انما يجعل التضاد وشبهه جامعا وهميا لان الوهم 
(ينزلهما منزله التضائف) فى انه لا يبحضره احد المتضادين أو الشبيهين بهما الا ويحضره الآخر (ولذلكك تجد الضد اقرب خطورا 
بالبال مع الضد) من المغايرات الغير المتضاده يعنى ان ذلك مبنى على حكم الوهم و الا فالعقل يتعقل كلا منهما ذاهلا عن 
الآدخر (أو خيالى) و هو امر بسببه يقتضى الخيال اجتماعهما فى المفكره و ذلكك (بان يكون بين تصوريهما تقارن فى الخيال 
سابق) على العطف لاسباب مؤديه إلى ذلكك (واسبابه) أى واسباب التقارن فى الخيال (مختلفه ولذلكك اختلفت الصور الثابته فى 


١09 ص‎ 


عن خيال و هى فى خيال آخر مما لا تقع قط. (ولصاحب علم المعانى فضل احتياج إلى معرفه الجامع) لان معظم ابوابه الفصل و 
الوصل و هو مبنى على الجامع (لاسيما) الجامع (الخيالى فان جمعه على مجرى الالف و العاده) بحسب انعقاد الاسباب فى اثبات 
الصور فى خزانه الخيال وبيان الاسباب مما يفوته الحصر. فظهر ان ليس المراد بالجامع العقلى ما يدركك بالعقل وبالوهمى ما 
يدرك بالوهم وبالخيالى ما يدركك بالخيال لان التضاد وشبهه ليسا من المعانى التى يدركها الوهم و كذا التقارن فى الخيال 
ليس من الصور التى تجتمع فى الخيال بل جميع ذلك معان معقوله و قد خفى هذا على 


كثير من الناس فاعترضوا بان السواد و البياض مثلا من المحسوسات دون الوهميات. واجابوا بان الجامع كون كل منهما متضادا 
للآخر و هذا معنى جزيى لا يدركه الا الوهم و فيه نظر لا-نه ممنوع وان ارادوا ان تضاد هذا السواد لهذا البياض معنى جزيى 
فتمائل هذا مع ذلك وتضائفه معه ايضا معنى جزيى فلا تفاوت بين التماثل و التضائف وشبههما فى انهما ان اضيفت إلى 
الكليات كانت كليات وان اضيفت إلى الجزئيات كانت جزئيات فكيف يصح جعل بعضها على الاطلاق عقليا وبعضها وهميا. ثم 
ان الجامع الخيالى هو تقارن الصور فى الخيال وظاهر انه ليس بصوره ترتسم فى الخيال بل هو من المعانى. فان قلت كلاسم 
المفتاح مشعر بانه يكفى لصحه العطف وجود الجامع بين الجملتين باعتبار مفرد من مفرداتهما و هو نفسه معترف بفساد ذلك 
حيث منع صحه نحو خفى ضيق وخاتمى ضيق و نحو الشمس مراره الارنب و الف باذنجانه محدثه. قلت كلامه ههنا ليس الا فى 
بيان الجامع بين الجملتين و اما ان أى قدر من الجامع يجب لصحه العطف فمفوض إلى موضع آخر. وصرح فيه باشتراط المناسبه 
ين المسدويت 2 السكة الح تفمعا و« المعيه لنا 
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اعتقد ان كلامه فى بيان الجامع سهو منه واراد اصلاحه غيره إلى ما ترى فذكر مكان الجملتين الشىءين ومكان قوله اتحاد فى 
تصور ما اتحاد فى التصور فوقع الخلل فى قوله الوهمى ان يكون بين تصوريهما شبه تماثل أو تضاد أو شبه تضاد و الخيالى ان 
يكون بين تصوريهما تقارن فى الخيال لان التضاد مثلا انما هو بين نفس السواد و البياض لابين تصوريهما اعنى العلم بهما و كذا 
التقارن فى الخيال انما هو بين 


نفس الصور. فلابد من تأويل كلام المصنف وحمله على ما ذكره السكاكى بان يراد بالشىءين الجملتان وبالتصور مفرد من 
مفردات الجمله مع ان ظاهر عبارته يأبى ذلكك ولبحث الجامع زياده تفصيل و تحقيق اوردناها فى الشرح وانه من المباحث التى 
ما وجدنا احدا حام حول تحقيقها. (ومن محسنات الوصل) بعد وجود المصحح (تناسب الجملتين فى الاسميه و الفعليه و) تناسب 
(الفعليتين فى المضى و المضارعه). فإذا اردت مجرد الاخبار من غير تعرض للتجدد فى احديهما و الثبوت فى الاخرى قلت قام 
زيد وقعد عمرو وكذلك زيد قائم وعمرو قاعد (الا لمانع) مثل ان يراد فى احديهما التجدد وفى الاخرى الثبوت فيقال قام زيد 
وعمرو قاعد أو يراد فى احديهما المضى وفى الاخرى المضارعه فيقال زيد قام و عمرو يعقد أو يراد فى احديهما الاطلاق وفى 
الاخرى التقيبد بالشرط كقوله تعالى و قالوا لو لا انزل عليه ملكك ولو انزلنا ملكا لقضى الامرء ومنه قوله تعالى فإذا جاء اجلهم لا 
يستأخرون ساعه و لا يستقدمون فعندى ان قوله و لا يستقدمون عطف على الشرطيه قبلها لا على الجزاء اعنى قوله لا يستأخرون 
إذ لا معنى لقولنا إذا جاء اجلهم لا يستقدمون. تذنيب هو جعل الشئ ذنابه للشئ شبه به ذكر بحث الجمله الحاليه وكونها بالواو 
تاره وبدونها اخرى عقيب بحث الفصل و الوصل لمكان التناسب (اصل الحال 
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المنتقله) أى الكثير الراجح فيها كما يقال الاصل فى الكلام الحقيقه (ان تكون بغير واو) واحترز بالمنتقله عن المؤكده المقرره 
لمضمون الجمله فانها يجب ان تكون بغير واو البته لشده ارتباطها بمقابلها. و انما كان الاصل فى المنتقله الخلو عن الواو (لانها 
فى المعنى حكم على صاحبها كالخبر) بالنسبه 


إلى المبتدأ فان قولكك جاءنى زيد راكبا اثبات الركوب لزيد كما فى زيد راكب الا-انه فى الحال على سبيل التبعيه و انما 
المقصنوة اثنات المج وعفت بالحال لتزند فى الاخبار عن المج هذا المعتج '(ووهبقت :له) أئ :و لأنهنا :ف المع واصف 
لصاحبها (كالنعت) بالنسبه إلى المنعوت الا ان المقصود فى الحال كون صاحبها على هذا الوصف حال مباشره الفعل فهى قيد 
للفعل وبيان لكيفيه وقوعه بخلا-ف النعت فانه لا يقصد به ذلكك بل مجرد اتصاف المنعوت به و إذا كانت الحال مثل الخبر و 
النعت فكما انهما يكونان بدون الواو فكذلكك الحال و اما ما اورده بعض النحويين من الاخبار و النعوت المصدره بالواو كالخبر 
فى باب كان و الجمله الوصفيه المصدره بالواو التى تسمى واو تأكيد للصوق الصفه بالموصوف فعلى سبيل التشبيه و الالحاق 
بالحال (لكن خولئ) هذا الاصل (إذا كانت) الحال (جمله فانها) أى الجمله الواقعه حالا (من حيث هى جمله مستقله بالافاده) 
من غير ان تتوقف على التعليق بما قبلها. و انما قال من حيث هى جمله لانها من حيث هى حال غير مستقله بل متوقفه على التعليق 
بكلا-م سابق قصد تقييده بها (فتحتاج) الجلمه الواقعه حالا (إلى ما يربطها بصاحبها) الذى جعلت حالا عنه (وكل من الضمير و 
الواو صالح للربط و الاصل) الذى لا يعدل عنه ما لم تمس حاجه إلى زياده ارتباط (هو الضمير بدليل) الاقتصار عليه فى الحال 
(المفرده و الخبر و النعت فالجمله) التى تقع حالا(ان خلت عن ضمير صاحبها) الذى تقع هى حالا_-عنه (وجب فيها الواو) 
ليحصل الارتباط فلا يجوز خرجت زيد قائم و لما ذكر ان كل جمله خلت عن الضمير 


وجبت فيها الواو اراد ان يبين ان أى 
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جمله يجوز ذلكك فيها واى جمله لا يجوز ذلكك فقال (وكل جمله خاليه عن ضمير ما) أى الاسم الذى (يجوز ان ينتصب عنه 
حال) و ذلك بان يكون فاعلا أو مفعولا معرفا أو منكرا مخصوصا لا نكره محضه أو مبتدأ أو خبرا فانه لا يجوز ان ينتصب عنه 
حال على الاصل. و انما لم يقل عن ضمير صاحب الحال لان قوله كل جمله مبتدأ وخبره قوله (يصح ان تقع) تلكك الجمله (حالا 
عنه) أى عما يجوز ان ينتصب عنه حالا (بالواو) و ما لم يثبت له هذا الحكم اعنى وقوع الحال عنه لم يصح اطلاق اسم صاحب 
الحال عليه الا-مجازا. و انما قال ينتصب عنه حال و لم يقل يجوز ان تقع تلك الجمله حالا عنه لتدخل فيه الجمله الخاليه عن 
الضمير المصدره بالمضارع المثبت لاسن ذلكك الاسم مما لا يجوز ان تقع تلك الجمله حالا عنه لكنه مما يجوز ان ينتصب عنه 
حال فى الجمله وحينئذ يكون قوله كل جمله خاليه عن ضمير ما يجوز ان ينتصب عنه حالا متنا و لا للمصدره بالمضارع الخاليه 
عن الضمير المذكور فيصح استثناؤها بقوله (الا المصدره بالمضارع المثبت نحو جاء زيد ويتكلم عمرو) فانه لا يجوز ان يجعل 
ويتكلم عمرو حالا-عن زيد (لما سيأتى) من ان ربط مثلها يجب ان يكون بالضمير فقط و لا يخفى ان المراد بقوله كل جمله 
الجمله الصالحه للحاليه فى الجمله بخلا-ف الانشائيات فانها لا تقع حالا البته لا مع الواو و لا بدونها (والا) عطف على قوله ان 
خلت أى وان لم تخل الجمله الحاليه عن ضمير صاحبها (فان كانت فعليه 


و الفعل مضارع مثبت امتنع دخولها) أى الواو (نحو و لا تمنن تستكثر) أى و لا تعط حال كونكك تعد ما تعطيه كثيرا (لان 
الاصل) فى الحال هى الحال (المفرده) لعراقه المفرد فى الا-عراب وتطفل الجمله عليه لوقوعها موقعه (وهى) أى المفرده (تدل 
على حصول صفه) أى معنى قائم بالغير لانها لبيان الهيئه التى عليها الفاعل أو المفعول و الهيئه معنى قائم بالغير (غير ثابته) لان 
الكلا-م فى الحال المستقله (مقارن) ذلك الحصول (لما جعلت) الحال (قيدا له) يعنى العامل لان الغرض من الحال تخصيص 
وقوع 
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مضمون عاملها بوقت حصول مضمون الحال و هذا معنى المقارنه. (وهو) أى المضارع المثبت (كذلك) أى دال على حصول 
صفه غير ثابته مقارن لما جعلت قيدا له جعلت قيدا له كالمفرده فتمتنع الواو فيه كما فى المفرده (اما الحصول) أى اما دلاله 
المضارع المثبت على حصول صفه غير ثابته (فلكونه فعلا-) فيدل على التجدد وعدم الثبوت (مثبتا) فيدل على الحصول (واما 
المقارنه فلكونه مضارعا) فيصاح للحال كما يصاح للاستقبال و فيه نظر لان الحال التى يدل عليها المضارع هو زمان التكلم 
وحقيقته اجزاء متعاقبه من اواخر الماضى واوائل المستقبل و الحال التى نحن بصددها يجب ان يكون مقارنه لزمان مضمون 
الفعل المقيد بالحال ماضيا كان أو حالا أو استقبالا فلا دخل للمضارعه فى المقارنه فالاولى ان يعلل امتناع الواو فى المضارع 
الحتث بانه على وزن اسم الفاعل لفظا وبتقديره معنى (واما ما جاء من نحو) قول بعض العرب (قمت واصكك وجهه و قوله فلما 
خشيت اظافيرهم) أى اسلحتهم (نجوت وارهنهم مالكا فقيل) انما جاء الواو فى المضارع المثبت الواقع حالا (على) اعتبار (حذف 
المبتدأ) لتكون الجمله اسميه (أى وانا 


اصكك وانا ارهنهم) كما فى قوله تعالى لم تؤذوننى وقد تعلمون انى رسول الله اليكم أى وانتم قد تعلمون. (وقيل الاول) أى 
قمت واصكك وجهه (شاذ و الثانى) أى نجوت وارهنهم (ضروره و قال عبد القاهر هى) الواو (فيهما للعطن) لا للحال إذ ليس 
المعنى قمت صاكا وجهه ونجوت راهنا مالكا بل المضارع بمعنى الماضى (والاصل) قمت (وصككت) ونجوت ورهنت (عدل) 
عن لفظ الماضى (إلى) لفظ (المضارع حكايه للحال) الماضيه و معناها ان يفرض ما كان فى الزمان الماضى واقعا فى هذا الزمان 
فيعبر عنه بلفظ المضارع (وان كان الفعل) مضارعا (منفيا فالامر ان جايزان) الواو وتركه (كقرائه ابن ذكوان فاستقيما و لا تتبعان» 
بالتخفيف) أى بتخفيف النون و لا تتبعان فيكون لا للنفى دون النهى لثبوت النون التى هى علامه الرفع فلا يصح عطفه على الامر 
الذى قبله فيكون الواو للحال بخلاف قرائه العامه و لا تتبعان بالتشديد فانه 
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نهى مؤكد معطوف على الامر قبله (ونحو قوله تعالى ومالنا) أى أى شئ ثبت لنا (لا نؤمن بالله) أى حالكوننا غير مؤمنين فالفعل 
المنفى حال بدون الواو. وانما جاز فيه الامران (لدلالته على المقارنه لكونه مضارعا دون الحصول لكونه منفيا) و المنفى انما 
يدل مطابقه على عدم الحصول (وكذا) يجوز الواو وتركه (ان كان) الفعل (ماضيا لفظا أو معنى كقوله تعالى) اخبارا عن زكريا 
عليه السلام (انى يكون لى غلام و قد بلغنى الكبر) بالواو (وقوله أو جاؤكم حصرت صدورهم) بدون الواو هذا فى الماضى لفظا 
واما الماضى معنى فالمراد به المضارع المنفى بلم أو لما فانهما تقلبان معنى المضارع إلى الماضى فاورد للمنفى بلم مثالين 
احدهما مع الواو و الاخر بدونه 


واقتصر فى المنفى بلما على ما هو بالواو وكانه لم يطلع على مثال تركك الواو و فيه الا انه مقتضى القياس اشار إلى امثله ذلكك 
فقال. (وقوله انى يكون لى غلام و لم يمسسنى بشرء و قوله فانقلبوا بنعمه من الله وفضل لم يمسسهم سوء. و قوله ام حسبتم ان 
تدخلوا الجنه و لما يأتكم مثل الذى خلوا من قبلكم, اما المثبت) أى اما جواز الا-مرين فى الماضى المثبت (فلدلالته على 
الحصول) يعنى حصول صفه غير ثابته (لكونه فعلا مثبتا دون المقارنه لكونه ماضيا) فلا يقارن الحال. (و لهذا) أى ولعدم دلالته 
على المقارنه (شرط ان يكون مع قد ظاهره) كما فى قوله تعالى و قد بلغنى الكبر (أو مقدره) كما فى قوله تعالى حصرت 
صدورهم لا-ن قد تقرب الماضى من الحال و الاشكال المذكور وارد ههنا و هو ان الحال التى نحن بصددها غير الحال التى 
تقابل الماضى وتقرب قد الماضى منها فتجوز المقارنه إذا كان الحال و العامل ماضيين ولفظ قد انما تقرب الماضى من الحال 
التى هى زمان التكلم. وربما تبعده عن الحال التى نحن بصددها كما فى قولنا جاءنى زيد فى السنه الماضيه و قد ركب فرسه؛ و 
الاعتذار عن ذلكك مذكور فى الشرح. (واما المنفى) أى اما جواز الامرين فى الماضى المنفى (فلدلالته على المقارنه 


ص م2١‏ 


دون الحصول اما الا-ول) أى دلا لته على المقارنه (فلا-ن لما للاستغراق) أى لامتداد النفى؟؟ حين الانتفاء إلى زمان التكلم 
(وغيرها) أى غير لما مثل لما و ما (لانتفاء متقدم) على زمان التكلم (ان الاصل استمراره) أى استمرار ذلكك الانتفاء لما سيجئ 
حتى تظهر قرينه على الانقطاع كما فى قولنا لم يضرب زيد امس لكنه ضرب اليوم 


(فيحصل به) أى باستمرار النفى أو بان الاصل فيه الاستمرار (الدلاله عليها) أى على المقارنه (عند الاطلاق) وترك التقييد بما 
يدل على انقطاع ذلك الانتفاء (بخلاف المثبت فان وضع الفعل على افاده التجدد) من غير ان يكون الاصل استمراره. فإذا قلت 
ضرب مثلا كفى فى صدقه وقوع الضرب فى جزء من اجزاء الزمان الماضى. و إذا قلت ما ضرب افاد استغراق النفى لجميع اجزاء 
الزمان الماضى لكن لا قطعيا بخلاف لما و ذلكك لانهم قصدوا ان يكون الاثبات و النفى فى طرفى النقيض و لا يخفى ان الاثبات 
فى الجمله انما ينافيه النفى دائما. (وتحقيقه) أى تحقيق هذا الكلاهم (ان استمرار العدم لا يفتقر إلى سبب بخلااف استمرار 
الوجود) يعنى ان بقاء الحادث و هو استمرار وجوده يحتاج إلى سبب موجود لانه وجود عقيب وجود ولابد للوجود الحادث من 
السبب بخلاف استمرار العدم فانه عدم فلا يحتاج إلى وجود سبب بل يكفيه مجرد انتفاء سبب الوجود و الاصل فى الحوادث 
العدم حتى توجد عللها. وبالجمله لما كان الاصل فى المنفى الاستمرار حصلت من الاطلاق الدلاله على المقارنه. (واما الثانى) 
أى عدم دلا-لته على الحصول (فلكونه منفيا) هذا إذا كانت الجمله فعليه (وان كانت اسميه فالمشهور جواز تركها) أى الواو 
(لعكس ما مر فى الماضى المثبت) أى لدلاله الاسميه على المقارنه لكونها مستمره لا على حصول صفه 
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غير ثابته لدلالتها على الدوام و الثبات (نحو كلمته فوه إلى فى) بمعنى مشافها. (و) ايضا المشهور (ان دخولها) أى الواو (اولى) 
من تركها (لعدم دلالتها) أى الجمله الاسميه (على عدم الثبوت مع ظهور الاستيناف فيها فحسن زياده رابطه نحو فلا تجعلوا لله 
اندادا وانتم تعلمون») أى وانتم من 


اهل العلم و المعرفه وانتم تعلمون ما بينهما من التفاوت (وقال عبد القاهر ان كان المبتدأ) فى الجمله الاسميه الحاليه (ضمير ذى 
الحال وجبت) أى الواو سواء كان خبره فعلا (نحو جاء زيد و هو يسرع أو) اسما نحو جاء زيد (وهو مسرع) و ذلك لان الجمله 
لا تتركك فيها الواو حتى تدخل فى صله العامل وتنضم إليه فى الاثبات وتقدر تقدير المفرد فى ان لا يستأنف لها الاثبات و هذا 
مما يمتنع فى نحو جاء زيد و هو يسرع أو و هو مسرع لانكك إذا اعدت ذكر زيد وجئت بضميره المنفصل المرفوع كان بمنزله 
اعاده اسمه صريحا فى انكك لا تجد سبيلا إلى ان تدخل يسرع فى صله المجئ وتضمه إليه فى الاثبات لان اعاده ذكره لا تكون 
حتى تقصد استيناف الخبر عنه بانه يسرع والا لكنت تركت المبتدأ بمضيعه وجعلته لغوا فى البين وجرى مجرى ان تقول جاءنى 
زيد وعمرو يسرع امامه ثم تزعم انكك لم تستأنف كلاما و لم تبتدأ للسرعه اثباتا. وعلى هذا فالاصل و القياس ان لا تجئ الجمله 
الاسميه الا مع الواو و ما جاء بدونه فسبيله سبيل الشئ الخارج عن قياسه واصله بضرب من التأويل ونوع من التشبيه. هذا كلامه 
فى دلائل الاعجاز و هو مشعر بوجوب الواو فى نحو جاءنى زيد وزيد يسرع أو مسرع امامه وجاء زيد وعمرو يسرع أو مسرع 
امامه بالطريق الاولى ثم قال الشيخ (وان جعل نحو على كتفه سيف حالا كثر فيها) أى فى تلكك الحال (تركها) أى تركك الواو 


(نحو) قول بشار: إذا انكرتنى بلده أو نكرتها # (خرجت مع البازى على سواد) أى بقيه من الليل يعنى إذا لم يعرف 


قدرى اهل بلده أو لم اعرفهم خرجت 
ص ١2/‏ 


منهم مصاحبا للبازى الذى هو ابكر الطيور مشتملا على شئ من ظلمه الليل غير منتظر لاسفار الصبح فقوله على سواد حال تركك 
فيها الواو. ثم قال الشيخ الوجه ان يكون الاسم فى مثل هذا فاعلا بالظرف لاعتماده على ذى الحال لا مبتدأ وينبغى ان يقدر ههنا 
خصوصا ان الظرف فى تقدير اسم الفاعل دون الفعل اللهم ان لا يقدر فعل ماض هذا كلامه و فيه بحث و الظاهر ان مثل على 
كتفه سيف يحتمل ان يكون فى تقدير المفرد وان يكون جمله اسميه قدم خبرها وان يكون فعليه مقدره بالماضى أو المضارع 
فعل التقديرين يمتنع الواو وعلى التقديرين لا تجب الواو فمن اجل هذا كثر تركهاء و قال الشيخ ايضا (ويحسن التركك) أى تركك 
الواو فى الجمله الاسميه (تاره لدخول حرف على المبتدأ) يحصل بذلكك الحرف نوع من الارتباط (كقوله: فقات عسى ان 
تبصرينى كأنما * بنى حوالى الاسود الحوارد) من حرد إذا غضب فقوله بنى الاسود جمله اسميه وقعت حالا من مفعول تبصرينى 
ولو لا دخول كانما عليها لم يحسن الكلام الا بالواو و قوله حوالى أى فى اكنافى وجوانبى حال من بنى لما فى حرف التشبيه من 
معنى الفعل (و) يحسن التركك تاره اخرى (لوقوع الجمله الاسميه) الواقعه حالا (بعقب مفرد) حال (كقوله: الله يبقيك لنا سالما * 
بر داك تبجيل وتعظيم) فقوله برداكك تبجيل حال ولو لم يتقدمها قوله سالما لم يحسن فيها ترك الواو. 


ص و١‏ 
باب 8 الإيجاز و الأطناب و المساواه 


(قال السكاكى اما الايجاز و الاطناب فلكونهما نسبيين) أى من الامور النسبيه التى يكون تعلقها بالقياس إلى تعقل شى آخر فان 
الموجز انما يكون موجزا بالنسبه إلى كلام ازيد 


منه و كذا المطنب انما يكون مطنبا بالنسبه إلى ما هو انقض منه (لا يتسير الكلام فيها الا بتركك التحقيق و التعيين) أى لا يمكن 
التنصيص على ان هذا المقدار من الكلام ايجاز و ذلكك اطناب اذرب كلام موجز يكون مطنبا بالنسبه إلى كلام آخر وبالعكس. 
(والبناء على امر عرفى) أى والا بالبناء على امر يعرفه اهل العرف (وهو متعارف الاوساط) الذين ليسوا فى مرتبه البلاغه و لا فى 
غايه الفهاهه (أى كلامهم فى مجرى عرفهم فى تأديه المعانى) عند المعاملات و المحاورات (وهو) أى هذا الكلام (لا يحمد) 
من الاوساط (فى باب البلاغه) لعدم رعايه مقتضيات الاحوال (ولا يذم) ايضا منهم لان غرضهم تأديه اصل المعنى بدلالات 
وضعيه و الفاظ كيف كانت ومجرد تأليف يخرجها عن حكم النعيق. (فالا يجاز اداء المقصود باقل من عباره المتعارف و 
الاطناب اداؤه باكثر منها ثم قال) أى السكاكى (الاختصار لكونه نسبيا يرجع فيه تاره إلى ما سبق) أى إلى كون عباره المتعارف 
اكثر منه (و) يرجع تاره (اخرى إلى كون المقام خليقا بابسط مما ذكر) أى من الكلام الذى ذكره المتكلم. وتوهم بعضهم ان 
المراد بما ذكر متعارف الاوساط و هو غلط لا يخفى على من له قلب أو القى السمع و هو شهيد يعنى كما ان الكلام يوصف 
بالايجاز لكونه اقل من 
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المتعارف كذلكك يوصف به لكونه اقل مما يقتضيه المقام بحسب الظاهرء و انما قلنا بحسب الظاهر لانه لو كان اقل مما يقتضيه 
المقام ظاهرا و تحقيقا لم يكن فى شئ من البلاغه مثاله قوله تعالى رب انى وهن العظم منى واشتعل الرأس شيباء من الايه فانه 


شخت وايجاز بالنسبه إلى مقتضى المقام ظاهرا لانه مقام بيان انقراض الشباب و المام المشيب فينبغى ان يبسط فيه الكلام غايه 
البسط فالايجاز معنيان بينهما عموم من وجه. (وفيه نظر لآن كون الشئ امرا نسبيا لا يقتضى تعسر تحقيق معناه) إذ كثيرا ما تحقق 
معانى الاسمور النسبيه وتعرف بتعريفات تليق بها كالابوه و الاخوه و غيرهما و الجواب انه لم يرد تعسر ببان معناهما لان ما ذكر 
بيان لمعناها بل اراد تعسر التحقيق و التعيين فى ان هذا القدر ايجاز و ذلكك اطناب (ثم البناء على المتعارف و البسط الموصوف) 
بان يقال الايجاز هو الاداء باقل من المتعارف أو مما يليق بالمقام من كلام ابسط من الكلام المذكور (رد إلى الجهاله) إذ لا 
تعرف كميه متعارف الاوساط وكيفيتها لاختلاف طبقاتهم و لا يعرف ان كل مقام أى مقدار يقتضى من البسط حتى يقاس عليه 
ويرجع إليه و الجواب ان الالفاظ قوالب المعانى و الاوساط الذين لا يقدرون فى تأديه المعانى على اختلاف العبارات و التصرف 
فى لطائف الاعتبارات لهم حد معلوم من الكلا-م يجرى فيما بينهم فى المحاورات و؟ و هذا معلوم للبلغاء و غيرهم فالبناء على 
المتعارف واضح بالنسبه اليهما جميعا و اما البناء على البسط الموصوف فانما هو معلوم للبلغاء العارفين لمقتضيات الاحوال بقدر 
ما يمكن لهم البسط فلا يجهل عندهم ما يقتضيه كل مقام من مقدار البسط. (والا قرب) إلى الصواب (ان يقال المقبول من طرق 
التعبير عن المراد تأديه اصله بلفظ مساوله) أى لاصل المراد (أو) بلفظ (ناقص عنه واف أو بلفظ زائد 
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عليه لفائده) فالمساواه ان يكون اللفظ بمقدار اصل المراد و الايجاز ان يكون ناقصا عنه وافيا به و 


الاطناب ان يكون زائدا عليه لفائده. (واحترز بواف عن الاخلال) و هو ان يكون اللفظ ناقصا عن اصل المراد غير واف به (كقوله 
و العيش خير فى ظلال النوكك) أى الحمق و الجهاله (ممن عاش كدا) أى خير ممن عاش مكدودا متعوبا (أى الناعم فى ظلال 
العقل) يعنى ان اصل المراد ان العيش الناعم فى ظلا-ل النوكك خير من العيش الشاق فى ظلادل العقل ولفظه غير واف بذلكك 
فيكون مخلا فلا يكون مقبولا (و) احترز (بفائده عن التطويل) و هو ان يزيد اللفظ على الاصل المراد لا لفائده و لا يكون اللفظ 
الزائد متعينا (نحو) قوله وقددت الاديم لراهشيه (والفى) أى وجد (قولها كذبا ومينا) و الكذب و المين واحد لا فائده فى الجمع 
بينهما. قوله قددت أى قطعت و الراهشان عرقان فى باطن الذراعين و الضمير فى راهشيه وفى الفى لجذيمه الابرش وفى قددت 
وفى قولها للزباء و البيت فى قصه قتل الزباء لجذيمه و هى معروفه (و) احترز ايضا بفائده (عن الحشو) و هو زياده معينه لا لفائده 
(المفسد) للمعنى (كالندى فى قوله و لا فضل فيها) أى فى الدنيا. (للشجاعه و الندى. * وصبر الفتى لو لا لقاء شعوب) هى علم 
للمنيه صرفها للضروره وعدم الفضيله على تقدير عدم الموت انما يظهر فى الشجاعه و الصبر لتيقن الشجاع بعدم الهلاكك وتيقن 
الصابر بزوال المكروه بخلا-ف الباذل ماله إذا تيقن بالخلود وعرف احتياجه إلى المال دائما فان بذله حينئذ افضل مما إذا تيقن 
بالموت وتخليف المال وغايه اعتذاره ما ذكره الامام ابن جنى و هو ان فى الخلود وتنقل الاحوال فيه من عسر إلى يسر و من 
شده إلى رخاء ما يسكن النفوس 


ويسهل البؤس فلا يظهر لبذل المال كثير فضل (و) عن الحشو (غير المفسد) للمعنى. (كقوله واعلم علم اليوم و الامس قبله)؛ 
ولكننى عن علم ما فى غد عمىء فلفظ قبله حشو غير مفسد و هذا بخلاف ما يقال ابصرته بعينى وسمعته باذنى وكتبته 
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بيدى فى مقام يفتقر إلى التأكيد. (المساواه) قدمها لانها الاصل المقيس عليه (نحو و لا يحيق المكر السييى الا باهله. و قوله: 
فانكك كالليل الذى هو مدركى * وان خلت ان المنتأى عنكك واسع) أى موضع البعد عنكك ذو سعه شبهه فى حال سخطه و هو 
له بالليل» قيل فى الايه حذف المستثنى منه وفى البيت حذف جواب الشرط فيكون فى كل منهما ايجازا لا مساواه و فيه نظر لان 
اعتبار هذا الحذف رعايه لامر لفظى لا يفتقر إليه فى تأديه اصل المراد حتى لو صرح به لكان اطنابا بل تطويلا. وبالجمله لا نسلم 
ان لفظ الا-يه و البيبت ناقص عن اصل المراد و الايجاز (ضربان ايجاز القصر و هو ما ليس بحذف نحو قوله تعالى ولكم فى 
القصاص حيوه؛ فان معناه كثير ولفظه يسير) و ذلكك لامن معناه ان الانسان إذا علم انه متى قتل قتل كان ذلكك داعيا له إلى الا 
يقدم على القتل فارتفع بالقتل الذى هو القصاص كثير من قتل الناس بعضهم لبعض و كان بارتفاع القتل حياه لهم. (ولا حذدف 
فيه) أى ليس فيه حذف شئ مما يؤدى به اصل المراد واعتبار الفعل الذى يتعلق به الظرف رعايه لامر لفظى حتى لو ذكر لكان 
تطويلا (وفضله) أى رجحان قوله ولكم فى القصاص حيوه (على ما كان عندهم أو جز كلام فى هذا المعنى وهو) قولهم (القتل 
انفى 


للقتل بقله حروف ما يناظره) أى اللفظ الذى يناظر قولهم القتل انفى للقتل (منه) أى من قوله تعالى ولكم فى القصاص حيوه و ما 
يناظره منه هو قوله فى القصاص حيوه لا-ن قوله ولكم زائد على معنى قولهم القتل انفى للقتل. فحروف فى القصاص حياه مع 
التنوين احد عشر وحروف القتل انفى للقتل 
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اربعه عشره اعنى الحروف الملفوظه إذ بالعباره يتعلق الايجاز لا بالكتابه (والنص) أى وبالنص (على المطلوب) يعنى الحياه (وما 
يفيده تنكير حيوه من التعظيم لمنعه) أى منع القصاص اياهم (عما كانوا عليه من قتل جماعه بواحد) فحصل لهم فى هذا الجنس 
من الحكم اعنى القصاص حيوه عظيمه (أو) من النوعيه أى لكم فى القصاص نوع من الحياه و هى الحياه (الحاصله للمقتول) أى 
الذى يقصد قتله (والقاتل) أى الذى يقصد القتل (بالارتداع) عن القتل لمكان العلم بالاقتصاص (واطراده) أى ويكون قوله ولكم 
فى القصاص حيوه مطردا إذا الاقتصاص مطلقا سبب للحياه بخلاف القتل فانه قد يكون انفى للقتل كالذى على وجه القصاص و 
قد يكون ادعى له كالقتل ظلما (وخلوه عن التكرار) بخلا-ف قولهم فانه يشتمل على تكرار القتل و لا يخفى ان الخالى عن 
التكرار افضل من المشتمل عليه وان لم يكن مخلا بالفصاحه (واستغنائه عن تقدير محذوف) بخلاف قولهم فان تقديره القتل 
انفى للقتل من تركه (والمطابقه) أى وباشتماله على صنعه المطابقه و هى الجمع بين معنيين متقابلين فى الجمله كالقصاص و 
الحياه (وايجاز الحذف) عطف على قوله ايجاز القصر. (والمحذوف اما جزء جمله) عمده كان أو فضله (مضاف) بدل من جزء 


جمله (نحو واسأل القريه) اى اهل القريه (أو موصوف نحو انا ابن جلا) وطلاع الثناياء متى اضع العمامه 


تعرفونى, الثنيه العقبه وفلا-ن طلاع الثنايا أى ركاب لصعاب الامور و قوله جلا جمله وقعت صفه لمحذوف (أى) انا ابن (رجل 
جلا) أى انكشف امره أو كشف الامور و قيل جلا ههنا علم وحذف التنوين باعتبار انه منقول عن الجمله اعنى الفعل مع الضمير 
لاعن الفعل وحده (أو صفه نحو و كان وراء هم ملكك يأخذ كل سفينه غصبا) أى كل سفينه (صحيحه أو نحوها) كسليمه أو 
غير معيبه (بدليل ما قبله) و هو قوله فاردت ان اعيبها لدلالته على ان الملكك كان لا يأخذ المعيبه (أو شرط كما مر) فى اخر باب 
الانشاء (أو جواب شرط) وحذفه يكون (اما لمجرد الاختصار 
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نحو قوله تعالى و إذا قيل لهم اتقوا ما بين ايديكم و ما خلفكم لعلكم ترحمون) فهذا شرط حذف جوابه (أى اعرضوا بدليل ما 
بعده) و هو قوله تعالى و ما تأتيهم من آيه من آيات ربهم الا كانوا عنها معرضين (أو للدلاله على انه) اى جواب الشرط (شئ لا 
بحيط به الوصف أو لتذهب نفس السامع كل مذهب ممكن مثالهما ولو ترى إذ وقفوا على النار) فحذف جواب الشرط للدلاله 
على انه لا يحيط به الوصف أو لتذهب نفس السامع كل مذهب ممكن (أو غير ذلكك) المذكور كالمسند إليه و المسند و 
المفعول كما مر فى الابواب السابقه وكالمعطوف مع حرف العطف (نحو لا يستوى منكم من انفق من قبل الفتح وقاتل أى و من 
انفق من بعده وقاتل بدليل ما بعده) يعنى قوله تعالى اولئكك اعظم درجه من الذين انفقوا من بعد وقاتلوا (واما جمله) عطف على 
اما جزء جمله. فان قلت ماذا اراد بالجمله ههنا حيث لم يعد الشرط 


و الجزاء جمله. قلت اراد الكلام المستقل الذى لا يكون جزء من كلام آخر (مسببه عن) سبب (مذكور نحو ليحق الحق ويبطل 
الباطل) فهذا سبب مذكور حذف مسببه (أى فعل ما فعل أو سبب لمذكور نحو) قوله تعالى فقلنا اضرب بعصاك الحجر 
(فانفجرت ان قدر فضربه بها) فيكون قوله فضر به بها جمله محذوفه هى سبب لقوله فانفجرت (ويجوز ان يقدر فان ضربت بها 
فقد انفجرت) فيكون المحذوف جزء جمله هو الشرط ومثل هذه الفاء يسمى فاء فصيحه قيل على التقدير الاول و قيل على 
التقدير الثانى و قيل على التقديرين (أو غيرهما) أى غير المسبب و السبب (نحو فنعم الماهدون على ما مر) فى بحث الاستيناف 
من انه على حذف المبتدأ و الخبر على قول من يجعل المخصوص خبر مبتدأ محذوف (واما اكثر) عطف على اما جمله أى اكثر 
(من جمله) واحده (نحو انا انبئكم بتأويله فارسلون يوسف. أى) فارسلونى (إلى يوسف لاستعبره الرؤيا ففعلوا فأتاه فقال له يا 
يوسف و الحذف على وجهين ان لا يقام شىء مقام المحذوف) بل يكتفى بالقرينه (كما مر) فى الامثله السابقه (وان يقام 
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نحو وان يكذبوك قوله فقد كذبت رسل من قبلك) فقد كذبت ليس جزاء الشرط لان تكذيب الرسل متقدم على تكذيبه بل 
هو سبب لمضمون الجواب المحذوف اقيم مقامه (أى فلا تحزن واصبر) ثم الحذف لابد له من دليل (وادلته كثيره منها ان يدل 
العقل عليه) أى على الحذف (والمقصود الاظهر على تعيين المحذوف نحو حرمت عليكم الميته و الدم). فالعقل دل على ان هنا 
حذفا إذ الاحكام الشرعيه انما تتعلق بالافعال دون الاعيان و المقصود الاظهر من هذه الاشياء المذكوره فى الايه تناولها الشامل 


للاكل وشرب الالبان فدل على تعيبن المحذوف وفى قوله منها ان يدل ادنى تسامح فكأنه على حذف مضاف. (ومنها ان يدل 
العقل عليهما) أى على الحذف وتعيين المحذوف (نحو وجاء ربك) فالعقل يدل على امتناع مجئ الرب تعالى وتقدس ويدل 
على تعيين المراد ايضا. (اى امره أو عذابه) فالامر المعين الذى دل عليه العقل هو احد الامرين لا احدهما على التعيين. (ومنها ان 
يدل العقل عليه و العاده على التعيين نحو فذلكن الذى لمتننى فيه) فان العقل دل على ان فيه حذفا إذ لا معنى للوم الانسان على 
ذات الشخص و اما تعيين المحذوف (فانه يحتمل) ان يقدر (وفى حبه لقوله تعالى قد شغفها حبا وفى مراودته لقوله تعالى تراود 
فتاها عن نفسه وفى شانه حتى يشملهما) أى الحب و المراوده (والعاده دلت على الثانى) أى مراودته (لان الحب المفرط لايلام 
صاحبه عليه فى العاده لقهره) أى الحب المفرط (اياه) أى صاحبه فلا يجوز ان يقدر فى حبه و لا فى شانه لكونه شاملا له فيتعين 
ان يقدر فى مراودته نظرا إلى العاده. (ومنها الشروع فى الفعل) يعنى من ادله تعيين المحذوف لا من ادله الحذف لان دليل 
الحذف ههنا هو ان الجار و المجرور لابد من ان يتعلق بشئ و الشروع فى الفعل على انه ذلكك الفعل الذى شرع فيه (نحو بسم الله 
فيقدر ما جعلت التسميه مبتدأ له) ففى القرائه يقدر بسم الله اقرأ وعلى هذا القياس. 
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(ومنها) أى من ادله تعيين المحذوف االالقتران كقولهم للمعرس بالرفاء و البنين) فان مقارنه هذا الكلام لاعراس المخاطب دل 
على تعيين المحذوف (أى اعرست) أو مقارنه المخاطب بالاعراس وتلبسه به دل على ذلكك,. و الرفاء هو 


الالتيام و الاتفاق و الباء للملا-بسه و الاطناب (اما بالايضاح بعد الابهام ليرى المعنى فى صورتين مختلفتين (احديهما مبهمه و 
الاخرى موضحه وعلمان خير من علم واحد (أو ليتمكن فى النفس فضل تمكن) لما جبل الله النفوس عليه من ان الشئ إذا ذكر 
مبهما ثم بين كان اوقع عندها (أو لتكمل لذه العلم به) أى بالمعنى لما لا يخفى من ان نيل الشئ بعد الشوق و الطلب الذ (نحو 
رب اشرح لى صدرى فان اشرح لى يفيد طلب شرح لشئ ماله) أى للطالب (وصدرى يفيد تفسيره) أى تفسير ذلكك الشئ. 
(ومنه) أى و من الايضاح بعد الابهام (باب نعم على احد القولين) أى قول من يجعل المخصوص خبر مبتدأ محذوف (إذ لو اريد 
الاختصار) أى تلكك الاطناب (كفى نعم زيد) وفى هذا اشعار بان الاختصار قد يطلق على ما يشتمل المساواه ايضا (ووجه حسنه) 
أى حسن باب نعم (سوى ما ذكر) من الايضاح بعد الابهام (ابراز الكلام فى معرض الاعتدال) من جهه الاطناب بالايضاح بعد 
الابهام والايجاز بحذف المبتدأ (و ايهام الجمع بين المتنافيين) أى الايجاز و الاطناب و قيل الاجمال و التفصيلء و لا شكك ان 
ايهام الجمع بين المتنافيين من الامور المستغربه التى تستلذ بها النفس و انما قال ايهام الجمع لان حقيقه جمع المتنافيين ان يصدق 
على ذات واحده وصفان يمتنع اجتماعهما على شئ واحد فى زمان واحد من جهه واحده و هو محال. (ومنه) أى من الايضاح 
بعد الابهام (التوشيع وهو) فى اللغه لف القطن 
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المندوف وفى الاصطلاح (ان يؤتى فى عجز الكلام بمثنى مفسر باسمين ثانيهما معطوف على الاول نحو يشيب ابن آدم ويشب 
فيه خصلتان الحرص وطول الامل 


و اما بذكر الخاص بعد العام) عطف على قوله اما بالايضاح بعد الابهام و المراد الذكر على سبيل العطف (للتنبيه على فضله) أى 
مزيه الخاص (حتى كأنه ليس من جنسه) أى العام (تنزيلا للتغاير فى الوصف منزله التغاير فى الذات) يعنى انه لما امتاز عن سائر 
افراد العام بماله من الاوصاف الشريفه جعل كأنه شئ آخر مغاير للعام لا يشمله العام و لا يعرف حكمه منه (نحو حافظوا على 
الصلوات و الصلوه الوسطى) أى الوسطى من الصلوات أو الفضلى من قولهم للافضل الاوسط و هى صلاه العصر عند الاكثر 
(واما بالتكرير لنكته) ليكون اطنابا لا تطويلا وتلكك النكته (كتأكيد الانذار فى كلا سوف تعلمون؛ ثم كلا سوف تعلمون). فقوله 
كلاسردع عن الانهماك فى الدنيا وتنبيه على انه لا ينبغى للناظر لنفسه ان تكون الدنيا جميع همه وان لا يهتم بدينه وسوف 
تعلمون انذار وتخويف أى سوف تعلمون الخطاء فيما انتم عليه إذا عاينتم ما قدامكم من هول المحشر وفى تكريره تأكيد للردع 
و الانذار (وفى ثم) دلاله (على ان الانذار الثانى ابلغ) من الاول تنزيلا لبعد المرتبه منزله بعد الزمان واستعمالا للفظ ثم فى مجرد 
التدريج فى درج الارتقاء (واما بالايغال) من اوغل فى البلاد إذا ابعد فيها واختلف فى تفسيره. (فقيل هو ختم البيت بما يفيد نكته 
يتم المعنى بدونها كزياده المبالغه فى قولها) أى فى قول الخنساء فى مرثيه اخيها صخر (وان صخر التأتم) أى يقتدى (الهداه به 
كأنه علم) أى جبل مرتفع (فى رأسه نار) فقولها كأنه علم واف بالمقصود اعنى التشبيه بما يهتدى به الا ان فى قولها فى رأسه نار 
زياده مبالغه. (وتحقيق) أى وكتحقيق التشبيه فى قول امرء القيس 


(كان عيون الوحش حول غبائنا) أى خيامنا) وازحلنا الجزع الذى لم يثقب) الجرع بالف الحرق اليمانى الذى فيه مواد وئياض 
شبه به عيون الوحش و اتى بقوله لم يثقب تحقيقا للتشبيه لانه إذا كان غير مثقوب كان اشبه بالعين قال الاصمعى الظبى و البقره 


إذا كانا حيين 
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فعيونهما كلها سواد فإذا ما تا بدا بياضها و انما شبها بالجزع و فيه سواد وبياض بعد ما ماتت و المراد كثره الصيد يعنى مما اكلنا 
كثرت العيون عندنا كذا فى شرح ديوان امرء القيسء فعلى هذا التفسير يختص الايغال بالشعر. (وقيل لاا يختص بالشعر) بل هو 
ختم الكلام بما يفيد نكته يتم المعنى بدونها (ومثل لذلك) فى غير الشعر (بقوله تعالى قال يا قوم اتبعوا المرسلين اتبعوا من لا 
يسألكم اجرا وهم مهتدون) فقوله وهم مهتدون مما يتم المعنى بدونه لان الرسول مهتد لا محاله الا ان فيه زياده حث على الاتباع 
وترغيب فى الرسل. (واما بالتذييل و هو تعقيب الجمله بجمله اخرى يشتمل على معناها) أى معنى الجمله الاولى (للتأكيد) فهو 
اعم من الايغال من جهه انه يكون فى ختم الكلام و غيره واخص من جهه ان الايغال قد يكون بغير الجمله ولغير التأكيد (وهو) 
أى التذييل (ضربان ضرب لم يخرج مخرج المثل بان لم يستقل بافاده المراد) بل يتوقف على ما قبله (نحو ذلكك جزيناهم بما 
كفروا و هل نجازى الا الكفور على وجه) و هو ان يراد و هل نجازى ذلك الجزاء المخصوص الا الكفور فيتعلق بما قبله و اما 
على الوجه الآخر و هو ان يراد و هل نعاقب الا الكفور بناء على ان المجازاه هى المكافاه ان خيرا فخيرا وان شرا فشرا 


فهو من الضرب الثانى (وضرب اخرج مخرج المثل) بان يقصد بالجمله الثانيه حكم كلى منفصل عما قبله جار مجرى الامثال فى 
الاستقلال وفشوا الاستعمال (نحو وقل جاء الحق وزهق الباطل ان الباطل كان زهوقا و هو ايضا) أى التذييل ينقسم قسمه اخرى و 
اتى بلفظه ايضا تنبيها على ان هذا التقسيم للتذييل مطلقا لا للضرب الثانى منه (اما) ان يكون (لتأكيد منطوق كهذه الآيه) فان 
زهوق الباطل منطوق فى قوله وزهق الباطل. (واما لتأكيد مفهوم كقوله ولست) على لفظ الخطاب (بمستبق اخا لا تلمه) حال من 
اخا لعمومه أو من ضمير المخاطب فى لست (على شعث) أى تفرق حال وذميم خصال فهذا الكلا.م دل بمفهومه على نفى 
الكامل من الرجال و قد اكده بقوله (أى الرجال المهذب) استفهام نسفتق الأنكار اي ليس فى الرجال منقح الفعال 
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مرضى الخصال. (واما بالتكميل ويسمى الاختراس ايضا) لان فيه التوقى و الاحتراز عن توهم خلاف المقصود (وهو ان يؤتى فى 
كلام يوهم خلاف المقصود بما يدفعه) أى يدفع ايهام خلاف المقصود و ذلكك الدافع قد يكون فى آخر الكلام فالاول (كقوله 
فسقى ديارك غير مفسدها) نصب على الحال من فاعل سقى و هو (صوب الربيع) أى سقى نزول المطر ووقوعه فى الربيع 
(وديمه تهمى) أى تسيل فلما كان نزول المطر قد يؤل إلى خراب الديار وفسادها اتى بقوله غير مفسدها دفعا لذلكك. (و) الثانى 
(نحو اذله على المؤمنين) فانه لما كان مما يوهم ان يكون ذلكك لضعفهم دفعه بقوله (اعزه على الكافرين) تنبيها على ان ذلكك 
تواضع منهم للمؤمنين و لهذا عدى الذل بعلى لتضمنه معنى العطف ويجوز ان يقصد بالتعديه بعلى الدلاله على انهم مع شرفهم 


وعلو طبقتهم 


وفضلهم على المؤمنين خافضون لهم اجنحتهم. (واما بالتتميم و هو ان يؤتى فى كلام لا يوهم خلاءف المقصود بفضله) مثل 
مفعول أو حال أو نحو ذلك مما ليس بجمله مستقله و لا ركن كلام و من زعم انه اراد بالفضله ما يتم اصل المعنى بدونه فقد 
كذبه كلام المصنف فى الايضاح وانه لا تخصيص لذلكك بالتتميم (لنكته كالمبالغه نحو ويطعمون الطعام على حبه» فى وجه) و 
هو ان يكون الضمير فى حبه للطعام (أى) ويطعمون (مع حبه) و الاحتياج إليه وان جعل الضمير لله تعالى أى يطعمونه على حب 
الله فهو لتأديه اصل المراد (واما بالاعتراض و هو ان يؤتى فى اثناء الكلام أو بين كلامين متصلين معنى بجمله أو اكثر لامحل لها 
من الاعراب لنكته سوى دفع الايهام) لم يرد بالكلام مجموع المسند إليه و المسند فقط بل مع جميع ما يتعلق بهما من الفضلات 
و التوابع و المراد باتصال الكلامين ان يكون الثانى بيانا للاول أو تأكيدا أو بدلا منه (كالتنزيه فى قوله تعالى ويجعلون لله البنات 
سبحانه ولهم ما يشتهون) فقوله سبحانه جمله لانه مصدر بتقدير الفعل وقعت فى اثناء الكلام لان قوله ولهم ما يشتهون عطف 
على قوله لله البنات (والدعاء فى قوله. 
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ان الشمانين وبلغتهاء قد احوجت سمعى إلى ترجمان) أى مفسر ومكرر فقوله بلغتها اعتراض فى اثناء الكلام لقصد الدعاء و الواو 
هو (ان سوف يأتى كل ما قدرا) ان هى المخففه من المثقله وضمير الشان محذوف يعنى ان المقدورات البته تأتى وان وقع فيه 


تأخير 


ما. وفى هذا تسليه وتسهيل للامر فالاعتراض يباين التتميم لانه انما يكون بفضله و الفضله لابد لها من اعراب ويباين التكميل لانه 
انما يقع لدفع ابهام خلاف المقصود ويباين الايغال لانه لا يكون الا فى آخر الكلام لكنه يشمل بعض صور التذييل و هو ما 
يكون بجمله لا محل لها من الاعراب وقعت بين جملتين متصلتين معنى لانه كما لم يشترط فى التذبيل ان يكون بين كلامين لم 
يشترط فيه ان لا يكون بين كلامين فتأمل حتى يظهر لكك فساد ما قيل انه يباين التذييل بناء على انه لم يشترط فيه ان يكون بين 
كلامين متصلين معنى. (ومما جاء) أى و من الاعتراض الذى وقع (بين كلامين) متصلين (وهو اكثر من جمله ايضا) أى كما ان 
الواقع بينهما هو اكثر من جمله (نحو قوله تعالى فأتوهن من حيث امركم الله ان الله يحب التوابين ويحب المتطهرين) فهذا 
اعتراض اكثر من جمله لا-نه كلا-م يشتمل على جملتين وقع بين كلا-مين اولهما قوله فأتوهن من حيث امركم الله وثانيهما قوله 
(نساؤكم حرث لكم) و الكلامان متصلان معنى. (فان قوله نساؤكم حرث لكم بيان لقوله فأتوهن من حيث امركم الله) و هو 
مكان الحرث فان الغرض الاصلى من الاتيان طلب النسل لا قضاء الشهوه و النكته فى هذا الاعتراض الترغيب فيما امروا به و 
التنفير عما نهوا عنه (وقال قوم قد تكون النكته فيه) أى فى الاعتراض (غير ما ذكر) مما سوى دفع الايهام حتى انه قد يكون لدفع 
ايهام خلاف المقصود (ثم) القائلون بان النكته فيه قد تكون لدفع الايهام افترقوا فرقتين (جوز بعضهم وقوعه) أى الاعتراض (فى 
آخر جمله لا تليها جمله متصله 
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ا 


بان لا تلى الجمله جمله اخرى اصلا فيكون الاعتراض فى آخر الكلام أو تليها جمله اخرى غير متصله بها معنى و هذا الاصطلاح 
مذكور فى مواضع من الكشاف فالا-عتراض عند هؤلا-ء ان يؤتى فى اثناء الكلا-م أو فى آخره أو بين كلامين متصلين أو غير 
متصلين بجمله أو اكثر لامحل لها من الا-عراب لنكته سواء كانت دفع الايهام أو غيره (فيشمل) أى الا-عتراض بهذا التفسير 
(التذييل) مطلقا لا-نه يجب ان يكون بجمله لا محل لها من الاعراب وان لم يذكره المصنف (وبعض صور التكميل) و هو ما 
يكون بجمله لا محل لها من الاعراب فان التكميل قد يكون بجمله و قد يكون بغيرها و الجمله التكميليه قد تكون ذات اعراب و 
قد لا تكون لكنها تباين التتميم لان الفضله لابد لها من اعراب و قيل لانه لا يشترط فى التتميم ان يكون جمله كما اشترط فى 
الا-عتراض و هو غلط كما يقال ان الانسان يباين الحيوان لا-نه لم يشترط فى الحيوان النطق فافهم (وبعضهم) أى وجوز بعض 
القائلين بان نكته الاعتراض قد تكون لدفع الايهام (كونه) أى الاعتراض (غير جمله) فالاعتراض عندهم ان يؤتى فى اثناء الكلام 
أو بين كلا-مين متصلين معنى بجمله أو غيرها لنكته ما (فيشمل) الا-عتراض بهذا التفسير (بعض صور التتميم و) بعض صور 
(التكميل وهو) ما يكون واقعا فى اثناء الكلا-م أو بين الكلامين المتصلين (واما بغير ذلك) عطف على قوله اما بالايضاح بعد 
الابهام و اما بكذا و كذا (كقوله تعالى الذين يحملون العرش و من حوله يسبحون بحمد ربهم ويؤمنون به فانه لو اختصر) اى 
تركك الاطناب فان الاختصار قد يطلق على ما يعم الايجاز و المساواه كما مر 


(لم يذكر ويؤمنون به لا-ن ايمانهم لا ينكره) أى لا يجهله (من يثبتهم) فلا حاجه إلى الاخبار به لكونه معلوما (وحسن ذكره) أى 
ذكر قوله ويؤمنون به (اظهارا لشرف الايمان وترغيبا فيه) وكون هذا الاطناب بغير ما ذكر من الوجوه السابقه ظاهر بالتأمل فيهم. 
(واعلم انه قد يوصف الكلام بالايجاز و الاطناب باعتبار كثره حروفه 
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وقلتها بالنسبه إلى كلاسم آخر مساوله) أى لذلك الكلا-م (فى اصل المعنى) فيقال للا-كثر حروفا انه مطنب وللاقل انه موجز 
(كقوله يصد) أى يعرض (عن الدنيا إذا عن) أى ظهر (سؤدد) أى سياده ولو برزت فى زى عذراء ناهدى الزى الهيئه و العذراء 
البكر و النهود ارتفاع الشدى. (وقوله ولست) بالضم على انه فعل المتكلم بدليل ما قبله و هو قوله وانى لصبار على ما ينوبنى؛ 
وحسبكك ان الله اثنى على الصبر (بنظار إلى جانب الغنى» إذا كانت العلياء فى جانب الفقر) يصفه بالميل إلى المعالى يعنى ان 
السياده مع التعب احب إليه من الراحه مع الخمول. فهذا البيت اطناب بالنسبه إلى المصراع السابق (ويقرب منه) أى من هذا القبيل 
(قوله تعالى لا يسئل عما يفعل وهم يسئلون و قول الحماسى وننكر ان شئنا على الناس قولهم, و لا ينكرون القول حين نقول) 
يصف رياستهم ونفاذ حكمهم أى نحن نغير ما نريد من قول غيرنا واحد لا يجسر على الاعتراض علينا فالآيه ايجاز بالنسبه إلى 
البيت. و انما قال يقرب لان ما فى الآيه يشمل كل فعل و البيت مختص بالقول فالكلامان لا يتساويان فى اصل المعنى بل كلام 
الله سبحانه وتعالى اجل واعلى وكيف لا و الله اعلم» تم الفن الاول بعون الله وتوفيقه واياه اسأل فى اتمام الفنين 


الآخرين هدايه طريقه. 
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الفن الثانى علم البيان 
اشاره 


قدمه على البديع للاحتياج إليه فى نفس البلا-غه وتعلق البديع بالتوابع (وهو علم) أى ملكه يقتدر بها على ادراكات جزئيه أو 
اصول وقواعد معلومه (يعرف به ايراد المعنى الواحد) أى المدلول عليه بكلام مطابق لمقتضى الحال (بطرق) وتراكيب (مختلفه 
فى وضوح الدلاله عليه) أى على ذلكك المعنى بان يكون بعض الطرق واضح الدلاله عليه وبعضها اوضح و الواضح خفى بالنسبه 
إلى الاوضح فلا حاجه إلى ذكر الخفاء. وتقيد الاختلاف بالوضوح ليخرج معرفه ايراد المعنى الواحد بطرق مختلفه فى اللفظ و 
العباره و اللام فى المعنى الواحد للاستغراق العرفى أى كل معنى واحد يدخل تحت قصد المتكلم وارادته فلو عرف احد ايراد 
معنى قولنا زيد جواد بطرق مختلفه لم يكن بمجرد ذلكك عالما بالبيان ثم لما لم يكن كل دلاله قابلا للوضوح و الخفاء اراد ان 
يشير إلى تقسيم الدلاله وتعيين ما هو المقصود ههنا فقال: (ودلاله اللفظ) يعنى دلالته الوضعيه و ذلك لان الدلاله هى كون 
الشئ بحيث يلزم من العلم به العلم بشئ آخر و الاسول الدال و الثانى المدلول. ثم الدال ان كان لفظا فالدلاله لفظيه و الا فغير 
لفظيه كدلاله الخطوط و العقود و الاشارات و النصب. ثم الدلاله اللفظيه اما ان يكون للوضع مدخل فيها أو لا-فالا-ولى هى 
المقصوده بالنظر ههنا و هى كون اللفظ بحيث يفهم منه المعنى عند الاطلاق بالنسبه إلى العالم بوضعه. وهذه الدلاله (اما على 
تمام ما وضع) اللفظ (له) كدلاله الانسان 
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على الحيوان الناطق (أو على جزئه) كدلاله الانسان على الحيوان أو الناطق (أو على خارج منه) كدلاله الانسان على الضاحكك. 
(وتسعى الآولى) أن الدلاله على تمام ما وضع له (وضعيه) 


لان الواضع انما وضع اللفظ لتمام العف لوا سس كلمن الايسيرتيق) أى الدلاله على الجزء و الخارج (عقليه) لان دلاله 
اللفظ على كل من الجزء و الخارج انما هى من جهه حكم العقل بان حصول الكل أو الملزوم يستلزم حصول الجزء أو اللازم و 
المنطقيون يسمون الثلاثه وضعيه باعتبار ان للوضع مدخلا فيها ويخصون العقليه بما يقابل الوضعيه و الطبيعيه كدلاله الدخان على 
انا (وتقيك الأول )مين الدلالات: القلاف (بالنتطارقة) النظارق اللقظ بو المكتن :الإو الثانيه بالطفطة) اكرق القدء فى عدن المع 
الموضوع له. (والثالثه بالا-لتزام) لكون الخارج لازما للموضوع له. فان قيل إذا فرضنا لفظا مشتركا بين الكل وجزئه وبين الملزوم 
لا-زمه كلفظ الشمس المشتركك مثلا بين الجرم و الشعاع ومجموعهما فإذا اطلق على المجموع مطابقه واعتبر دلالته على الجرم 
تضمنا و الشعاع التزاما فقد صدق على هذا التضمن و الالتزام انها دلاله اللفظ على تمام الموضوع له و إذا اطلق على الجرم أو 
الشعاع مطابقه صدق عليها انها دلاله اللفظ على جزء الموضوع له أو لازمه وحينئد ينتقض تعريف كل من الدلالات الثلاث 
بالاخريين. فالجواب ان قيد الحيثيه مأخوذ فى تعريف الا.مور التى تختلف باعتبار الاضافات حتى ان المطابقه هى الدلاله على 
هى الدلاله على لازمه من حيث انه لازم ما وضع له وكثيرا ما يتركون هذا القيد اعتمادا على شهره ذلكك وانسباق الذهن إليه. 
(وشرطه) أى الالتزام (هى اللزوم الذهنى) أى كون المعنى الخارجى بحيث يلزم من حصول المعنى الموضوع له فى الذهن 


حصوله فيه اما على الفور أو بعد التأمل 
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فى القرائن و الامارات و ليس المراد باللزوم عدم انفكاك تعقل المدلول الالتزامى عن تعقل المسمى فى الذهن اصلا اعنى 
اللزوم البين المعتبر عند المنطقيين و الا لخرج كثير من معانى المجازات و الكنايات عن ان يكون مدلولات التزاميه و لما يتأتى 
الاختلاف بالوضوح فى دلاله الالتزام ايضا وتقييد اللزوم بالذهنى اشاره إلى انه لا يشترط اللزوم الخارجى كالعمى فانه يدل على 
البصر التزاما لا-نه عدم البصر عما من شأنه ان يكون بصيرا مع التنافى بينهما فى الخارج و من نازع فى اشتراط اللزوم الذهنى 
فكأنه اراد باللزوم اللزوم البين بمعنى عدم انفكاكك تعلقه عن تعقل المسمى و المصنف اشار إلى انه ليس المراد باللزوم الذهنى 
البين المعتبر عند المنطقيين بقوله (ولو لاعتقاد المخاطب بعرف) أى ولو كان ذلكك اللزوم مما يثبته اعتقاد المخاطب بسبب عرف 
عام إذا هو المفهوم من اطلاق العرف (أو غيره) يعنى العرف الخاص كالشرع واصطلاحات ارباب الصناعات و غير ذلك (والا 
يراد المذكور) أى ايراد المعنى الواحد بطرق مختلفه فى الوضوح (لا يتأتى بالوضعيه) أى بالدلاله المطابقه (لان السامع إذا كان 
عالما بوضع الالفاظ) لذلك المعنى (لم يكن بعضها اوضح دلاله عليه من بعض والا) أى وان لم يكن عالما بالوضع الالفاظ (لم 
يكن كل واحد) من الالفاظ (دالا عليه) لتوقف الفهم على العلم بالوضع مثلا إذا قلنا خده يشبه الورد فالسامع ان كان عالما بوضع 
المفردات و الهيئه التركيبيه امتنع ان يكون كلا-م آخر يؤدى هذا المعنى بطريق المطابق دلاله اوضح أو اخفى لانه إذا اقيم مقام 
كل لفظ ما يرادفه فالسامع ان علم الوضع فلا تفاوت فى الفهم والا لميتحقق 


الفهم. و انما قال لم يكن كل واحد لان قولنا هو عالم بوضع الالفاظ معناه انه عالم بوضع كل لفظ فنقيضه المشار إليه بقوله والا 
يكون سلبا جزئيا أى لم لم يكن عالما بوضع كل لفظ فيكون اللازم عدم كل لفظ ويحتمل ان يكون البعض منها دالا لاحتمال 
ان يكون عالما بوضع البعض. 
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ولقائل ان يقول لا نسلم عدم التفاوت فى الفهم على تقدير العلم بالوضع بل يجوز ان يحضر فى العقل معانى بعض الالفاظ 
المخزونه فى الخيال بادنى التفات لكثره الممارسه و المؤانسه وقرب العهد بخلاف البعض فانه يحتاج اليا لتفات اكثر ومراجعه 
اطول مع كون الالفاظ مترادفه و السامع عالما بالوضع و هذا مما نجده من انفسنا و الجواب ان التوقف انما هو من جهه تذكر 
الوضع وبعد تحقق العلم بالوضع وحصوله بالعقل فالفهم ضرورى. (ويتأتى) الايراد المذكور (بالعقليه) من الدلالات (لجواز ان 
تختلف مرات اللزوم فى الوضوح) أى مرات لزوم الا-جزاء لكل فى التضمن ومراتب لزوم اللوازم للملزوم فى الالتزام و هذا فى 
الالتزام ظاهر فانه يجوز ان يكون للشئ لوازم متعدده بعضها اقرب إليه من بعض واسرع انتقالا منه إليه لقله الوسائط فيمكن تأديه 
الملزوم بالالفاظ الموضوعه لهذه اللوازم المختلفه الدلاله عليه وضوحا وخفاء و كذا يجوزان يكون للا-زم ملزومات لزومه 
لبعضها اوضح منه للبعض الآخر فيمكن تأديه اللازم بالالفاظ الموضوعه للملزومات المختلفه وضوحا وخفاء و اما فى التضمن 
فلانه يجوز ان يكون المعنى جزء من شئ وجزء من شئ آخر فدلاله الشئ الذى ذلك المعنى جزء منه على ذلكك المعنى اوضح 
من دلاله الشئ الآخر الذى ذلك المعنى جزء منجزثئه مثلا دلاله الحيوان على الجسم اوضح من دلاله الانسان 


عليه ودلاله الجدار على التراب اوضح من دلاله البيت عليه. فان قلت بل الامر بالعكس فان فهم الجزء سابق على فهم الكل. قلت 
نعم ولكن المراد هنا انتقال الذهن إلى الجزء وملاحظته بعد فهم الكل وكثيرا ما يفهم الكل من غير التفات إلى الجزء كما ذكره 
الشيخ الرئيس فى الشفاء انه يجوز ان يخطر النوع بالبال و لا يلتفت الذهن إلى الجنس. (ثم اللفظ المراد به لازم ما وضع له) سواء 
كان اللازم داخلا فيه كما فى التضمن أو خارجا عنه كما فى الالتزام (ان قامت قرينه على عدم ارادته) اراده ما 
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وضع له (فمجاز و الا فكنايه) فعند المصنف ان الانتقال فى المجاز و الكنايه كليهما من الملزوم إلى اللازم إذ لا دلاله للازم من 
حيث انه لازم على الملزوم الا ان اراده المعنى الموضوع له جائزه فى الكنايه دون المجاز (وقدم) المجاز (عليها) اى على الكنايه 
(لا-ن معناه) اى المجاز (كجزء معناها) اى الكنايه لان معنى المجاز هو اللازم فقط و معنى الكنايه يجوز ان يكون هو اللازم و 
الملزوم جميعا و الجزء مقدم على الكل طبعا فيقدم بحث المجاز على بحث الكنايه وضعا. و انما قال كجزء معناها لظهور انه 
ليس جزء معناها حقيقه فان معنى الكنايه ليس هو مجموع اللازم و الملزوم بل هو اللازم مع جواز اراده الملزوم (ثم منه) أى من 
المجاز (ما يبتنى على التشبيه) و هو الاستعاره اللتى كان اصلها التشبيه (فتعين التعرض له) أى للتشبيه ايضا قبل التعرض للمجاز 
الذى احد اقسامه الاستعاره المبنيه على التشبيه و لما كان فى التشبيه مباحث كثيره وفوائد جمه لم يجعل مقدمه لبحث الاستعاره 
بل جعل مقصدا برأسه (فانحصر) المقصود 


من علم البيان (فى الثلثه) التشبيه و المجاز و الكنايه. 
النتشبيه 
أى هذا باب التشبيه الاصطلاحى المبنى عليه الاستعاره 


(التشبيه) أى مطلق التشبيه اعم من ان يكون على وجه الاستعاره أو على وجه تبتنى عليه الاستعاره أو غير ذلكك فلم يأت بالضمير 
لئلا يعود إلى التشبيه المذكور الذى هو اخص و ما يقال ان المعرفه إذا اعيدت كانت عين الاول فليس على اطلاقه يعنى ان معنى 
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(والمراد) بالتشبيه المصطلح عليه (ههنا) أى فى علم البيان (ما لم يكن) أى الدلاله على مشاركه امر لا-مر فى معنى بحيث لا 
يكون (على وجه الاستعاره التحقيقيه) نحو رأيت اسدا فى الحمام (ولا على) وجه (الاستعاره بالكنايه) نحو انشبت المنيه اظفارها 
(و) لا على وجه (التجريد) الذى يذكر فى علم البديع من نحو لقيت بزيد اسدا أو لقينى منه اسد فان فى هذه الثلثه دلاله على 
مشاركه امر لامر فى معنى مع ان شىءا منها لا يسمى تشبيها اصطلاحا. و انما قيد الاستعاره بالتحقيقيه و الكنايه لان الاستعاره 
التخبيليه كاثبات الأظفان للمثيه فين المثال المذكور لسن فى شيع من الذلآله غلى فشاركه امر لامر فى فعتى على برأى النضصتف 
إذا المراد بالاظفار ههنا معناها الحقيقى على ما سيجئ فالتشبيه الاصطلاحى هو الدلاله على مشاركه امر لامر فى معنى لا على 
وجه الاستعاره التحقيقيه و الاستعاره بالكنايه و التجريد (فدخل فيه نحو قولنا زيدا اسدا) بحذف اداه 


التشبيه (و) نحو (قوله تعالى صم بكم عمى») بحذف الانداه و المشبه جميعا أى هم كاصم. فان المحققين على انه تشبيه بليغ لا 
استعاره لا-ن الاستعاره انما تطلق حيث يطوى ذكر المستعار له بالكليه ويجعل الكلام خلو عنه صالحا لان يراد به المنقول عنه و 
المنقول إليه لو لا دلاله الحال أو فحوى الكلام. (والنظر ههنا فى اركانه) أى البحث فى هذا المقصد عن اركان التشبيه المصطلح 
عليه. (وهى) اربعه (طرفاه) أى المشبه و المشبه به (ووجهه واداته وفى الغرض منه وفى اقسامه) واطلالق الاركان على الا-ربعه 
المذكوره اما باعتبار انها مأخوذه فى تعريفه عنى الدلاله على مشاركه امر لامر فى معنى بالكاف ونحوه و اما باعتبار ان التشبيه 
فى الاصطلاح كثيرا ما يطلق على الكلام الدال على المشاركه المذكور كقولنا زيد كالاسد فى الشجاعه و لما كان الطرفان هما 
الاصل و العمده فى التشبيه لكون الوجه معنى قائما بهما 
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و الا-داه آله فى ذلك قدم بحثهما فقال (طرفاه) أى المشبه و المشبه به (اما حسيان كالخد و الورد) فى المبصرات (والصوت 
الضعيف و الهمس) أى الصوت الذى اخفى حتى كأنه لا يخرج عن فضاء الفم فى المسموعات (والنكهه) و هى ريح الفم 
(والعنبر) فى المشمومات (والريق و الخمر) فى المذوقات (والجلد الناعم و الحرير) فى الملموسات. وفى اكثر ذلكك تسامح لان 
المدرك بالبصر مثلا انما هو لو الخد و الورد وبالشم رائحه العنبر وبالذوق طعم الريق و الخمر وباللمس ملاسه الجلد الناعم و 
الحرير وليتهما لا نفس هذه الاجسام لكن اشتهر فى العرف ان يقال ابصرت الورد وشممت العنبر وذقت الخمر ولمست الحرير 
(أو عقليان كالعلم و الحياه) ووجه الشبه بينهما كونهما جهتى ادراكك 


كذا فى المفتاح و الايضاح. فالمراد بالعلم ههنا الملكه التى يقتدر بها على الادراكات الجزئيه لانفس الادراكك و لا يخفى انها 
جهه وطريق إلى الادراكك كالحياه و قيل وجه الشبه بينهما الادراكك إذ العلم نوع من الادراكك و الحياه مقتضيه للحس الذى هو 
نوع من الا-دراكك وفساده واضح لان كون الحياه مقتضيه للحس لا يوجب اشتراكهما فى الادراكك على ما هو شرط فى وجه 
الشبه. وايضا لا يخفى ان ليس المقصود من قولنا العلم كالحياه و الجهل كالموت ان العلم ادراكك كما ان الحياه معها ادراكك بل 
ليس فى ذلكك كثير فائده كما فى قولنا العلم كالحس فى كونهما ادراكا (أو مختلفان) بان يكون المشبه عقليا و المشبه به حسيا 
(كالمنيه و السبع) فان المنيه أى الموت عقلى لا-نه عدم الحياه عما من شانه الحياه و السبع حسى أو بالعكس (و) ذلك مثل 
(العطر) الذى هو محسوس مشموم (وخلق كريم) و هو عقلى لا-نه كيفيه نفسانيه يصدر عنها الافعال بسهوله و الوجه فى تشبيه 
المحسوس بالمعقول ان يقدر المعقول محسوسا ويجعل كالاصل لذلك المحسوس على طريق المبالغه و الا فالمحسوس اصل 
للمعقول لا-ن العلوم العقليه مستفاده من الحواس ومنتهيه إليها فتشبيهه بالمعقول يكون من جعل الفرع ص ١‏ اصلا و الاصل فرعا 
و ذلكك لا يجوز و لما كان من المشتبه و المشبه به ما لا يدركك بالقوه العاقله و لا بالحس اعنى الحس الظاهر مثل الخياليات و 
الوهميات و الوجدانيات اراد ان يجعل الحسى و العقلى بحيث يشملانها تسهيلات للضبط بتقليل الاقسام فقال. (والمراد بالحسى 
المدرك هو ان مادته باحدى الحواس الخمس الظاهره) اعنى البصر و السمع و الشم و الذوق و اللمس (فدخل 


فيه) أى فى الحس بسبب زياده قولنا أو مادته (الخيالى) و هو المعدوم الذى فرض مجتمعما من امور كل واحد منها مما يدركك 
بالحس (كما فى قوله و كان محمر الشقيق) هو من باب جرد قطيفه و الشقيق ورد احمر فى وسط سواد ينبت بالجبال (إذا 
تصوب) أى مال إلى السفل (أو تصعد) أى مال إلى العلو (اعلام ياقوت نشرن على رماح من زبرجد) فان كلا ن العلم و الياقوت 
والرمح لزيرجد محسوس لكن المركب الذى هذه الامور مادته ليس بمحسوس لانه ليس بموجود و الحس لا يدرك الا ما هو 
موجود فى الماده حاضر عند المدرك على هيئه مخصوصه. (و) المراد (بالعقلى ما عدا ذلكك) أى مالا يكون هو و لا مادته 
مدركا باحدى الحواس الخمس الظاهر (فدخل فيه الوهمى) أى الذى لا يكون للحس مدخل فيه (أى ما هو غير مدركك بها) أى 
باحدى الحواس المذكوره (و) لكنه بحيث (لو ادركك لكان مدركا بها) و بهذا القيد يتميز عن العقلى (كما فى قوله) ايقتلنى و 
المشرفى مضاجعى. (و مسنونه زرق كانياب اغوال) أى ايقتلنى ذلكك الرجل الذى يوعدنى و الحال ان مضاجعى سيف منسوب 
إلى مشارف اليمن وسهام محدده النصال صافيه مجلوه. وانياب الاغوال مما لا يدركها الحس لعدم تحققها مع انها لو ادركت لم 
تدرك الا بحس البصر. ومما يجب ان يعلم فى هذا المقام ان من قوى الادراكك ما يسمى متخليه ومفكره 
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ومن شانها تركيب الصور و المعانى وتفصيلها و التصرف فيها واختراع اشياء لا حقيقه لها و المراد بالخيالى المعدوم الذى ركبته 
المتخليه من الامور التى ادركت بالحواس الظاهره وبالوهمى ما اخترعته المتخليه من عند نفسها كما إذا سمع 


ان الغول شئ تهلكك به النفوس كالسبع فاخذت المتخيله فى تصويرها بصوره السبع واختراع ناب لها كما للسبع (وما يدركك 
بالوجدان) أى ودخل ايضا فى العقلى ما يدرك بالقوى الباطنه ويسمى وجدانيا (كاللذه) و هى ادراك ونيل لما هو عند 
المدركك كمال وخير من حيث هو كذلكك (والالم) و هو ادراكك ونيل لما هو عند المدركك آفه وشر من حيث هو كذلكك و لا 
يخفى ان ادراكك هذين المعنيين ليس بشع من الحواش الظاهره و ليسا ايضا من العقليات الصرفه لكونهما من الجزئيات المستنده 
إلى الحواس بل هما من الوجدانيات المدركه بالقوى الباطنه كالشبع و الجوع و الفرح و الغم و الغضب و الخوف وما شاكل 
ذلكك و المراد ههنا اللذه و الالم الحسيان و الا فاللذه و الالم العقليان من قليات الصرفه. (ووجهه) أى وجه الشبه (ما يشتركان 
فيه) أى المعنى الذى قصد اشتراكك الطرفين فيه و ذلكك ان زيدا و الاسد يشتركان فى كثير من الذاتيات و غيرها كالحيوانيه و 
الجسميه و الوجود و غير ذلك مع ان شىءا منها ليس وجه الشبه و ذلكك الا-شتراكك يكون (تحقيقيا أو تخبيليا و المراد ان لا 
يوجد ذلكك المعنى فى احد الطرفين أو فى كليهما الا على سبيل التخييل و التأويل (نحو ما فى قوله و كان النجوم بين دجاه) 
جمع دجيه و هى الظلمه و الضمير لليل وروى دجاها و الضمير للنجوم (سنن لاح بينهن ابتداع. فان وجه الشبه فيه) أى فى هذا 
التشبيه (هو الهيئه الحاصله من حصول اشياء مشرقه بيض فى جانب شئ مظلم اسود فهى) أى تلكك الهيئه (غير موجوده فى 
المشبه به) اعنى السنن بين الابتداع (الاا على طريق 
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جهل يجعل صاحبها كمن يمشى فى الظلمه فلا يهتدى إلى الطريق و لا يأمن من ان ينال مكروها شبهت) أى البدعه وكل ما هو 
جهل (بها) أى بالظلمه (ولزم بطريق العكس) إذا اريد التشبيه (ان تشبه السنه وكل ما هو علم بالنور) لان السنه و العلم يقابل 
البدعه و الجهل كما ان النور يقابل الظلمه. (وشاع ذلك) ان كون السنه و العلم كالنور و البدعه و الجهل كالظلمه (حتى تخيل 
ان الثانى) أى السنه وكل ما هو علم (مما له بياض واشراق نحو اتيتكم بالحنفيه البيضاء و الاول على خلاف ذلكك) أى يخيل ان 
البدعه وكل ما هو جهل مما له سواد واظلا-م (كقولكك شاهد سواد الكفر من جبين فلان فصار) بسبب التخيل ان الثانى ماله 
بياض واشراق و الاول مما له سواد واظلام (تشبيه النجوم بين الدجى بالسنن بين الابتداع كتشبيها) أى النجوم (يبياض الشيب فى 
سواد الشباب) أى ابيضه فى اسوده (أو بالانوار) أى الازهار (مؤتلقه) بالقاف أى لالمعه (بين النبات الشديده الخضره) حتى 
تضرب إلى السواد. فهذا التأويل اعنى تخييل ما ليس بمتلون متلونا ظهر اشتراكك النجوم بين الدجى و السنن بين الابتداع فى 
كون كل منهما شىءا ذا بياض بين شئ ذى سواد و لا يخفى ان قوله لا-ح بينهن ابتداع من باب القلب أى سنن لاحت بين 
الابتداع (فعلم) من وجوب اشتراكك الطرفين فى وجه التشبيه (فساد جعله) أى وجه الشبه (فى قول القائل النحو فى الكلام كالملح 
فى الطعام كون القليل مصلحا و الكثير مفسدا) لان المشبه اعنى النحو لا يشتركك 


فى هذا المعنى (لا-ن النحو لا يحتمل القله و الكثره). إذ لا يخفى ان المراد به ههنا رعايه قواعده واستعمال احكامه مثل رفع 
الفاعل ونصب المفعول وهذه ان وجدت فى الكلا-م بكما لها صار صالحا لفهم المراد وان لم توجد بقى فاسدا و لم ينتفع به 
(بخلااف الملح) فانه يحتمل القله و الكثره بان يجعل فى الطعام القدر الصالح منه أو اقل أو اكثر بل وجه الشبه هو الشبه هو 
الصلاح باعمالهما و الفساد باهمالهما. (وهو) أى وجه الشبه (اما غير خارج عن حقيقتهما) أى حقيقه الطرفين بان 
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يكون تمام ماهيتهما أو جزء منهما (كما فى تشبيه ثوب بآخر فى نوعهما أو جنسهما أو فصلهما) كما يقال هذا القميص مثل 
ذاكك فى كونهما كرباسا أو ثوبا أو من القطن (أو خارج) عن حقيقه الطرفين (صفه) أى معنى قائم بهما ضروره اشتراكهما فيه 
وتلكك الصفه (اما حقيقيه) أى هيئه متمكنه فى الذات متقرره فيها (و) هى (اما حسيه) أى مدركه باحدى الحواس الظاهره و هى 
(كالكيفيات الجسميه) أى المختصه بالاجسام (مما يدركك بالبصر) و هى قوه مرتبه فى العصبتين المجوفتين اللتين تتلاقيان 
فتفترقان إلى العينين (من الالوان و الاشكال) و الشكك هيئه احاطه نهايه واحده أو اكثر بالجسم كالدائره ونصف الدائره و المثلث 
و المربع و غير ذلكك (والمقادير) جمع مقدار و هو كم متصل قار الذات كالخط و السطح (والحركات) و الحركه هى الخروج 
من القوه إلى الفعل على سبيل التدريج. وفى جعل المقادير و الحركات من الكيفيات تسامح (وما يتصل بها) أى بالمذكورات 
كالحسن و القبح المتصف بهما الشخص باعتبار الخلقه التى هى مجموع الشكل و اللون وكالضحكك و البكاء الحاصلين باعتبار 
الشكل و 


الحركه (أو بالسمع) عطف على قوله بالبصر و هى قوه رتبت فى العصب المفروش على سطح باطن الصماخين تدركك بها 
الاصوات (من الاصوات الضعيفه و القويه و التى بين بين) و الصوت يحصل من التموج المعلول للقرع الذى هو امساس عنيف و 
القدح الذى هو تفريق عنيف بشرط مقاومه المقروع للقارع و المقلوع للقالع ويختلف الصوت قوه وضعفا بحسب قوه المقاومه 
وضعفها (أو بالذوق) و هى قوه منبتنه فى العصب المفروش على جرم اللسان (من الطعوم) كالحلان.وه و المراره و الملوحه و 
الحموضه و غير ذلكك (أو بالشم) و هى قوه مرتبه فى زائدتى مقدم الدماغ المشبهتين بحلمتى الثدى (من الروايح أو باللمس) و 
هى قوه ساريه فى البدن كله يدرك بها الملموسات (من الحراره و البروده و الرطوبه و اليبوسه). هذه الا-ربعه هى اوائل 
الملموسات فالاوليان منها فعليان و الاخريان منها انفعاليان (والخشونه) و هى كيفيه حاصله من كون بعض الا-جزاء اخفض 
وبعضها 
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ارفع (والملا-سه) و هى كيفيه حاصله عن استواء وضع الا-جزاء (واللين) و هى كيفيه بها يقتضى الجسم قبول الغمز إلى الباطن 
ويكون للشئ بها قوام غير سيال (والصلابه) و هى تقابل اللين (والخفه) و هى كيفيه بها يقتضى الجسم ان يتحركك إلى صوب 
المحيط لو لم يعقه عائق (والثقل) و هى كيفيه بها يقتضى الجسم ان يتحركك إلى صوب المركز لو لم يعقه عائق (وما يتصل بها) 
أى بالمذكورات كالبه و الجفاف و الزوجه و الهشاشه و اللطافه و الكثافه و غير ذلكك (أو عقليه) عطف على حسيه (كالكيفيات 
النفسانيه) أى المختصه بذوات الا-نفس (من الذكاء) و هى شده قوه للنفس معده لاكتساب الالراء. (والعلم) و هو الا-دراكك 
المفسر بحصول صوره 


الشئ عند العقل و قد يقال على معان اخر. (والغضب) و هو حركه للنفس مبدؤها اراده الانتقام. (والحلم) و هو ان تكون النفس 
مطمئنه بحيث لا يحركها الغضب بسهوله و لا تضطرب عند اصابه المكروه. (وسائر الغرائز) جمع غريزه و هى الطبيعه اعنى ملكه 
تصدر عنها صفات ذاتيه مثل الكرم و القدره و الشجاعه و غير ذلكك. (واما اضافيه) عطف على قوله اما حقيقيه. ونعنى بالاضافيه 
ما لا تكون له هيئه متقرره فى الذات بل تكون معنى متعلقا بشىءين (كازاله الحجاب فى تشبيه الحجه بالشمس) فانها ليست هيئه 
متقرره فى ذات الحجه و الشمس و لا فى ذات الحجاب و قد يقال الحقيقى على ما يقابل الاعتبارى الذى لا تحقق له الا بحسب 
اعتبار العقل. وفى المفتاح اشاره إلى انه المراد ههنا حيث قال الوصف العقلى منحصر بين حقيقى كالكيفيات النفسانيه وبين 
اعتبارى ونسبى كاتصاف الشيئ بكونه مطلوب الوجود أو العدم عند النفس أو كاتصافه بشئ تصورى وهمى محض (وايضا) 
لوجه الشبه تقسيم آخر و هو انه (اما واحد و اما بمنزله الواحد لكونه مركبا من متعدد) 
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تركيبا حقيقيا بأن يكون وجه الشبه حقيقه ملتئمه من امور مختلفه أو اعتباريا بان يكون هيئه انتزعها العقل من عده امور. (وكل 
منهما) أى من الواحد و ما هو بمنزلته (حسى أو عقلى واما متعدد) عطف على قوله اما واحد و اما بمنزله الواحدء و المراد 
بالمتعدد ان ينظر إلى عده امور ويقصد اشتراك الطرفين فى كل واحد منها ليكون كل منها وجه الشبه بخلاف المركب المنزل 
منزله الواحد فانه لم يقصد اشتراكك الطرفين فى كل من تلكك الامور بل فى الهيئه المنتزعه أو فى الحقيقه الملتئمه 


منها (كذلك) أى المتعدد ايضا حسى أو عقلى (أو مختلف) بعضه حسى وبعضه عقلى. (والحسى) من وجه التشبيه سواء كان 
بتمامه حسيا أو ببعضه (طرفاه حسيان لاغير) أى لا يجوز ان يكون كلاهما أو احدهما عقليا (لامتناع ان يدركك بالحس من غير 
الحسى شئى) فان وجه الشبه امر مأخوذ من الطرفين موجود فيهما و الموجود فى العقلى انما يدرك بالعقل دون الحس إذا 
المدركك بالحس لا يكون الا جسما أو قائما بالجسم. (والعقلى) من وجه الشبه (اعم) من الحسى (لجواز ان يدركك بالعقل من 
الحسى شئ) أى يجوز ان يكون طرفاه حسيين أو عقليين أو احدهما حسيا و الاخر عقليا إذ لا امتناع فى قيام المعقول بالمحسوس 
وادراكك العقل من المحسوسات شىءا (ولذلكك يقال التشبيه بالوجه العقلى اعم) من التشبيه بالوجه الحسى بمعنى ان كلما يصح 
فيه التشبيه بالوجه الحسى يصح بالوجه العقلى من غير عكس. (فان قيل هو) أى وجه الشبه (مشتركك فيه) ضروره اشتراكك 
الطرفين فيه (فهو كلى) ضروره ان الجزيى يمتنع وقوع الشركه فيه (والحسى ليس بكلى) قطعا ضروره ان كل حسى فهو موجود 
فى الماده حاضر عند المدركك ومثل هذا لا يكون الا جزئيا ضروره فوجه الشبه لا يكون حسيا قط. (قلنا المراد) بكون وجه الشبه 
حسيا (ان افراده) أى جزئياته (مدركه بالحس) كالحمره التى تدرك بالبصر جزئياتها الحاصله فى المواد. فالحاصل ان وجه الشبه 
اما 
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طرفاها اما حسيان أو عقليان أو المشبه حسى و المشبه به عقلى أو بالعكس فصارت سته عشر قسما (الواحد الحسى 


كالحمره) من المبصرات (والخفاء) يعنى خفاء الصوت من المسموعات (وطيب الرائحه) من المشمومات (ولذه الطعم) من 
المذوقات (ولين اللمس) من الملموسات (فيما مر) أى فى تشبيه الخد بالورد و الصوت الضعيف بالهمس و النكهه بالعنبر و 
الريق بالخمر و الجلد الناعم بالحرير وفى كون الخفأ من المسموعات و الطيب من المشمومات و اللذه من المذوقات تسامح (و) 
الواحد (العقلى كالعراء عن الفائده و الجرأه) على وزن الجرعه أى الشجاعه و قد يقال جزء الرجل جرائه بالمد (والهدايه) أى 
الدلاله إلى طريق يوصل إلى المطلوب (واستطابه النفس فى تشبيه وجود الشئ العديم النفع بعدمه) فيما طرفاه عقليان إذ الوجود 
و العدم من الاسمور العقليه (و) تشبيه (الرجل الشجاع بالاسد) فيما طرفاه حسيان. (و) تشبيه (العلم بالنور) فيما المشبه عقلى و 
المشبه به حسى فبالعلم يوصل إلى المطلوب ويفرق بين الحق و الباطل كما ان بالنور يدركك المطلوب ويفصل بين الاشياء فوجه 
الشبه بينهما الهدايه. (و) تشبيه (العطر بخلق) شخص (كريم) فيما المشبه حسى و المشبه به عقلى و لا يخفى ما فى الكلام من 
اللف و النشر وفى وحده بعض الامثله تسامح لما فيه شائبه التركيب كالعراء عن الفائده مثلا (والمركب الحسى) من وجه الشبه 
طرفاه اما مفردان أو مركبان أو احدهما مفرد و الآخر مركب و معنى التركيب ههنا ان تقصد إلى عده اشياء مختلفه فتنزع منها 
هيئه وتجعلها مشبها أو مشبها بها و لهذا صرح صاحب المفتاح فى تشبيه المركب بالمركب بان كلا من المشبه و المشبه به هيئه 
منتزعه و كذا المراد بتركيب وجه الشبه ان تعمد إلى عده اوصاف لشئ فتنزع منها 


١917 ص‎ 


فيه و اليش المراة الم ركب جههنا ما'كوق: حتقرقة ابر كله 


من اجزاء مختلفه بدليل انهم يجعلون المشبه و المشبه به فى قولنا زيد كالاسد مفردين لامركبين. ووجه الشبه فى قولنا زيد كعمر 
وفى الانسانيه واحد لا منزلا منزله الواحد فالمركب الحسى (فيما) أى فى التشبيه الذى (طرفاه مفردان كما فى قوله و قد لاح فى 
الصبح الثريا كما ترى» كعنقود ملاحيه) بضم الميم وتشديد اللام عنب ابيض فى حبه طول وتخفيف اللام اكثر (حين نورا) أى 
تفتح نوره (من الهيئه) بيان لما فى قوله كما (الحاصله من تقارن الصور البيض المستديره الصغار المقادير فى المرأى) وان كانت 
كبارا فى الواقع حال كونها (على كيفيه المخصوصه) أى لا مجتمعه اجتماع التضام و التلاصق و لا شديده الافتراق منضمه (إلى 
المقدار المخصوص) من الطول و العرض فقد نظر إلى عده اشياء وقصد إلى هيئه حاصله منها و الطرفان مفردان لان المشبه هو 
الثريا و المشبه به هو العنقود مقيدا بكونه عنقود الملاحيه فى حال اخراج النور و التقيبد لا ينافى الافراد كما سيجئ ان شاء الله 
تعالى. 


(وفيما) أى و المركب الحسى وفى التشبيه الذى (طرفاه مركبان كما فى قول بشار كأن مثار النقع) من آثار الغبار هيجه (فوق 
رؤسناء واسيافنا ليل تهاوى كواكبه) أى تتساقط بعضها اثر بعض و الاصل تتهاوى حذفت احدى التائين (من الهيئه الحاصله من 
هوى) بفتح لهاء أى سقوط (اجرام مشرقه مستطيله متناسبه المقدار متفرقه فى جوانب شئ مظلم). فوجه الشبه مركب كما ترى و 
كذا الطرفان لانه لم يقصد تشبيه الليل بالنقع و الكواكب بالسيوف بل عمد إلى تشبيه هيئه السيوف و قد سلت من اغمادهما و 
هى تعلو وترسب وتجئ وتذهب وتضطرب اضطرابا شديدا وتتحركك بسرعه إلى جهات مختلفه وعلى احوال 
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وكذا فى جانب المشبه به فان للكواكب فى تهاويها تواقعا وتداخلا واستطاله لاشكالها (و) المركب الحسى (فيما طرفاه مختلفان) 
احدهما مفرد و الآخر مركب (كما مر فى تشبيه الشقيق) باعلام ياقوت نشرن على رماح من زبرجد من الهيئه الحاصله من نشر 
اجرام حمر مبسوطه على رؤس اجرام خضر مستطيله فالمشبه مفرد و هو الشقيق و المشبه به مركب و هو ظاهر وعكسه تشبيه نهار 
مشمس قد شابه أى خالطه زهر الربا بليل مقمر على ما سيجئ. (ومن بديع المركب الحسى ما) أى وجه الشبه الذى (يجئ 
الهيئات التى تقع عليها الحركه) أى يكون وجه الشبه الهيئه التى تقع عليها الحركه من الاستداره و الاستقامه و غيرهما ويعتبر فيها 
تركيب (ويكون) ما يجئ فى تلك الهيئات (على وجهين احدهما ان يقترن بالحركه غيرها من اوصاف الجسم كالشكل و اللون) 
و الاوضح عباره اسرار بلاغه اعلم ان ما يزداد به التشبيه دقه وسحرا ان يجئ بالهيئات التى تقع عليها الحركات و الهيئه المقصوده 
فى التشبيه على وجهين احدهما ان تقرن بغيرها من الاوصاف و الثانى ان تجرد هيئه الحركه حتى لا يزاد عليها غيرها فالاول 
(كما فى قوله و الشمس كالمرآه فى كف الاشل من الهيئه) بيان لما فى قوله كما (الحاصله من الاستداره مع الاشراق و الحركه 
السريعه المتصله مع تموج الاشراق حتى يرى الشعاع كأنه يهم بان ينبسط حتى يفيض من جوانب الدائره ثم يبدو له) يقال بداله 
إذا ندم و المعنى ظهر له رأى غير الاول (فيرجع) من الانبساط الذى بداه (إلى الانقباض) كانه يرجع من الجوانب 


إلى الوسط فان الشمس إذا احد الانسان النظر إليها ليتبين جرمها وجدها مؤديه لهذه الهيئه الموصوفه وكذلكك المرآه فى كف 
الاشل. (و) الوجه (الثانى ان تجرد) الحركه (عن غيرها) من الاوصاف (فهناكك ايضا) يعنى كما انه لابد فى الاول من ان يقترن 
بالحركه غيرها من الاوصاف فكذا فى الثانى. (لابد من اختلاط حركات) كثيره للجسم (إلى جهات مختلفه) له كأن 
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يتحركك بعضه إلى اليمين وبعضه إلى الشمال وبعضه إلى العلو وبعضه إلى السفل ليتحقق التركيب و الا لكان وجه الشبه مفردا و 
هو الحركه (فحركه الرحى و الدولاب و السهم لا تركيب فيها) لاتحادها (بخلا.ف حركه المصحف فى قوله و كان البرق 
مصحف قار) بحذف الهمزه أى قارئ (فانطباق مره وانفتاحا) أى فينطبق انطباقا مره وينفتح انفتاحا اخرى فان فيها تركيبا لان 
المصحف يتحركك فى حالتى الانطباق و الانفتاح إلى جهتين فى كل حاله إلى جهه واحده. (وقد يقع التركيب فى هيئه السكون 
كما فى قوله فى صفه كلب يقعى) أى يجلس على اليتيه (جلوس البدوى المصطلى) من اصطلى بالنار (من الهيئه الحاصله من 
موقع كل عضو منه) أى من الكلب (فى اقعائه) فانه يكون لكل عضو منه فى الاقعاء موقع خاص وللمجموع صوره خاصه مؤلفه 
من تلك المواقع وكذلكك صوره جلوس البدوى عند الاصطلاء بالنار الموقده على الارض. (و) المركب (العقلى) من وجه الشبه 
(كحرمان الانتفاء بابلغ نافع مع تحمل التعب فى استصحابه فى قوله تعالى مثل الذين حملوا التوريه ثم لم يحملوها كمثل الحمار 
يحمل اسفارا) جمع سفر بكسر السين و هو الكتاب فانه امر عقلى منتزع من عده امور لانه روعى من الحمار فعل مخصوص هو 
الخكاي رون كون امامو اوغيه العلزم 


وان الحمار جاهل بما فيها و كذا فى جانب المشبه. (واعلم انه قد ينتزع) وجه الشبه (من متعدد فيقع الخطأ لوجوب انتزاعه من 
اكثر) من ذلكك المتعدد (كما إذا انتزع) وجه الشبه (من الشطر الاول من قوله كما ابرقت قوما عطاشا) فى الاساس ابرقت لى فلانه 
إذا تحسنت لكك وتعرضت فالكلا-م ههنا على حذف الجار وايصال الفعل أى ابرقت لقوم عطاش جمع عطشان (غمامه. فلما 
رأوها اقشعت وتجلت) أى تفرقت وانكشفت فانتزاع وجه الشبه من مجرد قوله كما ابرقت قوما عطاشا غمامه خطأ (لوجوب 
انتزاعه من الجميع) اعنى جميع البيت. (فان المراد التشبيه) أى تسبيه الحاله المذكوره فى الابيات السابقه بحاله 
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ظهور غمامه للقوم العطاش ثم تفرقها وانكشافها وبقائهم متحيرين (باتصال) أى باعتبار اتصال فالباء ههنا مثلها فى قولهم التشبيه 
بالوجه العقلى الاعم إذ الامر المشترك فيه ههنا هو اتصال (ابتداء مطمع بانتهاء مؤيس) و هذا بخلاف التشبيهات المجتمعه كما 
فى قولنا زيد كالاسد و السيف و البحر فان القصد فيها إلى التشبيه لكل واحد من الامور على حده حتى لو حذف ذكر البعض 
لم يتغير حال الباقى فى افاده معناه بخلاف المركب فان المقصود منه يختل باسقاط بعض الامور (والمتعدد الحسى كاللون و 
الطعم و الرائحه فى تشبيه فاكهه باخرى و) المتعدد (العقلى كحده النظر وكمال الحذر واخفاء السفاد) أى نزو الذكر على الانثى 
(فى تشبيه طائر بالغراب و) المتعدد (المختلف) الذى بعضى حسى وبعضه عقلى (كحسن الطلعه) الذى هو حسى (ونباهه الشان) 
أى شرفه واشتهاره الذى هو عقلى (فى تشبيه انسان بالشمس) ففى المتعدد يقصد اشتراك الطرفين فى كل من الامور المذكوره 
ولا يعمد إلى انتزاع هيئه منها تشتركك هى فيها. (واعلم 


انه قد ينتزع الشبه) أى التماثل يقال بينهما شبه بالتحريكك أى تشابه» و المراد به ههنا ما به التشابه اعنى وجه التشبيه (من نفس 
التضاد لاشتراكك الضدين فيه) أى فى التضاد لكون كل منهما متضادا للآخر (ثم ينزل) التضاد (منزله التناسب بواسطه تمليح) أى 
اتيان بما فيه ملا-حه وظرافه. يقال حمل الشاعر إذا اتى بشئ مليح و قال الامام المرزوقى فى قول الحماسى اتانى من ابى انس 
وعيد» فسل لغيظه الضحاك جسمى ان قائل هذه الابيات قد قصد بها الهزؤ و التمليح و اما الاشاره إلى قصه أو مثل أو شعر فانما 
هو التلميح بتقديم اللا-م على الميم وسيجئ ذكره فى الخاتمه و التسويه بينهما انما وقعت من جهه العلامه الشيرازى رحمه الله 
تعالى و هو سهو (أو تهكم) أى سخريه واستهزاء (فيقال للجبان ما اشبهه بالاسد وللبخيل انه هو حاتم) كل من المثالين صالح 
للتمليح و التهكم و انما يفرق بينهما بحسب المقام فان كان 
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القصد إلى ملاحه وظرافه دون استهزاء وسخريه باحد فتمليح و الا فتهكم و قد سبق إلى بعض الاوهام نظرا إلى ظاهر اللفظ ان 
وجه الشبه فى قولنا للجبان هو اسد وللبخيل هو حاتم هو التضاد المشتركك بين الطرفين باعتبار الوصفين المتضادين و فيه نظر لانا 
إذا قلنا الجبان كالاسد فى التضاد أى فى كون كل منهما متضادا للاخر لا يكون هذا من التمليح و التهكم فى شئ كما إذا قلنا 
السواد كالبياض فى اللونيه أو فى التقابل ومعلوم انا إذا اردنا التصريح بوجه الشبه فى قولنا للجبان هو اسد تمليحا أو تهكما لم 
يتأت لنا الااان نقول فى الشجاعه. لكن الحاصل فى الجبان انما هو ضد الشجاعه فنزلنا 


تضادهما منزله التناسب وجعلنا الجبن بمنزله الشجاعه على سبيل التمليح و الهزؤ (واداته) أى اداه التشبيه (الكاف وكأن) و قد 
تستعمل عند الظن بثبوت الخبر من غير قصد إلى التشبيه سواء كان الخبر جامدا أو مشتقا نحو كأن زيدا اخوك وكأنه قدم 
وكانكك قلت وكأنى قلت (ومثل و ما فى معناه) مما يشتق من المماثله و المشابهه ومما يؤدى هذا المعنى (والاصل فى نحو 
الكاف) أى فى الكاف ونحوها كلفظ نحو ومثل وشبه بخلاف كأن وتماثل وتشابه (ان يليه المشبه به) لفظا نحو زيد كالاسد أو 
تقديرا نحو قوله تعالى أو كصيب من السماء على تقدير أو كمثل ذوى صيب (وقد يليه) أى نحو الكاف (غيره) أى غير مشبه به 
(نحو واضرب لهم مثل الحيوه الدنيا كماء انزلناه) الايه إذ ليس المراد تشبيه حال الدنيا بالماء و لا بمفرد آخر يتحمل تقديره بل 
المراد تشبيه حالها فى نضارتها وبهجتها و ما يتعقبها من الهلا-كك و الفناء بحال النبات الحاصل من الماء يكون اخضر ناضرا 
شديد الخضره ثم يببس فتطيره الرياح كأن لم يكن و لا حاجه إلى تقدير كمثل ماء لان المعتبر هو الكيفيه الحاصله من مضمون 
الكلا-م المذكور بعد الكاف واعتبارها مستغن عن هذا التقدير و من زعم ان التقدير كمثل ماء وان هذا مما يلى الكاف غير 
المشبه به بناء على انه محذوف فقدسها سهوا بينا لان المشبه به الذى يلى الكاف قد يكون ملفوظا به وقد 
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يكون محذوفا على ما صرح به فى الايضاح. (وقد يذكر فعلى ينبئ عنه) أى عن التشبيه (كما فى علمت زيدا اسدا ان قرب) 
التشبيه وادعى كمال المشابهه لما فى علمت من معنى التحقيق (وحسبت) زيدا اسدا 


(ان بعد) التشبيه لما فى الحسبان من الاشعار بعدم التحقيق و التيقن وفى كون مثل هذه الافعال منبئا عن التشبيه نوع خفاء و 
الالظهر ان الفعل ينبئ عن حال التشبيه فى القرب و البعد (والغرض منه) أى من التشبيه (فى الاغلب يعود إلى المشبه وهو) أى 
الغرض العائد إلى المشبه (بيان امكانه) أى المشبه و ذلكك إذا كان امرا غريبا يمكن ان يخالف فيه ويدعى امتناعه (كما فى قوله 
فان تفق الانام وانت منهمء فان المسكك بعض دم الغزال) فانه لما ادعى ان الممدوح قد فاق الناس حتى صار اصلا برأسه وجنسا 
بنفسه و كان هذا فى الظاهر كالممتنع احتج لهذه الدعوى وبين امكانها بان شبه هذه الحال بحال المسكك الذى هو من الدماء ثم 
انه لا يعد من الدماء لما فيه من الاوصاف الشريفه التى لا توجد فى الدم و هذا التشبيه ضمنى ومكنى عنه لا صريح (اوحاله) 
عطف على امكانه أى بيان حال المشبه بانه على أى وصف من الاوصاف (كما فى تشبيه ثوب بآخر فى السواد) إذا علم السامع 
لون المشبه به دون المشبه (أو مقدارها) أى بيان مقدار حال المشبه فى القوه و الضعف و الزياده و النقصان (كما فى تشبيهه) أى 
تشبيه الثوب الاسود (بالغراب فى شدته) أى فى شده السواد (أو تقريرها) مرفوع عطفا على بيان امكانه أى تقرير حال المشبه فى 
نفس السامع وتقويه شانه (كما فى تشبيه من لا يحصل من سعيه على طائل بمن يرقم على الماء) فانكك تجد فيه من تقرير عدم 
الفائده وتقويه شأنه ما لا تجده فى غيره لان الالف بالحسيات اتم منه بالعقليات لتقدم الحسيات وفرط الف النفس بها. (وهذه) 


أى الاغراض 


(الاربعه تقتضى ان يكون وجه الشبه فى المشبه به اتم و هو به اشهر) أى وان يكون المشبه به بوجه الشبه اشهر واعرف وظاهر 


7 
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العباره ان كلا من الاربعه يقتضى الاتميه و الاشهريه. لكن التحقيق ان بيان الامكان وبيان الحال لا يقتضيان الا الاشهريه ليصح 
القياس ويتم الاحتجاج فى الاول و يعلم الحال فى الثانى و كذا بان المقدار لا يقتضى الاتميه بل يقتضى ان يكون المشبه به 
على حد مقدار المشبه لا ازيد و لا انقص ليتعين مقدار المشبه على ما هو عليه و اما تقرير الحال فيقتضى الامرين جميعا لان 
النفس إلى الاتم و الاشهر اميل فالتشبيه به بزياده التقرير و التقويه اجدر (أو تزيينه) مرفوع عطفا على بيان امكانه أى تزيين المشبه 
فى عين السامع (كما فى تشبيه وجه اسود بمقله الظبى أو تشويهه) أى تقبيحه (كما فى تشبيه وجه مجدور بسلحه جامده قد 
نقرتها الديكه) جمع ديكك (أو استطرافه) أى عد المشبه طريفا حديثا بديعا (كما فى تشبيه فحم فيه جمر موقد ببحر من المسكك 
موجه الذهب لابرازه) أى انما استطرف المشبه فى هذا التشبيه لابراز المشبه (فى صوره الممتنع) الوقوع (عاده) وان كان ممكنا 
عقلا- و لا يخفى ان الممتنع عاده مستطرف غريب. (وللاستطراف وجه آخر) غير الابراز فى صوره الممتنع عاده (وهو ان يكون 
المشبه نادر الحضور فى الذهن اما مطلقا كما مر) فى تشبيه فحم فيه جمر موقد (واما عند حضور المشبه كما فى قوله و لا 
زورديه) يعنى البنفسج (تزهو) قال الجوهرى فى الصاح زهى الرجل فهو مزهو إذا تكبر و فيه لغه اخرى حكاها ابن دريد زها 


فق الارها وين لاف لحنت اركانينا فرق فشاك مبيهن ينا د اواذا تاوف راف كتريت افان ووه تعبان انان باعل افك 
الكبريت لا يندر حضورها فى الذهن ندره حضور بحر من المسك موجه الذهب لكن يندر حضورها عند حضور صوره البنفسج 
فتينتظر ف تماعله عاق بين ضووية قتاعدتية غانة البعنذ: (وقد يعوذ) أ الغرض من التشيية (أى المئية نهو هو مدريان 


احدهما ايهام 
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انه اتم من المشبه) فى وجه الشبه (و ذلك فى التشبيه المقلوب) الذى يجعل فيه الناقص مشبها به قصدا إلى ادعاء انه انه اكمل 
(كقوله وبدا الصباح كأن غرته») هى بياض فى جبهه الفرس فوق الدرهم استعيرت لبياض الصبح (وجه الخليفه حين يمتدح) فانه 
قصد ايهام ان وجه الخليفه اتم من الصباح فى الوضوح و الضياء» وفى قوله حين يمتدح دلاله على اتصاف الممدوح بمعرفه حق 
المادح وتعظيم شأنه عند الحاضرين بالاصغاء إليه و الارتياح له وعلى كماله فى الكرم حيث يتصف بالبشر و الطلاقه عند استماع 
المديح. (و) الضرب («الثانى) من الغرض العائد إلى المشبه به (بيان الاهتمام به) أى بالمشبه به (كتشبيه الجائع وجها كالبدر فى 
الاشراق و الاستداره بالرغيف ويسمى هذا) أى التشبيه المشتمل على هذا النوع من الغرض (اظهار المطلوبء هذا) الذى ذكرناه 
من جعل احد الشىءين مشبها و الاسخر مشبها به انما يكون (إذا اريد الحاق الناقص) فى وجه الشبه (حقيقه) كما فى الغرض 
العائد إلى المشبه (أو ادعاء) كما فى الغرض العائد إلى المشبه به (بالزايد) فى وجه الشبه (فان اريد الجمع بين شىءين فى امر) 


من الامور من غير قصد إلى كون احدهما ناقصا و الاخر زائدا سواء وجدت الزياده و النقصان ام لم توجد 


(فالاحسن تركك التشبيه) ذاهبا (إلى الحكم بالتشابه) ليكون كل واحد من الشىءين مشبها ومشبها به (احترازا عن ترجيح احد 
المتساويين) فى وجه الشبه. (كقوله تشابه دمعى إذ جرى ومدامتى * فمن مثل ما فى الكأس عينى تسكب فوالله ما ادرى ابالخمر 
اسبلت» جفونى) يقال اسبل الدمع و المطر إذا هطل واسبلت السماء فالباء فى قوله ابا لخمر للتعديه و ليست بزائده على ما توهم 
بعضهم (ام من عبرتى كنت اشرب) لما اعتقد التساوى بين الدمع و الخمر ترك التشبيه إلى التشابه (ويجوز) عند اراده الجمع بين 
شىءين فى امر (التشبيه ايضا) لانهما وان تساويا فى وجه الشبه بحسب قصد المتكلم الا انه يجوز له ان يعجل احدهما مشبها و 


الااآخر 
ص ٠١0‏ 


مشبها به لغرض من الاغراض وسبب من الاسباب مثل زياده الاهتمام وكون الكلام فيه (كتشبيه غره الفرس بالصبح وعكسه) أى 
تشبيه الصبح بغره الفرس (متى اريد ظهور منير فى مظلم اكثر منه) أى من ذلكك المنير من غير قصد إلى المبالغه فى وصف غره 
الفرس بالضياء و الانبساط وفرط التلاء لؤ و نحو ذلكك إذ لو قصد ذلكك لوجب جعل الغره مشبها و الصبح مشبها به. (وهو) أى 
التشبيه (باعتبار الطرفين) المشبه و المشبه به اربعه اقسام لانه (اما تشبيه مفرد بمفرد وهما) أى المفردان (غير مقيدين كتشبيه الخد 
بالورد أو مقيدان كقولهم) لمن لا يحصل من سعيه على طائل (هو كالراقم على الماء) فالمشبه هو الساعى المقيد بان لا يحصل 
من سعيه على شئ و المشبه به و هو الراقم المقيد بكون رقمه على الماء لا-ن وجه الشبه هو التسويه بين الفعل وعدمه و هو 
موقوف على اعتبار هذين القيدين (أو مختلفان) أى احدهما 


مقيد و الاخر غير مقيد (كقوله و الشمس كالمرآه فى كض الاشل) فالمشبه به اعنى المرآه مقيده بكونه فى كف الاشل بخللاف 
النشنه اع الشمس (ومكسه) أن تنتية المر ادافن كت الأشل بالشمين فالمشية مقيد:ذوق المشيه هه :(وافا تشعيه مركب 
بمركب) بان يكون كل من الطرفين كيفيه حاصله من مجموع اشياء قد تضامت وتلاصقت حتى عادت شىءا واحدا (كما فى 
بيت بشار) كأن مثار النقع فوق رؤسنا * واسيافنا على ما سبق تقريره (واما تشبيه مفرد بمركب كما مر من تشبيه الشقيق) و هو 
مفرد باعلام ياقوت نشرن على رماح من زبرجد و هو مركب من عده امورء و الفرق بين المركب و المفرد المقيد احوج شئ إلى 
التأمل فكثيرا مما يقع الالتباس. (واما تشبيه مركب بمفرد كقوله يا صاحبى تفصيا نظريكماء) فى الاساس تقصيته أى بلغت اقصاه 
أى اجتهدا فى النظر وابلغا اقصى نظريكما (تريا وجود الارض كيف تصور») أى تتصور حذفت التاء» يقال صوره الله صوره 


حسنه فتصور (تريا نهارا مشمسا) أى ذا شمس لم يستره غيم (قد شابه) أى خالطه (زهر الربا) 
ص ٠١82‏ 


خصها لانها انضر واشد خضره و لأنها المقصود بالنظر (فكأنما هو) أى ذلك النهار المشمس الموصوف (مقمر) أى ليل ذو قمر 
لا-ن الازهار باخضرارها قد نقصت من ضوء الشمس حتى صارت تضرب إلى السواد فالمشبه مركب و المشبه به مفرد و هو 
المقمر. (وايضا) تقسيم آخر للتشبيه باعتبار الطرفين و هو انه (ان تعدد طرفاه فاما ملفوف) و هو ان يؤتى اولا بالمشبهات على 
طريق العطف أو غيره ثم بالمشبه به كذلك (كقوله) فى صفه العقاب بكثره اصطياد الطيور (كان قلوب الطير رطبا) بعضها 
(ويايسا) بعضها (لدى وكرها العناب 


و الحشف) و هو اردأ التمر (البالى) شبه الرطب الطرى من قلوب الطير بالعناب و اليابس العتيق منها بالحشف البالى إذ ليس 
لاجتماعهما هيئه مخصوصه يعتد بها ويقصد تشبيهها الا انه ذكر اولا المشبهين ثم المشبه بهما على الترتيب (أو مفروق) و هو ان 
يؤتى بمشبه ومشبه به ثم آخر وآخر (كقوله النشر) أى الطيب و الرائحه (مسكك و الوجوه دنانير واطراف اللاكف). وروى اطراف 
البنان (عنم) هو شجر احمر لين (وان تعدد طرفه الاسول) يعنى المشبه دون الثانى يعنى المشبه به (فتشبيه التسويه كقوله صدغ 
الحبيب وحالىء كلاهما كالليالى وان تعدد طرفه الثانى) يعنى المشبه به دون الاول (فتشبيه الجمع كقوله) بات نديما لى حتى 
الصباح * اغيد مجدول مكان الوشاح (كأنما يبسم) ذلكك الا غيد أى الناعم البدن (عن لؤْلوْ منضد) منظم (أو برد) هو حب 
الغمام (أو اقاح) جمع اقحوان و هو ورد له نور شبه ثغره بثلاثه اشياء (وباعتبار وجهه) عطف على قوله باعتبار الطرفين (اما تمثيل 
وهو ما) أى التشبيه الذى (وجهه) وصف (منتزع من متعدد) أى امرين أو امور (كما مر) من تشبيه الثريا وتشبيه مثار النقع مع 
الاسياف وتشبيه الشمس بالمرآه فى كف الاشل و غير ذلكك. (وقيده) أى المنتزع من متعدد (السكاكى بكونه غير حقيقى) حيث 
قال 
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التشبيه متى كان وجهه وصفا غير حقيقى و كان منتزعا من عده امور خص باسم التمثيل (كما فى تشبيه مثل اليهود بمثل الحمار) 
فان وجه الشبه هو حرمان الانتفاع بابلغ نافع مع الكد و التعب فى استصحابه فهو وصف مركب من متعدد و ليس بحقيقى بل و 


هو عائد إلى التوهم (واما غير تمثيل و هو بخلافه) أى بخلاف 


التمثيل يعنى ما لا يكون وجهه منتزعا من متعدد وعند السكاكى ما لا يكون منتزعا من متعدد ولا يكون وهميا واعتباريا بل 
يكون حقيقا فتشبيه الثريا بالعنقود المنور تمثيل عند الجمهور دون السكاكى (وايضا) تقسيم آخر للتشبيه باعتبار وجهه و هو انه 
(اما مجمل و هو ما لم يذكر وجهه فمنه) أى فمن المجمل (ما هو ظاهر) وجهه أو فمن الوجه الغير المذكور ما هو ظاهر (يفهمه 
كل احد) ممن له مدخل فى ذلكك (نحو زيد كالاسد ومنه خفى لا يدركه الا الخاصه كقول بعضهم) ذكر الشيخ عبد القاهر انه 
قول من وصف بنى المهاب للحجاج لما سأله عنهم وذكر جار الله انه قول الانماريه فاطمه بنت الخرشب و ذلكك انها سئلت عن 
بنيها ايهم افضل فقالت عماره لا بل فلان لابل فلان ثم قالت ثكلتهم ان كنت اعلم ايهم افضل (هم كالحلقه المفرغه لا يدرى 
اين طرفاهاء أى هم متناسبون فى الشرف) يمتنع تعيين بعضهم فاضلا وبعضهم افضل منه (كما انها) أى الحلقه المفرغه متناسبه 
الاجزاء فى الصوره يمتنع تعيين بعضها طرفا وبعضها وسطا لكونها مفرغه مصمته الجوانب كالدائره. (وايضا منه) أى من المجمل 
وقوله منه دون ان يقول وايضا اما كذا واما كذا اشعار بان هذا من تقسيمات المجمل لا من تقسيمات مطلق التشبيه أى و من 
المجمل (ما لم يذكر فيه؟؟ احد الطرفين) يعنى الوصف الذى يكون فيه ايماء إلى وجه الشبه نحو زيد اسد. (ومنه ما ذكر فيه 
وصف المشبه به وحده) أى الوصف المشعر بوجه الشبه كقولها هم كالحلقه المفرغه لا يدرى اين طرفاها (ومنه ما ذكر فيه 
وصفهما) أى المشبه و المشبه به كليهما (كقوله صدفت 


عنه) أى اعرضت عنه (ولم تصدف مواهبه» عنى وعاوده ظنى فلم يخبء كالغيث ان جئته وافاكك) أى اتاكك (ريقه). 
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يقال فعله فى روق شبابه و ريقه أى اول واصابه ريق المطر وريق كل شئ افضله (وان ترحلت عنه لج فى الطلب) وصف المشبه 
اعنى الممدوح بان عطاياه فائضه عليه اعرض أو لم يعرض و كذا وصف المشبه به اعنى الغيث بانه يصيبكك ان جئته أو ترحلت 
عنه و الوصفان مشعر ان بوجه الشبه اعنى الاضافه فى حالتى الطلب وعدمه وحالتى الاقبال عليه و الاعراض منه. (واما مفصل) 
عطف على اما مجمل (وهو ما ذكر وجهه كقوله وثغره فى صفاءء وادمعى كاللاءلى و قد يتسامح بذكر ما يستتبعه مكانه) أى بان 
يذكر مكان وجه الشبه ما يستلزمه أى يكون وجه الشبه تابعا لازما له فى الجمله (كقولهم للكلام الفصيح هو كالعسل فى الحلاوه 
فان الجامع فيه لازمها) أى وجه الشبه فى هذا التشبيه لا-زم الحلا-وه (وهو ميل الطبع) لاننه المشترككث بين العسل و الكلادم لا 
الحلاوه التى هى من خواص المطعومات (وايضا) تقسيم ثالث للتشبيه باعتبار وجهه و هو انه (اما قريب مبتذل و هو ما ينتقل فيه 
من المشبه إلى المشبه به من غير تدقيق نظر لظهور وجهه فى بادى الرأى) أى فى ظاهره إذا جعلته من بدا الامر يبدو أى ظهر وان 
جعلته مهموزا من بدأ فمعناه فى اول الرأى وظهور وجه الشبه فى بادى الرأى يكون لامرين اما (لكونه امرا جمليا) لا تفصيل فيه. 
(فان الجمله اسبق إلى النفس) من التفصيل الا ترى ان ادراكك الانسان من حيث انه شئ أو جسم أو حيوان اسهل واقدم من 


حساس متحركك بالاراده ناطق. (أو) لكون وجه الشبه (قليل التفصيل مع غلبه حضور المشبه به فى الذهن اما عند حضور المشبه 
لقرب المناسبه) بين المشبه و المشبه به. إذ لا يخفى ان الشئ مع ما يناسبه اسهل حضورا منه مع ما لا يناسبه (كتشبيه الجره 
الصغيره بالكوز فى المقدار و الشكل) فانه قد اعتبر فى وجه الشبه تفصيل ما اعنى المقدار و الشكل الا ان الكوز غالب الحضور 
عند حضور الجره فى الذهن (أو مطلقا) عطئف على قوله 
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عند حضور المشبه ثم غلبه حضور المشبه به فى الذهن مطلقا تكون (لتكرره) أى المشبه به (على الحس) فان المتكرر على 
الحين كضووة القم غبر متكبنت: اسه سفوا نحا لادجكرر علق الحين كصضوو ةالقم متكسفا #التتهس) إى قشيه 
المشس (بالمرآه المجلوه فى الاستداره و الاستناره) فان فى وجه الشبه تفصيلا ما لكن المشبه به اعنى المرآه غالب الحضور فى 
الذهن مطلقا (لمعارضه كل من القرب و التكرر التفصيل) أى و انما كانت قله التفصيل فى وجه الشبه مع غلبه حضور المشبه به 
بسبب قرب المناسبه أو التكرر على الحس سببا لظهوره المؤدى إلى الابتذال مع ان التفصيل من اسباب الغرابه لآن قرب المناسبه 
فى الصوره الاولى و التكرر على الحس فى الثانيه يعارض كل منهما التفصيل بواسطه اقتضائهما سرعه الانتقال من المشبه إلى 
المشبه به فيصير وجه الشبه كأنه امر جملى لا تفصيل فيه فيصير سببا للابتذال (واما بعيد غريب) عطف على قوله اما قريب مبتذل 
(وهو بخلالفه) أى ما لا ينتقل فيه من المشبه إلى المشبه به الا بعد فكر وتدقيق نظر (لعدم الظهور) أى لخفاء وجهه فى بادى 
الرأى و ذلكك اعنى عدم الظهور 


(اما لكثره التفصيل كقوله و الشمس كالمرآه فى كف الاشل). فان وجه التشبه فيه من التفصيل ما قد سبق ولذا لا يقع فى نفس 
الرايى للمرآه الدائمه الاضطراب الا بعد ان يستأنف تأملا ويكون فى نظره متمهلا (أو ندور) أى أو لندور (حضور المشبه به اما 
عند حضور المشبه لبعد المناسبه كما مر) من تشبيه البنفسج بنار الكبريت (واما مطلقا) وندور حضور المشبه به مطلقا يكون (اما 
لكونه وهميا) كانياب الا-غوال (أو مركبا خياليا) كاعلام ياقوت نشرن على رماح من زبرجد (أو) مركبا (عقليا) كمثل الحمار 
يحمل اسفارا (كما مر) اشاره إلى الامثله التى ذكرناها آنفا (أو لقله تكرره) أى المشبه به (على الحس كقوله و الشمس كالمرآه 
فى كف الاشل) فان الرجل ربما ينقضى عمره و لم يتفق له ان يرى مرآه فى يد الاشل. 
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(فالغرابه فيه) أى فى تشبيه الشمس بالمرآه فى كف الاشل (من وجهين) احدهما كثره التفصيل فى وجه الشبه و الثانى قله التككرر 
على الحس. فان قلت كيف تكون ندره حضور المشبه به سببا لعدم ظهور وجه الشبه. قلت لانه فرع الطرفين و الجامع المشتركك 
الذى بينهما انما يطلب بعد حضور الطرفين فإذا ندر حضورهما ندر التفات الذهن إلى ما يجمعهما ويصلح سببا للتشبيه بينهما. 
(المراد بالتفصيل ان ينظر فى اكثر من وصئ) واحد لشئ واحد أو اكثر بمعنى ان يعتبر فى الاوصاف وجودها أو عدمها أو 
وجود البعض وعدم البعض كل من ذلكك فى امر واحد أو امرين أو ثلا-ثه امور أو اكثر فلهذا قال (ويقع) أى التفصيل (على 
وجوه) كثيره (اعرفها ان تأخذ بعضها) من الاوصاف (وتدع بعضا) أى تعتبر وجود بعضها وعدم بعضها (كما فى قوله حملت 


ردينيا) يعنى رمحا منسوبا إلى ردينه (كأن سنانه» سنا لهب لم يتصل بدخان) فاعتبر فى اللهب الشكل و اللون و اللمعان وتركك 
الاتصال بالدخان ونفاه (وان تعتبر الجميع كما مر من تشبيه الثريا) بعنقود الملاحيه المنوره باعتبار اللون و الشكل و غير ذلكك 
(و قلي كان التركين) خخاليا كان أو عقليا (من امور اكثر كان التشبيه ابعد) لكون تفاصيله اكثر (و) التشبيه (البليغ ما كان من هذا 
الضرب) أى من البعيد الغريب دون القريب المبتذل (لغرابته) أى لكون هذا الضرب غريبا غير مبتذل (ولان نيل الشئ بعد طلبه 
الذ) وموقعه فى النفس الطئء و انما يكون البعيد الغريب بليغا حسنا إذا كان سببه لطئ المعنى ودقته أو ترتيب بعض المعانى 
على البعض فان المعانى الشريفه قلما تنفكك عن بناء ثان على اول ورد تال على سابق فيحتاج إلى نظر وتأمل (وقد يتصرف فى) 
التشبيه (القريب) المبتذل (بما يجعله غريبا) ويخرجه عن الابتذال (كقوله: لم تلق هذا الوجه شمس نهارنا * الا بوجه ليس فيه 
حياء) فتشبيه الوجه بالشمس قريب مبتذل الا ان حديث الحياء و ما فيه من الدقه و الخفاء اخرجه إلى الغرابه. 
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وقوله لم تلق ان كان من لقيته بمعنى ابصرته فالتشبيه مكنى غير مصرح به وان كان من لقيته بمعنى قابلته وعارضته فهو فعل ينبئ 
عن التشبيه أى لم تقابله فى الحسن و البهاء الا بوجه ليس فيه حياء (وقوله عزماته مثل النجوم ثواقبا) أى لوامعا (لو لم تكن 
للثاقبات افول) فتشبيه العزم بالنجم مبتذل الا-ان اشتراط عدم الا-فول اخرجه إلى الغرابه. لويسمى) مثل (هذا) التشبيه (التشبيه 
المشروط) لتقييد المشبه أو المشبه به أو كليهما بشرط وجودى أو عدمى يدل عليه بصريح 


اللفظ أو بسياق الكلا-م (وباعتبار) أى و التشبيه باعتبار (اداته اما مؤكد و هو ما حذفت اداته مثل قوله تعالى و هى تمر مر 
السحاب.) أى مثل مر السحاب. (ومنه) أى و من المؤكد ما اضيف المشبه به إلى المشبه بعد حذف الاداه (نحو قوله و الريح 
تعبث بالغصون) أى تميلها إلى الا-طراف و الجوانب (وقد جرى ذهب الاصيل) هو الوقت بعد العصر إلى المغرب بعد من 
الاوقات الطيبه كالسحر ويوصف بالصفره كقوله: ورب نهار للفراق اصيله * ووجهى كل لونيهما متناسب فذهب الاصيل صفرته 
وشعاع الشمس فيه (على لجين الماء) أى على ماء كاللجين أى الفضه فى الصفاء و البياض فهذا تشبيه مؤكد و من الناس من لم 
يميز بين لجين الكلا.م ولجينه و لم يعرف هجانه من هجينه حتى ذهب بعضهم إلى ان اللجين انما هو بفتح اللام وكسر الجيم 
يعنى الورق الذى يسقط من الشجر و قد شبه به وجه الماء وبعضهم إلى ان الاصيل هو الشجر الذى له اصل وعرق وذهبه ورقه 
الذى اصفر ببرد الخريف وسقط منه على وجه الماء وفساد هذين الوهمين غنى عن البيان. (أو مرسل) عطف على اما مؤكد (وهو 
بخلافه) أى ما ذكر اداته فصار مرسلا عن التأكيد المستفاد من حذف الاداه المشعر بحسب الظاهر بان المشبه عين المشبه به 
(كما مر) من الامثله المذكوره فيها اداه التشبيه (و) التشبيه (باعتبار الغرض اما مقبول و هو الوافى بافادته) أى افاده الغرض (كأن 
يكون المشبه به) اعرف شئ 
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بوجه التشبيه (فى بيان الحال أو) كأن يكون المشبه به (اتم شئ فيه) أى فى وجه التشبيه (فى الحاق الناقص بالكامل أو) كان 


يكون المشبه به (مسلم الحكم فيه) 


اى فى وجه التشبيه (معروفه عند المخاطب فى بيان الامكان أو مردود) عطف على اما مقبول (وهو بخلافه) اى ما يكون قاصرا 
عن افاده الغرض بان لا يكون على شرط المقبول كما سبق ذكره. (خاتمه) فى تقسيم التشبيه بحسب القوه و الضعف فى المبالغه 
باعتبار ذكر الاركان وتركها وقد سبق ان الاركان اربعه و المشبه به مذكور قطعا فالمشبه اما مذكور أو محذوف وعلى 
التقديرين فوجه الشبه اما مذكور أو محذوف وعلى التقدير الاربعه فالاداه اما مذكوره أو محذوفه تصير ثمانيه (واعلى مراتب 
التشبيه فى قوه المبالغه) إذا كان اختلا-ف المراتب وتعددها (باعتبار ذكر اركانه) أى اركان التشبيه (كلها أو بعضها) أى بعض 
الاركان. فقوله باعتبار متعلق بالاختلاف الدال عليه سوق الكلام لان اعلى المراتب قد يكون بالنظر إلى عده مراتب مختلفه. و 
انما قيد بذلك لان اختلاف المراتب قد يكون باعتبار اختلاف المشبه به نحو زيد كالاسد وزيد كالذئب فى الشجاعه و قد 
يكون باختلاف الاداه نحو زيد كالا سد و كان زيدا الاسد و قد يكون باعتبار ذكر الاركان كلها أو بعضها بانه إذا ذكر الجميع 
فهو ادنى المراتب وان حذف الوجه و الاداه فاعلاها و الا فمتوسط و قد توهم بعضهم ان قوله باعتبار متعلق بقوه المبالغه فاعترض 
بانه لا-قوه مبالغه عند ذكر جميع الاركان فالاعلى (حذف وجهه واداته فقط) أى بدون حذف المشبه نحو زيد اسد (أو مع 
حذف المشبه) نحو اسد فى مقام الاخبار عن زيد (ثم) الاعلى بعد هذه المرتبه (حذف احدهما) أى وجهه أو اداته (كذلك) أى 


فقط أو مع حذف المشبه نحو زيد كالاسد و نحو كالاسد عند الاخبار عن زيد و نحو زيد اسد 


فى الشجاعه و نحو اسد فى الشجاعه عند الاخبار عن زيد (ولا قوه 
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لغيرهما) وهما الاثنان الباقيان اعنى ذكر الاداه و الوجه جميعا اما مع ذكر المشبه أو بدونه نحو زيد كالاسد فى الشجاعه و نحو 
كالاسد فى الشجاعه خبرا عن زيد وبيان ذلكك ان القوه اما بعموم وجه الشبه ظاهرا أو بحمل المشبه به على المشبه بانه هو هو فما 


اشتمل على الوجهين جميعا فهو على غايه القوه و ما خلا عنهما فلا قوه له و ما اشتمل على احدهما فقط فهو متوسط و الله اعلم. 
ص 151١6‏ 
الحقيقه و المجاز 


هذا هو المقصد الثانى من مقاصد علم البيان أى هذا بحث الحقيقه و المجاز و المقصود الاصلى بالنظر إلى علم البيان هو المجاز 
إذ به يتأتى اختلاف الطرق دون الحقيقه الا انها لما كانت كالاصل للمجاز إذ الاستعمال فى غير ما وضع له فرع الاستعمال فيما 
وضع له جرت العاده بالبحث عن الحقيقه اولا- (وقد يقيدان باللغويين) ليتميزا عن الحقيقه و المجاز العقليين الذين هما فى 
الاسناد و الاكثر تركك هذا التقييد لثلا يتوهم انه مقابل للشرعى و العرفى. 


-الحةه 


فى الاصل فعيل بمعنى فاعل من حق الشئ إذا ثبت أو بمعنى مفعول من حققته إذا اثبته نقل إلى الكلمه الثابته أو المثبته فى 
مكانها الاصلى و التاء فيها للنقل من الوصفيه إلى الاسميه و هى فى الاصطلاح (الكلمه المستعمله فيما) أى فى معنى (وضعت) 
تلك الكلمه (له فى اصطلاح به التخاطب) أى وضعت له فى اصطلاح به يقع التخاطب بالكلا-م المشتمل على تلكك الكلمه 
فالظرف اعنى فى اصطلاح متعلق بقوله وضعت وتعلقه بالمستعمله على ما توهمه البعض مما لا معنى له فاحترز بالمستعمله عن 
الكلمه قبل الاستعمال 


فانها لا تسمى حقيقه و لا مجازا وبقوله فيما وضعت له عن الغلط نحو خذ هذا الفرس مشيرا إلى كتاب وعن المجاز المستعمل 
فيما لم يوضع له فى اصطلاح به التخاطب و لا فى غيره كالاسد فى الرجل الشجاع لان الاستعاره وان كانت موضوعه بالتأويل الا 
ان المفهوم من اطلاق الوضع انما هو الوضع بالتحقيق. واحترز بقوله فى اصطلاح به التخاطب عن المجاز المستعمل فيما وضع له 
فى اصطلاح آخر غير الاصطلاح الذى يقع به التخاطب كالصلاه إذا استعملها المخاطب 


ص 1 


بعرف الشرع فى الدعاء فانها تكون مجازا لاستعماله فى غير ما وضع له فى الشرع اعنى الاركان المخصوصه وان كانت مستعمله 
فيما وضع له فى اللغه (والوضع) أى وضع اللفظ (تعيين اللفظ للدلاله على معنى بنفسه) أى ليدل بنفسه لا بقرينه تنضم إليه و 
معنى الدلاله بنفسه ان يكون العلم بالتعيين كافيا فى فهم المعنى عند اطلاق اللفظ و هذا شامل للحرف ايضا لانا نفهم معانى 
الحروف عند اطلاقها بعد علمنا باوضاعها الا ان معانيها ليست تامه فى انفسها بل تحتاج إلى الغير بخلاف الاسم و الفعل. نعم لا 
يكون هذا شاملا لوضع الحرف عند من يجعل معنى قولهم الحرف ما دل على معنى فى غيره انه مشروط فى دلالته على معناه 
الافرادى ذكر متعلقه (فخرج المجاز) عن ان يكون موضوعا بالنسبه إلى معناه المجازى (لان دلالته) على ذلك المعنى انما تكون 
(بقرينه) لا بنفسه (دون المشترك) فانه لم يخرج لا-نه قد عين للدلاله على كل من المعنيين بنفسه وعدم فهم احد المعنيين 
بالتعيين لعارض الا-شتراكك لا ينافى ذلكك فالقرء مثلا عين مره للدلاله على الطهر بنفسه ومره آخر للدلاله على الحيض بنفسه 
فيكون موضوعا 


بالتعيين. وفى كثير من النسخ بدل قوله دون المشتركك دون الكنايه و هو سهو لانه ان اريد ان الكنايه بالنسبه إلى معناها الاصلى 
موضوعه فكذا المجاز ضروره ان الاسد فى قولنا رأيت اسدا يرمى موضوع للحيوان المفترس وان لم يستعمل فيه وان اريد انها 
موضوعه بالنسبه إلى معنى الكنايه اعنى لازم المعنى الاصلى ففساده ظاهر لانه لا يدل عليه بنفسه بل بواسطه القرينه. لا يقال 
معنى قوله بنفسه أى من غير قرينه مانعه عن اراده الموضوع له أو من غير قرينه لفظيه فعلى هذا يخرج من الوضع المجاز دون 
الكنايه. لانا نقول اخذ الموضوع فى تعريف الوضع فاسد للزوم الدور و كذا حصر القرينه فى اللفظى لان المجاز قد يكون قرينه 
فيه معنويه لا يقال معنى الكلام انه 
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خرج عنه تعريف الحقيقه المجاز دون الكنايه فانها ايضا حقيقه على ما صرح به صاحب المفتاح. لانا نقول هذا فاسد على رأى 
المصنف لان الكنايه لم تستعمل عنده فيما وضع له بل انما استعملت فى لازم الموضوع له مع جواز اراده الملزوم وسيجئ لهذا 
زياده تحقيق. (والقول بدلاله اللفظ لذاته ظاهره فاسد) يعنى ذهب بعضهم إلى ان دلاله الالفاظ على معانيها لا تحتاج إلى الوضع 
بل بين اللفظ و المعنى مناسبه طبيعيه تقتضى دلاله كل لفظ على معناه لذاته فذهب المصنف وجميع المحققين على ان هذا 
القول فاسد ما دام محمولا على ما يفهم منه ظاهرا لان دلاله اللفظ على المعنى لو كانت لذاته كدلالته على اللافظ لوجب ان 
تختلف اللغات باختلاف الامم وان يفهم كل احد معنى كل لفظ لعدم انفكاكك المدلول عن الدليل و لا متنع ان يجعل اللفظ 
بواسطه القرينه بحيث يدل على المعنى 


المجازى دون الحقيقى لان ما بالذات لا يزول بالغير و لا متنع نقله من معنى إلى معنى آخر بحيث لا يفهم منه عند الاطلاق الا 
المعنى الثانى. (وقد تأوله) أى القول بدلاله اللفظ لذاته (السكاكى) أى صرفه عن ظاهره و قال انه تنبيه على ما عليه اثمه علمى 
الاشتقاق و التصريف من ان للحروف فى انفسها خواص بها تختلف كالجهر و الهمس و الشده و الرخاوه و التوسط بينهما و غير 
ذلك وتلك الخواص تقتضى ان يكون العالم بها إذا اخذ فى تعيين شئ مركب منها لمعنى لا يهمل التناسب بينهما قضاء لحق 
الحكمه كالفصم بالفاء الذى هو حرف رخو لكسر الشئ من غير ان يبين و القسم بالقاف الذى هو حرف شديد لكسر الشئ 
حتى يبين وان لهيئات تركيب الحروف ايضا خواص كالفعلان و الفعلى بالتحريكك لما فيه حركه كالنزوان و الحيدى و كذا باب 
فعل بالضم مثل شرف و كرم للافعال الطبيعيه اللازمه. 
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- المجاز 


فى الاصل مفعل من جاز المكان يجوزه إذا تعداه نقل إلى الكلمه الجائزه أى المتعديه مكانها الاصلى أو الكلمه المجوز بها على 
معنى انهم جازوا بها وعدوها مكانها الاصلى كذا ذكره الشيخ فى اسرار البلاغه وذكر المصنف ان الظاهر انه من قولهم جعلت 
كذا مجازا إلى حاجتى أى طريقا لها على ان معنى جاز المكان سلكه فان المجاز طريق إلى تصور معناه. فالمجاز (مفرد 
ومركب) وهما مختلفان فعرفوا كلا على حده. (اما المفرد فهو الكلمه المستعمله) احترز بها عن الكلمه قبل الاستعمال فانها ليست 
بمجاز و لا حقيقه (فى غير ما وضعت له) احترز به عن الحقيقه مرتجلا- كان أو منقولا- أو غيرهما و قوله (فى اصطلاح به 
التخاطب) متعلق 


بقوله وضعت. قيد بذلكك ليدخل المجاز المستعمل فيما وضع له فى اصطلاح آخر كلفظ الصلاه إذا استعمله المخاطب بعرف 
الشرع فى الدعاء مجازا فانه وان كان مستعملا فيما وضع له فى الجمله فليس بمستعمل فيما وضع له فى الاصطلاح الذى وقع به 
التخاطب اعنى الشرع وليخرج من الحقيقه ما يكون له معنى آخر باصطلاح آخر كلفظ الصلاه المستعمله بحسب الشرع فى 
الاركان المخصوصه فانه يصدق عليه انه كلمه مستعمله فى غير ما وضعت له لكن بحسب اصطلاح آخر و هو اللغه لا بحسب 
اصطلاح به اتتخاطب و هو الشرع (على وجه يصح) متعلق بالمستعمله (مع قرينه عدم ارادته) أى اراده الموضوع له (فلابد) 
للمجاز (من العلااقه) ليتحقق الاستعمال على وجه يصح. و انما قيد بقوله على وجه يصح واشترط العلااقه (ليخرج الغلط) من 
تعريف المجاز كقولنا خذ هذا الفرس مشيرا إلى كتاب لان هذا الاستعمال ليس على وجه يصح. 
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(و) انما قيد بقوله مع قرينه عدم ارادته لتخرج (الكنايه) لانها مستعمله فى غير ما وضعت له مع جواز اراده ما وضعت له (وكل 
منهما) أى من الحقيقه و المجاز (لغوى وشرعى وعرفى خاص) و هو ما يتعين ناقله كالنحوى و الصرفى و غير ذلكك (أو) عرفى 
(عام) لا يتعين ناقله. وهذه القسمه فى الحقيقه بالقياس إلى الواضع فان كان واضعها واضع اللفظ و اللغه فلغويه وان كان الشارع 
فشرعيه وعلى هذا القياس وفى المجاز باعتبار الاصطلاح الذى وقع الاستعمال فى غير ما وضعت له فى ذلكك الاصطلاح فان كان 
هو اصطلاح اللغه فالمجاز لغوى وان كان اصطلاح الشرع فشرعى و الا فعرفى عام أو خاص (كاسد للسبع) المخصوص (والرجل 
الشجاع) فانه حقيقه لغويه فى السبع 


مجاز لغوى فى الرجل الشجاع (والصلاه للعباده) المخصوصه (والدعاء) فانها حقيقه شرعيه فى العباده ومجاز شرعى فى الدعاء 
(وفعل للفظ) المخصوص اعنى ما دل على معنى فى نفسه مقترنا باحد الالزمنه الثلاثه (والحدث) فانه حقيقه عرفيه خاصه أى 
نحويه فى اللفظ مجاز نحوى فى الحدث (ودابه لذوى الاسربع و الانسان) فانها حقيقه عرفيه عامه فى الاول مجاز عرفى عام فى 
الثانى. (والمجاز مرسل ان كانت العلاقه) المصححه (غير المشابهه) بين المعنى المجازى و المعنى الحقيقى (والا فاستعاره) فعلى 
هذا الاستعاره هى اللفظ المستعمل فيما شبه به معناه الاصلى لعلاقه المشابهه كاسد فى قولنا رأيت اسدا يرمى (وكثيرا ما تطلق 
الاستعاره) على فعل المتكلم اعنى (على استعمال اسم المشبه به فى المشبه). فعلى هذا تكون بمعنى المصدر ويصح منه الاشتقاق 
(فهما) أى المشبه به و المشبه (مستعار منه ومستعار له و اللفظ) أى لفظ المشبه به (مستعار) لانه بمنزله اللباس الذى استعير من 
احد فالبس غيره (والمرسل) و هو ما كانت العلالقه غير المشابهه (كاليد) الموضوعه للجارحه المخصوصه إذا استعملت (فى 
النعمه) لكونها بمنزله العله الفاعليه للنعمه لا-ن النعمه منها تصدر وتصل إلى المقصود بها (و) كاليد فى (القدره) لان اكثر ما 
يظهر سلطان القدره يكون فى اليد وبها يكون الافعال الدلاله 
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على القدره من البطش و الضرب و القطع و الاخذ و غير ذلكك. (والروايه) التى هى فى الاصل اسم للبعير الذى يحمل المزاده إذا 
استعملت (فى المزاده) أى المزود الذى يجعل فيه الزاد أى الطعام المتخذ للسفر و العلاقه كون البعير حاملا لها و هى بمنزله العله 
الماديه» و لما اشار بالمثال إلى بعض انواع العلاقه اخذ فى التصريح بالبعض الآخر من انواع العلاقات 


فقال. (ومنه) أى من المرسل (تسميه الشئ باسم جزئه) فى هذه العباره نوع من التسامح أى عند اطلاقه على نفس ذلكك الشئ لا 
نفس التسميه مجازاء (كالعين) و هى الجارحه المخصوصه (فى الربيئه) و هى الشخص الرقيب و العين جزء منه. ويجب ان يكون 
الجزء الذى يطلق على الكل مما يكون له من بين الاجزاء مزيد اختصاص بالمعنى الذى قصد بالكل مثلا لا يجوز اطلاق اليد أو 
الاصبع على الربيئه (وعكسه) أى ومنه عكس المذكور يعنى تسميه الشئ باسم كله (كالاصابع) المستعمله (فى الانامل) التى هى 
اجزاء من الاصابع فى قوله تعالى يجعلون اصابعهم فى آذانهم» (وتسميته) أى ومنه تسميه الشئ (باسم سببه نحو رعينا الغيث) أى 
النبات الذى سببه الغيث (أو) تسميه الشئ باسم (مسببه نحو امطرت السماء نباتا) أى غيثا لكون النبات مسببا عنه» واورد فى 
الايضاح فى امثله تسميه السبب باسم المسبب فى قولهم فلان اكل الدم أى الديه المسببه عن الدم و هو سهو. بل هو من تسميه 
المسبب باسم السبب (أو ما كان عليه) أى تسميه الشئ باسم الشئ الذى كان هو عليه فى الزمان الماضى لكنه ليس عليه الآن 
(نحو قوله تعالى و آتوا اليتامى اموالهم») أى الذين كانوا يتامى قبل ذلكك إذ لا يتم بعد البلوغ أو تسميه الشئ باسم (ما يؤل) 
ذلك الشئ (إليه) فى الزمان المستقبل (نحو انى ارانى اعصر خمرا) أى عصيرا يؤل إلى الخمر (أو) تسميه الشئ باسم (محله نحو 
فليدع ناديه) أى اهل ناديه الحال فيه و النادى المجلس (أو) تسميه الشئ باسم (حاله) أى باسم ما يحل فى ذلكك الشئ (نحو و 
اما الذين ابيضت وجوههم ففى رحمه الله أى فى الجنه) 


التى تحل 
ص خم 


فيها الرحمه (أو) تسميه الشئ باسم (آلته نحو واجعل لى لسان صدق فى الآخرين» أى ذكرا حسنا) و اللسان اسم لآله الذكر و لما 
كان فى الاخيرين نوع خفاء صرح به فى الكتاب. فان قيل قد ذكر فى مقدمه هذا الفن ان مبنى المجاز على الانتقال من الملزوم 
إلى اللازم وبعض انواع العلاقه بل اكثرها لا يفيد اللزوم فكيف ذلك. قلنا ليس معنى اللزوم ههنا امتناع الانفكاكك فى الذهن أو 
الخارج بل تلاصق و اتصال ينتقل بسببه من احدهما إلى الآخر فى الجمله وفى بعض الاحيان و هذا متحقق فى كل امرين بينهما 
علاقه وارتباط (والاستعاره) و هى مجاز تكون علاقته المشابهه أى قصد ان الاطلاق بسبب المشابهه فإذا اطلق المشفر على شفه 
الانسان فان قصد تشبيهها بمشفر الابل فى الغلظ فهو استعاره وان اريد انه من اطلاق المقيد على المطلق كاطلاق المرسن على 
الانف من غير قصد إلى التشبيه فمجاز مرسل فاللفظ الواحد بالنسبه إلى المعنى الواحد قد يكون استعاره و قد يكون مجازا 
مرسلا و الاستعاره (قد تقيد بالتحقيقيه) ليتميز عن التخييليه و المكنى عنها (لتحقق معناها) أى ما عنى بها واستعملت هى فيه 
(حسا أو عقلا) بان يكون اللفظ قد نقل إلى امر معلوم يمكن ان ينص عليه ويشار إليه اشاره حسيه أو عقليه فالحسى (كقوله لدى 
اسد شاكى السلاح) أى تام السلاح (مقذف أى رجال شجاع) أى قذف به كثيرا إلى الوقائع و قيل قذف باللحم ورمى به فصار 
له جسامه ونباله فالاسد ههنا مستعار للرجل الشجاع و هو امر متحقق حسا (وقوله) أى و العقلى كقوله تعالى (اهدنا الصراط 
المستقيم أى الدين الحق) و هو مله الاسلام و 


هذا امر متحقق عقلا قال المصنف رحمه الله فالاستعاره ما تضمن تشبيه معناه بما وضع له و المراد به معناه ما عنى باللفظ 
واستعمل اللفظ فيه. فعلى هذا يخرج من تفسير الاستعاره نحو زيد اسد ورأيت زيدا اسدا ومررت بزيد اسد مما يكون اللفظ 


مستعملا فيما وضع له وان تضمن تشبيه شئ به و ذلك لانه 
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إذا كان معناه عين المعنى الموضوع له لم يصح تشبيه معناه بالمعنى الموضوع له لاستحاله تشبيه الشئ بنفسه على ان ما فى قولنا 
ما تضمن عباره عن المجاز بقرينه تقسيم المجاز إلى الاستعاره و غيرها واسد فى الامثله المذكوره ليس بمجاز لكونه مستعملا 
فيما وضع له و فيه بحث لانا لا نسلم انه مستعمل فيما وضع له بل فى معنى الشجاع فيكون مجازا أو استعاره كما فى رأيت اسدا 
يرمى بقرينه حمله على زيد و لا دليل لهم على ان هذا على حذف اداه التشبيه وان التقدير زيد كاسد, واستدلالهم على ذلكك 
بانه قد اوقع الاسد على زيد. ومعلوم ان الانسان لا يكون اسدا فوجب المصير إلى التشبيه بحذف ادانه قصدا إلى المبالغه فاسد 
لان المصير إلى ذلك انما يجب إذا كان اسد مستعملا فى معناه الحقيقى و اما إذا كان مجازا عن الرجل الشجاع فحمله على زيد 
صحيح. ويدل على ما ذكرنا ان المشبه به فى مثل هذا المقام كثيرا ما يتعلق به الجار و المجرور كقوله اسد على وفى الحروب 
نعامه أى مجترى. صائل على وكقوله و الطير اغربه على اى باكيه و قد استوفينا ذلكك فى الشرح. واعلم انهم قد اختلفوا فى ان 
الاستعاره مجاز لغوى أو عقلى فالجمهور على انها مجاز لغوى بمعنى انها لفظ 


استعمل فى غير ما وضع له لعلااقه المشابهه. (ودليل انها) أى الاستعاره (مجاز لغوى كونها موضوعه للمشبه به لا للمشبه و لا 
للاعم منهما) أى من المشبه و المشبه به فاسد فى قولنا رأيت اسدا يرمى موضوع للسبع المخصوص لا للرجل الشجاع و لا لمعنى 
اعم من السبع و الرجل الشجاع كالحيوان المجترىء مثلا ليكون اطلاقه عليهما حقيقه كاطلا-ق الحيوان على الاسد و الرجل 
الشجاع و هذا معلوم بالنقل عن ائمه اللغه قطعا فاطلاقه على المشبه و هو الرجل الشجاع اطلاق على غير ما وضع له مع قرينه مانعه 
عن اراده ما وضع له فيكون مجازا لغويا. وفى هذا الكلام دلاله على لفظ العام إذا اطلق على الخاص لا باعتبار 
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خصوصه بل باعتبار عمومه فهو ليس من المجاز فى شئ كما إذا لقيت زيدا فقلت لقيت رجلا أو انسانا أو حيوانا بل هو حقيقه إذ 
لم يستعمل اللفظ الافى معناه الموضوع له. (وقيل انها) أى الاستعاره (مجاز عقلى بمعنى ان التصرف فى امر عقلى لا لغوى لانها 
لما لم تطلق على المشبه الا بعد ادعاء دخوله) أى دخول المشبه (فى جنس المشبه به) بان جعل الرجل الشجاع فردا من افراد 
الاسد (كان استعمالها) أى الاستعاره فى المشبه استعمالا (فيما وضعت له) و انما قلنا انها لم تطلق على المشبه الا بعد ادعاء 
دخوله فى جنس المشبه به لانها لو لم تكن كذلك لما كانت استعاره لان مجرد نقل الاسم لو كانت استعاره لكانت الاعلام 
المنقوله استعاره و لما كانت الاستعاره ابلغ من الحقيقه إذ لا مبالغه فى اطلاق الاسم المجرد عاريا من معناه و لما صح ان يقال 


لمن قال رأيت اسدا واراد به 


زيدا انه جعله اسدا كما لا يقال لمن سمى ولده اسدا انه جعله اسدا إذ لا يقال جعله اميرا الا و قد اثبت فيه صفه الاماره و إذا كان 
نقل اسم المشبه به إلى المشبه تبعا لنقل معناه إليه بمعنى انه اثبت له معنى الاسد الحقيقى ادعاء ثم اطلق عليه اسم الاسد كان 
الاسد مستعملا فيما وضع له فلا يكون مجازا لغويا بل عقليا بمعنى ان العقل جعل الرجل الشجاع من جنس الاسد وجعل ما ليس 
فى الواقع واقعا مجاز عقلى. (و لهذا أى و لأن اطلاق اسم المشبه به على المشبه انما يكون بعد ادعاء دخوله فى جنس المشبه به 
(صح التعجب فى قوله قامت تظللنى) أى توقع الظل على. (من الشمس نفس اعز على من نفسى. قامت تظلنى و من عجب. 
شمس) أى غلا-م كالشمس فى الحسن و البهاء (تظللنى من الشمس) فلو لا-انه ادعى لذلك الغلام معنى الشمس الحقيقى و 
جعله شمسا على الحقيقه لما كان لهذا التعجب معنى إذ لا تعجب فى ان يظل انسان حسن الوجه انسانا آخر (والنهى عنه) أى و 
لهذا صح النهى عن التعجب فى قوله (لا تعجبوا من بلى غلالته) هى شعار يلبس تحت الثوب وتحت الدرع ايضا. 
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(قد زر از راره على القمر) تقول زررت القميص عليه ازره إذا شددت ازراره عليه فلو لا انه جعله قمرا حقيقيا لما كان للنهى عن 
التعجب معنى لان الكتان انما يسرع إليه البلى بسبب ملابسه القمر الحقيقى لا بملابسه انسان كالقمر فى الحسن لا يقال القمر فى 
الببت ليس باستعاره لان المشبه مذكور و هو الضمير فى غلالته وازراره لانا نقول لا نسلم ان الذكر على هذا 


الوجه ينافى الاستعاره المذكوره كما فى قولنا سيف زيد فى يد اسد فان تعريف الاستعاره صادق على ذلكك (ورد) هذا الدليل 
(بان الادعاء) أى ادعاء دخول المشبه فى جنس المشبه به (لا يقتضى كونها) أى الاستعاره (مستعمله فيما وضعت له) للعلم 
الضرورى بان اسدا فى قولنا رأيت اسدا يرمى مستعمل فى الرجل الشجاع و الموضوع له هو السبع المخصوص و تحقيق ذلكك ان 
ادعاء دخول المشبه فى جنس المشبه به مبنى على انه جعل افراد الاسد بطريق التأويل قسمين: احدهما المتعارف و هو الذى له 
غايه الجرأه ونهايه القوه فى مثل تلكك الجنه المخصوصه و الثانى غير المتعارف و هو الذى له تلكك الجرأه لكن لا فى تلكك 
الجنه المخصوصه و الهيكل المخصوص ولفظ الاسد انما هو موضوع للمتعارف فاستعماله فى غير المتعارف استعمال فى غير ما 
وضع له و القرينه مانعه عن اراده المعنى المتعارف ليتعين المعنى الغير المتعارف و بهذا يندفع ما يقال ان الاصرار على دعوى 
الاسديه لرجل الشجاع ينافى نصب القرينه المانعه عن اراده السبع المخصوص. (واما التعجب و النهى عنه) كما فى البيتين 
المذكورين (فللبناء على تناسى التشبيه قضاء لحق المبالغه) ودلاله على ان المشبه بحيث لا يتميز عن المشبه به اصلا حتى ان كل 
ما يترتب على المشبه به من التعجب و النهى عن التعجب يترتب على المشبه ايضا (والاستعاره تفارق الكذب بوجهين بالبناء على 
التأويل) فى دعوى دخول المشبه فى جنس المشبه به بان يجعل افراد المشبه به قسمين متعارفا و غير متعارف كما مر و لا تأويل 
فى الكذب. 
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(ونصب) أى وبنصب (القرينه على اراده خلاف الظاهر) فى الاستعاره لما عرفت انه لابد للمجاز من قرينه مانعه 


عن اراده المعنى الحقيقى الموضوع له بخلا.ف الكذب فان قائله لا ينصب فيه قرينه على اراده خلاف الظاهر بل يبذل المجهود 
فى ترويج ظاهره (ولا تكون) أى الاستعاره (علما) لما سبق من انها تقتضى ادخال المشبه فى جنس المشبه به بجعل افراده قسمين 
متعارفا و غير متعارف و لا يمكن ذلك فى العلم (لمنافاته الجنسيه) لانه يقتضى التشخص ومنع الاشتراكك و الجنسيه يقتضى 
العموم وتناول الافراد (الا إذا تضمن) العلم (نوع وصفيه) بواسطه اشتهاره بوصف من الاوصاف (كحاتم) المتضمن للاتصاف 
بالجود و كذا ومادر بالبخل وسحبان بالفصاحه وباقل بالفهاهه. فحينئذ يجوز ان يشبه شخص بحاتم فى الجود ويتأول فى حاتم 
فيجعل كأنه موضوع للجواد سواء كان ذلكك الرجل المعهود أو غيره كما مر فى الاسد. فبهذا التأويل يتناول حاتم الفرد 
المتعارف و المعهود والفرد الغير المتعارف ويكون اطلاقه على المعهود اعنى حاتما الطايى حقيقه وعلى غيره ممن يتصف 
بالجود استعاره نحو رأيت اليوم حاتما. (وقرينتها) يعنى ان الاستعاره لكونها مجاز لابد لها من قرينه مانعه عن اراده المعنى 
الموضوع له وقرينتها (ما امر واحد كما فى قولكك رأيت اسدا يرمى أو اكثر) أى امران أو امور يكون كل واحد منها قرينه 
(كقوله وان تعافوا) أى تكرهوا (العدل و الايماناء فان فى ايماننا نيرانا) أى سيوفا تلمع كشعل النيران فتعلق قوله تعافوا بكل واحد 
من العدل و الايمان قرينه على ان المراد بالنيران السيوف لدلالته على ان جواب هذا الشرط تحاربون وتلجأون إلى الطاعه 
بالسيوف (أو معان ملتثمه) مربوطه بعضها ببعض يكون الجميع قرينه لا كل واحد و بهذا ظهر فساد قول من زعم ان قوله أو اكثر 
شامل لقوله أو معان فلا يصح جعله 


مقابلا له وقسيما (كقوله و صاعقه من نصله) أى من نصل سيف الممدوح (تنكفى بها) من انكفاء أى انقلب و الباء للتعديه و 
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(على ارؤس الالقران خمس سحائب) أى انامله الخمس التى هى فى الجود وعموم العطايا سحائب أى تصبها على اكفائه فى 
الحرب فيهلكهم بها و لما استعار السحائب لانامل الممدوح ذكر ان هناكك صاعقه وبين انها من نصل سيفه ثم قال على ارؤس 
الاقران ثم قال خمس فذكر العدد الذى هو عدد الانامل فظهر من جميع ذلك انه اراد بالسحائب الانامل (وهى) أى الاستعاره 
(باعتبار الطرفين) المستعار منه و المستعار له (قسمان لان اجتماعهما) أى اجتماع الطرفين (فى شئ اما ممكن نحو احييناه» فى 
قوله تعالى (أو من كان ميتا فاحييناه» أى ضالا فهديناه) استعار الاحياء من معناه الحقيقى و هو جعل الشئ حيا للهدايه التى هى 
الدلاله على طريق يوصل إلى المطلوب و الاحياء و الهدايه مما يمكن اجتماعهما فى شيئ واحد و هذا اولى من قول المصنف ان 
الحياه و الهدايه مما يمكن اجتماعهما فى شئ واحد لان المستعار منه هو الاحياء لا الحياه. و انما قال نحو احييناه لان الطرفين فى 
استعاره الميت للضال مما لا يمكن اجتماعهما فى شئ إذا الميت لا يوصف بالضلال (ولتسم) الاستعاره التى يمكن اجتماع 
طرفيها فى شئ (وفاقيه) لما بين الطرفين من الاتفاق (واما ممتنع) عطف على اما ممكن (كاستعاره اسم المعدوم للموجود لعدم 
غنائه) هو بالفتح النفع أى لانتفاءه النفع فى ذلكك الموجود كما فى المعدوم و لا شكك ان اجتماع الوجود و العدم فى شئ ممتنع 
وكذلك استعاره اسم الموجود لمن عدم أو فقد لكن 


بقيت آثاره الجميله التى تحى ذكره وتديم فى الناس اسمه (ولتسم) الاستعاره التى لا يمكن اجتماع طرفيها فى شئئ (عناديه) 
لتعاند الطرفين وامتناع اجتماعهما. (ومنها) أى من العناديه الاستعاره (التهكميه و التمليحيه وهما ما استعمل فى ضده) أى 
الاستعاره التى استعملت فى ضد معناها الحقيقى (أو نقيضه لما مر) أى لتنزيل التضاد أو التناقص منزله التناسب بواسطه تمليح أو 
تهكم على ما سبق تحقيقه 
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فى باب التشبيه (نحو فبشرهم بعذاب اليم») أى انذرهم. استعيرت البشاره التى هى الاخبار بما يظهر سرورا فى المخبر له للانذار 
الذى هو ضده بادخال الانذار فى جنس البشاره على سبيل التهكم و الاستهزاء وكقولكك رأيت اسدا وانت تريد جبانا على سبيل 
التمليح و الظرافه و لا يخفى امتناع اجتماع التبشير و الانذار من جهه واحده و كذا الشجاعه و الجبن. (و) الاستعاره (باعتبار 
الجامع) أى ما قصد اشتراكك الطرفين فيه (قسمان لاننه) أى الجامع (ما داخل فى مفهوم الطرفين) المستعار له و المستعار منه 
(نحو) قوله عليه الصلاه و السلام خير الناس رجل ممسكك بعنان فرسه (كلما سمع هيعه طار إليها) أو رجل فى شعفه فى غنيمه 
يعبد الله حتى يأتيه الموت. قال جار الله الهيعه الصيحه التى تفزع منها واصلها من هاع يهيع إذا جبن و الشعفه رأس الجبل و 
المعنى خير الناس رجل اخذ بعنان فرسه واستعد للجهاد فى سبيل الله أو رجل اعتزل الناس وسكن فى رؤس بعض الجبال فى 
غنم له قليل يرعاها ويكتفى بها فى امر معاشه ويعبد الله حتى يأتيه الموت. استعار الطيران للعدو و الجامع داخل فى مفهومهما 
(فان الجامع بين العدو و الطيران هو قطع المسافه بسرعه و هو داخل فيهما) أى 


فى مفهوم العدو و الطيران الا انه فى الطيران اقوى منه فى العدو و الاظهر ان الطيران هو قطع المسافه بالجناح و السرعه لازمه له 
فى الا-كثر لا داخله فى مفهومه فالا-ولى ان يمثل باستعاره التقطيع الموضوع لازاله الاتصال بين الاجسام الملتزقه بعضها ببعض 
لتفريق الجماعه وابعاد بعضها عن بعض فى قوله تعالى وقطعناهم فى الارض امما و الجامع ازاله الاجتماع الداخله فى مفهومهما و 
هى فى القطع اشدء و الفرق بين هذا وبين اطلاق المرسلين على الا-نف مع ان فى كل من المرسن و التقطيع خصوص وصف 
ليس فى الانف وتفريق الجماعه هو ان 
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خصوص الوصف الكائن فى التقطيع مرعى وملحوظ فى استعارته لتفريق الجماعه بخلا.ف خصوص الوصف فى المرسن و 
الحاصل ان التشبيه ههنا منظور بخلافه ثمه. فان قلت قد تقرر فى غير هذا الفن ان جزء الماهيه لا يختلف بالشده و الضعف 
فيكف يكون جامعا و الجامع يجب ان يكون فى المستعار منه اقوى. قلت امتناع الاختلاف انما هو فى الماهيه الحقيقيه و المفهوم 
لا يجب ان يكون ماهيه حقيقيه بل قد يكون امرا مركبا من امور بعضها قابل للشده و الضعف فيصح كون الجامع داخلا فى 
مفهوم الطرفين مع كونه فى احد المفهومين اشد واقوى الا ترى ان السواد جزء من مفهوم الا-سود اعنى المركب من السواد و 
المحل مع اختلافه بالشده و الضعف (واما غير داخل) عطف على اما داخل (كما مر) من استعاره الاسد للرجل الشجاع و الشمس 
للوجه المتهلل و نحو ذلكك لظهور ان الشجاعه عارض للاسد لا داخل فى مفهومه؛ و كذا التهلل للشمس. (وايضا) للاستعاره 


0000 


تقسيم آخر باعتبار الجامع و هو انها (اما عاميه و هى 


المبتذله لظهور الجامع فيها نحو رأيت اسدا يرمى أو خاصيه و هى الغريبه) التى لا يطلع عليها الا الخاصه الذين اوتو اذهنا به 
ارتفعوا عن طبقه العامه. (والغرابه قد تكون فى نفس الشبه) بان يكون تشبيها فيه نوع غرابه (كما فى قوله) فى وصف الفرس بانه 
مؤدب وانه إذا نزل صاحبه عنه و القى عنانه فى قربوس سرجه وقف مكانه إلى ان يعود إليه (وإذا احتبى قربوسه) أى مقدم 
سرجه (بعنانه» علكك الشكيم إلى انصراف الزائر) الشكيم و الشكيمه هى الحديده المعترضه فى فهم الفرس. واراد بالزائر نفسه 
شبه هيئه وقوع العنان فى موقعه من قربوس السرج ممتدا إلى جانبى فم الفرس بهيئه وقوع الثوب فى موقعه من ركبتى المحتبى 
ممتدا إلى جانبى ظهره ثم استعار الاحتباء و هو ان يجمع الرجل ظهره وساقيه يثوب أو غيره لوقوع العنان فى قربوس السرج 
فجائت الاستعاره غريبه لغرابه التشبيه. 
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(وقد تحصل) أى الغرابه (بتصرف فى) الاستعاره (العاميه كما فى قوله) اخذنا باطراف الاحاديث بيئناء (وسالت باعناق المطى 
الاباطح) جمع ابطح و هو مسيل الماء فيه دقاق الحصى استعار سيلان السيول الواقعه فى الاباطح لسير الابل سيرا حثيثا فى غايه 
السرعه المشتمله على لين وسلاسه و الشبه فيها ظاهر عامى لكن قد تصرف فيه بما افاد اللطف و الغرابه (إذ اسند الفعل) اعنى 
سالت (إلى الاباطح دون المطى) واعناقها حتى افاد انه امتلاثت الاباطح من الابل كما فى قوله تعالى واشتعل الرأس شيباء (أو 
ادخل الاعناق فى السير) لان السرعه و البطؤ فى سير الابل يظهر ان غالبا فى الاعناق ويتبين امر هما فى الهوادى وسائر الاجزاء 
تستند إليها فى الحركه وتتبعها فى الثقل و الخفه. (و) الاستعاره 


(باعتبار الثلا-ثه) المستعار منه و المستعار له و الجامع (سته اقسام). لان المستعار منه و المستعار له اما حسيان أو عقليان أو 
المستعار منه حسى و المستعار له عقلى أو بالعكس تصير اربعه و الجامع فى الثلاثه الاخيره عقلى لا غير لما سبق فى التشبيه لكنه 
فى القسم الاول اما حسى أو عقلى أو مختلف فتصير سته و الى هذا اشار بقوله (لان الطرفين ان كانا حسيين فالجامع اما حسى 
نحو قوله تعالى فاخرج لهم عجلا جسدا له خوار. فان المستعار منه ولد البقره و المستعار له الحيوان الذى خلقه الله تعالى من 
حلى القبط) التى سبكتها نار السامرى عند القائه فى تلك الحلى التربه التى اخذها من موطىء فرس جبريل عليه السلام. (والجامع 
الشكل) فان ذلك الحيوان كان على شكل ولد البقره (والجميع) من المستعار منه و المستعار له و الجامع (خيتى) أى تتا ركف 
بالبصر (واما عقلى نحو وآيه لهم الليل نسلخ منه النهار فان المستعار منه) معنى السلخ و هو (كشط الجلد عن نحو الشاه و 
المستعار له كشف الضوء عن مكان الليل) و هو موضع القاء ظله (وهما حسيان و الجامع ما يعقل من ترتب امر على آخر) أى 
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دائما أو غالبا كترتب ظهور اللحم على الكشط وترتب ظهور الظلمه على كشف الضوء عن مكان الليل و الترتب امر عقلى. وبيان 
20 عن الشئ الشئ الطارى عليه السا؟ له فجعل ظهور الظلمه بعد ذهاب ضوء النهار بمنزله ظهور المسلوخ بعد سلخ 


قوله تعالى فإذا هم مظلمون. لا-ن الواقع عقيب اذهاب الضوء عن مكان الليل هو الاظلام و اما على ما ذكر فى المفتاح من ان 
المستعار له ظهور النهار من ظلمه الليل ففيه اشكال لا-ن الواقع بعده انما هو الابصار دون الاظلام. وحاول بعضهم التوفيق بين 
الكلا-مين بحمل كلام صاحب المفتاح على القلب أى ظهور ظلمه الليل من النهار أو بان المراد من الظهور التمييز أو بان الظهور 
بمعنى الزوال كما فى قول الحماسى و ذلكك عاريا ابن ريطه ظاهر. وفى قول ابى ذؤيبٍ وتلكك شكاه ظاهر عنكك عارها. أى زائل 
وذكر العلامه فى شرح المفتاح ان السلخ قد يكون بمعنى النزع مثل سلخت الاهاب عن الشاه و قد يكون بمعنى الاخراج نحو 
سلخت الشاه عن الاهاب فذهب صاحب المفتاح إلى الثانى وصح قوله تعالى فإذا هم مظلمون بالفاء لان التراخى وعدمه مما 
يختلف باختلا-ف الامور و العادات وزمان النهار وان توسط بين اخراج النهار من الليل وبين دخول الظلام لكن لعظم شان دخول 
الظلا-م بعد اضائه النهار وكونه مما ينبغى ان يحصل الا-فى اضعاف ذلك الزمان من الليل عد الزمان قريبا وجعل الليل كأنه 
يفاجئهم عقيب اخراج النهار من الليل بلا مهله. وعلى هذا حسن إذا المفاجاه كما يقال اخرج النهار من الليل ففاجاه دخول الليل. 
ولو جعلنا السلخ بمعنى النزع وقلنا نزع ضوء الشمس عن الهواء ففجاه 
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الظلا-م لم يستقم أو لم يحسن كما إذا قلنا كسرت الكوز ففاجاه الانكسار فلا يجوز ذلك. (واما مختلف) بعضه حسى وبعضه 
عقلى (كقولك رأيت شمسا وانت تريد انسانا كالشمس فى حسن الطلعه) و هى حسى (ونباهه الشان) و هى عقليه (والا» عطف 
على قوله وان كانا 


حسيين أى وان لم يكن الطرفان حسيين (فهما) أى الطرفان (اما عقليان نحو قوله تعالى من بعثنا من مرقدنا. فان المستعار منه 
الرقاد) أى النوم على ان يكون المرقد مصدرا ميميا وتكون الاستعاره اصليه أو على انه بمعنى المكان الا انه اعتبر التشبيه فى 
المصدر لان المقصود بالنظر فى اسم المكان وسائر المشتقات انما هو فى المعنى القائم بالذات لا نفس الذات واعتبار التشبيه فى 
المقصود الاهم اولى وستسمع لهذا زياده تحقيق فى الاستعاره التبعيه. (والمستعار له الموت و الجامع عدم ظهور الفعل و الجميع 
عقلى) و قيل عدم ظهور الافعال فى المستعار له اعنى الموت اقوى و من شرط الجامع ان يكون المستعار منه اقوى فالحق ان 
الجامع هو البعث الذى هو فى النوم اظهر و اشهر و اقوى لكونه مما لا شبهه فيه لاحد وقرينه الاستعاره هى كون هذا الكلام كلام 
الموتى مع قوله هذا ما وعد الرحمن وصدق المرسلون. (واما مختلفان) أى احد الطرفين حسى و الآخر عقلى (والحسى هو 
المستعار منه نحو قوله تعالى فاصدع بما تؤمر» فان المستعار منه كسر الزجاج و هو حسى و المستعار له التبليغ و الجامع التأثير 
وهما عقليان) و المعنى ابن الا-مر ابانه أى لا تنمحى كما لا يلتثم صدع الزجاجه (واما عكس ذلكك) أى الطرفان مختلفان و 
الحسى هو المستعار له (نحو قوله تعالى انا لما طغى الماء حملناكم فى الجاريه. فان المستعار له كثره الماء و هو حسى و المستعار 
منه التكثير و الجامع الاستعلاء المفرط وهما عقليان و) الاستعاره (باعتبار اللفظ) المستعار (قسمان لانه) أى اللفظ المستعار (ان 
كان اسم جنس) حقيقه أو تأويلا كما فى الاعلام المشتهره 
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بنوع وصفيه (فاصليه) أى 


فالاستعاره اصليه (كاسد) إذا استعير للرجل الشجاع (وقتل) إذا استعير للضرب الشديد الاسول اسم عين و الثانى اسم معنى 
(والافتبعيه) أى وان لم يكن اللفظ المستعار اسم جنس فالاستعاره تبعيه (كالفعل و ما يشتق منه) مثل اسمى الفاعل و المفعول و 
الصفه المشبهه و غير ذلكك (والحرف) وانما كانت تبعيه لان الاستعاره تعتمد التشبيه و التشبيه يقتضى كون المشبه موصوفا بوجه 
الشبه أو بكونه مشاركا للمشبه به فى وجه الشبه و انما يصلح للموصوفيه الحقائق اى الامور المتقرره الثابته كقولكك جسم ابيض 
وبياض صاف دون معانى الافعال و الصفات المشتقه منها لكونها متجدده غير متقرره بواسطه دخول الزمان فى مفهوم الافعال 
وعروضه للصفات دون الحروف و هو ظاهر كذا ذكروه و فيه بحث لان هذا الدليل بعد استقامته لا يتناول اسم الزمان و المكان و 
الله لانها تصلح للموصوفيه وهم ايضا صرحوا بان المراد بالمشتقات هو الصفات دون اسم الزمان و المكان و الاله فيجب ان 
تكون الاستعاره فى اسم الزمان و نحو اصليه بان يقدر التشبيه فى نفسه لا فى مصدره و ليس كذلك للقطع بانا إذا قلنا هذا مقتل 
فلاسن للموضع الذى ضرب فيه ضربا شديدا أو مرقد فلا-ن لقبره فان المعنى على تشبيه الضرب بالقتل و الموت بالرقاد وان 
الاستعاره فى المصدر لا-فى نفس المكان بل التحقيق ان الاستعاره فى الافعال وجميع المشتقات التى يكون القصد بها إلى 
المعانى القائمه بالذوات تبعيه لان المصدر الدال على المعنى القائم بالذات هو المقصود الاهم الجدير بان يعتبر فيه التشبيه و الا 
لذكرت الالفاظ الداله على نفس الذوات دون ما يقوم بها من الصفات (فالتشبيه فى الاولين) أى فى الفعل و ما يشتق 


منه (المعنى المصدر وفى الثالث) أى الحرف (لمتعلق معناه) أى لما تعلق به معنى الحرف. قال صاحب المفتاح المراد بمتعلقات 
معانى الحروف ما يعبر بها عنها عند تفسير معانيها مثل قولنا من معناها ابتداء الغايه وفى معناها الظرفيه وكى معناها الغرض فهذه 
ليست معانى الحروف والا لما كانت حروفا بل اسماءا لان الاسميه 
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والحرفيه انما هى باعتبار المعنى و انما هى متعلقات لمعانيها أى إذا افادت هذه الحروف معانى ترجع تلك المعانى إلى هذه 
بنوع استلزام. فقول المصنف فى تمثيل متعلق معنى الحروف (كالمجرور فى قولنا زيد فى نعمه) ليس بصحيح. و إذا كان التشبيه 
لمعنى المصدر ولمتعلق معنى الحروف (فيقدر) التشبيه (فى نطقت الحال و الحال ناطقه بكذا للدلاله بالنطق) أى يجعل دلاله 
الحال مشبها ونطق الناطق مشبها به ووجه الشبه ايضاح المعنى و ايصاله إلى الذهن ثم يستعار للدلاله لفظ النطق ثم يشتق من 
النطق المستعار الفعل و الصفه فتكون الاستعاره فى المصدر اصليه وفى الفعل و الصفه تبعيه وان اطلق النطق وعلى الدلاله لا 
باعتبار التشبيه بل باعتبار ان الدلاله لازمه له يكون مجازا مرسلا و قد عرفت انه لا امتناع فى ان يكون اللفظ الواحد بالنسبه إلى 
المعنى الواحد استعاره ومجازا مرسلا باعتبار العلاقتين (و) يقدر التشبيه (فى لام التعليل نحو قوله تعالى فالتقطه) أى موسى عليه 
السلام (آل فرعون ليكون لهم عدوا وحزنا للعداوه) أى يقدر التشبيه للعداوه (والحزن) الحاصلين (بعد الالتقاط بعلته) أى عله 
الالتقاط (الغائيه) كالمحبه و التبنى فى الترتب على الالتقاط و الحصول بعده ثم استعمل فى العداوه و الحزن ما كان حقه ان 
يستعمل فى العله الغائيه فتكون الاستعاره فيها تبعا للاستعاره فى المجرور و 


هذا الطريق مأخوذ من كلام صاحب الكشاف ومبنى على ان متعلق معنى اللام هو المجرور على ما سبق. لكنه غير مستقيم على 
مذهب المصنف فى الاستعاره المصرحه لان المتروكك يجب ان يكون هو المشبه سواء كانت الاستعاره اصليه أو تبعيه. وعلى 
هذا الطريق المشبه اعنى العداوه و الحزن مذكور لا متروك. بل تحقيق استعاره التبعيه ههنا انه شبه ترتب العداوه و الحزن على 
الالتقاط بترتب علته الغائيه عليه ثم استعمل فى المشبه اللام الموضوعه للمشبه به اعنى ترتب 
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عله الالتقاط الغائيه على فجرت الاستعاره اولا-فى العليه و الفرضيه وتبعيتها فى اللام كما مر فى نطقت الحال فصار حكم اللام 
حكم الاسد حيث استعيرت لما يشبه العليه وصار متعلق معنى اللام هو العليه و الفرضيه لا المجرور على ما ذكره المصنف سهوا. 
وفى هذا المقام زياده تحقيق اوردناها فى الشرح (ومدار قرينتها) أى قرينه الاستعاره التبعيه (فى الاولين) أى فى الفعل و ما يشتق 
منه (على الفاعل نحو نطقت الحال) بكذا فان النطق الحقيقى لا يسند إلى الحال (أو المفعول نحو) جمع الحق لنا فى امام (قتل 
البخل واحى السماحا) فان القتل و الاحياء الحقيقيين لا يتعلقان بالبخل و الجود (ونحو نقريهم لهذميات نقد بها) ما كان خاط 
عليهم كل زراد. للهذما من الاسنه القاطع فاراد بلهذميات طعنات منسوبه إلى الاسنه القاطعه أو اراد نفس الاسنه و النسبه للمبالغه 
كاحمرى و القد القطع وزرد الدرع وسردها نسجها فالمفعول الثانى اعنى لهذميات قرينه على ان نقريهم استعاره (أو المجرور 
نحو فبشرهم بعذاب اليم») فان ذكر العذاب قرينه على ان بشر استعاره تبعيه تهكميه. و انما قال ومدار قرينتها على كذا لان 
القرينه لا تنحصر فيما ذ كر 


بل قد تكون حاليه كقولك قتلت زيدا إذا ضربته ضربا شديدا (و) الاستعاره (باعتبار آخر) غير اعتبار الطرفين و الجامع و اللفظ 
(ثلثه اقسام) لانها اما ان لم تقترن بشئ يلاثم المستعار له و المستعار منه أو تقترن بما يلاثم المستعار له أو تقترن بما يلائم 
اسد (والمراد) بالصفه (المعنويه) التى هى معنى قائم بالغير (لا النعت) النحوى الذى هو احد التوابع. (و) الثانى (مجرده و هى ما 
قرن بما يلائم المستعار له كقوله غمر الرداء) أى كثير العطاء استعار الرداء للعطاء لانه يصون عرض صاحبه كما يصون الرداء ما 
يلق علكه. 
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ثم وصفه بالغمر الذى يناسب العطاء دون الرداء تجريدا للاستعاره و القرينه سياق الكلام اعنى قوله (إذا تبسم ضاحكا) أى شارعا 
فى الضحكك آخذا فيه. وتمامه غلقت بضحكته رقاب المال أى إذا تبسم غلقت رقاب امواله فى ايدى السائلين. يقال غلق الرهن 
فى يد المرتهن إذا لم يقدر على انفكاكه. (و) الثالث (مرشحه و هى ما قرن بما يلائم المستعار منه نحو اولئكك الذين اشتروا 
الضلاله بالهدى فما ربحت تجارتهم) استعير الاشتراء للاستبدال و الاختيار. ثم فرع عليها ما يلائم الاشتراء من الربح و التجاره 
(وقد يجتمعان) أى التجريد و الترشيح (كقوله لدى اسد شاكى السلاح) هذا تجريد لانه وصف بما يلائم المستعار له اعنى 
الرجل الشجاع (مقذف له لبد اظفاره لم تقلم) هذا ترشيح لان هذا الوصف مما يلائم المستعار منه اعنى الاسد الحقيقى و اللبد 
جمع لبده و هى ما تلبد من شعر الاسد على منكبيه 


و التقليم مبالغه القلم و هو القطع (والترشيح ابلغ) من الاطلاق و التجريد و من جمع التجريد و الترشيح (لا شتماله على تحقيق 
المبالغه) فى التشبيه لان فى الاستعاره مبالغه فى التشبيه فترشيحها بما يلائم المستعار منه تحقيق ذلكك وتقويه له (ومبناه) أى مبنى 
الترشيح (على تناسى التشبيه) وادعاء ان المستعار له نفس المستعار منه ل-شئ شبيه به (حتى انه يبنى على علو القدر) الذى 
يستعار له علو المكان (ما يبنى على علو المكان كقوله ويصعد حتى يظن الجهول بان له حاجه فى السماء) استعار الصعود لعلو 
القدر و الارتقاء فى مدارج الكمال ثم بنى عليه ما يبنى على علو المكان و الارتقاء إلى السماء من ظن الجهول ان له حاجه فى 
السماء. وفى لفظ الجهول زياده مبالغه فى المدح لما فيه من الاشاره إلى ان هذا انما يظنه الجهول و اما العاقل فيعرف انه لا حاجه 
له فى السماء لا تضافه بسائر الكمالات و هذا المعنى مما خفى على بعضهم فتوهم ان فى البيت تقصيرا فى وصف علوه حيث 
اثبت هذا الظن للكامل الجهل بمعرفه الاشياء (و نحو) أى مثل البناء على علو 
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القدر ما يبنى على علو المكان لمتناسى التشبيه (ما مر من التعجب) فى قوله قامت تظللنى و من عجب شمس تظللنى من الشمس 
(والنهى عنه) أى عن التعجب فى قوله لا تعجبوا من بلى غلالته قد زر ازراره على القمر. إذ لو لم يقصد تناسى التشبيه وانكاره 
لما كان للتعجب و النهى عنه جهه على ما سبق» ثم اشار إلى زياده تقرير لهذا الكلام فقال (وإذا جاز البناء على الفرع) أى المشبه 
به (من الاعتراف بالاصل) أى المشبه و ذلكك 


لان الاصل فى التشبيه وان كان هو المشبه به من جهه انه اقوى واعرف الا ان المشبه هو الاصل من جهه ان الغرض يعود إليه وانه 
المقصود فى الكلا.م بالنفى و الاثبات (كما فى قوله هى الشمس مسكنها فى السماء فعز) امر من عزاه حمله على العزاء و هو 
الصبر (الفؤاد عزاء جميلا فلن تسصطتيع) انت (إليها) أى إلى الشمس الصعود و لن تستطيع الشمس (اليكك النزولا) و العامل فى 
إليها و اليك هو المصدر بعد هما ان جوزنا تقديم الظرف على المصدر و الا فمحذوف يفسره الظاهر. فقوله هى الشمس تشبيه 
لا استعاره وفى التشبيه اعتراف بالمشبه ومع ذلكك فقد بنى الكلام على المشبه به اعنى الشمس و هو واضح. فقوله و إذا جاز 
البناء شرط جوابه قوله (فمع جحده) أى جحد الاصل كما فى الاستعاره البناء على الفرع (اولى) بالجواز لانه قد طوى فيه ذكر 
المشبه اصلا وجعل الكلا-م خلوا عنه ونقل الحديث إلى المشبه به و قد وضع فى بعض اشعار العجم النهى عن التعجب من 
التصريح باداه التشبيه. وحاصله لا تعجبوا من قصر ذوائبه فانها كالليل ووجهه كالربيع و الليل فى الربيع مائل إلى القصر. وفى هذا 
المعنى من الغرابه و الملاحه بحيث لا يخفى. (واما) المجاز (المركب فهو اللفظ المستعمل فيما شبه به معناه الاصلى) أى بالمعنى 
الذى يدل عليه ذلك اللفظ بالمطابقه (تشبيه التمثيل) و هو ما يكون وجهه منتزعا من متعدد واحترز بهذا على الاستعاره فى 
المفرد (للمبالغه) فى التشبيه (كما 
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يقال للمتردد فى امر انى اراكك تقدم رجلا وتؤخر اخرى) شبه صوره تردده فى ذلكك الامر بصوره تردد من قام ليذهب فتاره 


يريد الذهاب فيقدم رجلا وتاره 


لا- يريد فيؤخر اخرى. فاستعمل فى الصوره الا-ولى الكلام الدال بالمطابقه على الصوره الثانيه ووجه الشبه و هو الاقدام تاره و 
الاحجام اخرى منتزع من عده امور كما ترى. (وهذا) المجاز المركب (يسمى التمثيل) لكون وجهه منتزعا من متعدد (على سبيل 
الاستعاره) لانه قد ذكر فيه المشبه به واريد المشبه كما هو شان الاستعاره. (وقد يسمى التمثيل مطلقا) من غير تقييد بقولنا على 
سبيل الاستعاره ويمتاز عن التشبيه بان يقال له تشبيه تمثيل أو تشبيه تمثيلى. وفى تخصيص المجاز المركب بالاستعاره نظر لانه 
كما ان المفردات موضوعه بحسب الوضع الشخصى فالمركبات موضوعه بحسب النوع فإذا استعمل المركب فى غير ما وضع له 
فلابد من ان يكون ذلكك بعلاقه فان كانت هى المشابهه فاستعاره و الا فغير استعاره و هو كثير فى الكلام كالجمل الخبريه التى 
لم تستعمل فى الاخبار (ومتى فشا استعماله) أى المجاز المركب (كذلكك) أى على سبيل الاستعاره (يسمى مثلا و لهذا) أى 
ولكون المثل تمثيلا فشا استعماله على سبيل الاستعاره (لا تغير الامثال) لان الاستعاره يجب ان يكون لفظ المشبه به المستعمل 
فى المشبه. فلو غير المثل لما كان لفظ المشبه به بعينه فلا يكون استعاره فلا يكون مثلا و لهذا لا يلتفت فى الامثال إلى مضاربها 
تذكيرا وتأنيثا وافرادا وتثنيه وجمعا بل انما ينظر إلى مواردها كما يقال للرجل بالصيف ضعيت اللبن بكسر تاء الخطاب لانه فى 
الاصل للامرأه 


ص 75 
فصل فى بيان الاستعاره بالكنايه و الاستعاره التخييليه 


ولنينا تاها عفد لصتت لوي ستوية روه علي فون تدريتك السجاو ]ووه لمبااعان سد لسعو فج المنات القن مطل عليه 
لفظ الاستعاره فقال (قد يضمر التشبيه فى النفس فلا يصرح بشئ من اركانه سوى 


المشبه) و اما وجوب ذكر المشبه به فانما هو فى التشبيه المصطلح عليه؛ و قد عرفت انه غير الاستعاره بالكنايه. (ويدل عليه) أى 
على ذلكك التشبيه المضمر فى النفس (بان يثبت للمشبه امر مختص بالمشبه به) من غير ان يكون هناكك امر متحقق حسا أو عقلا 
يطلق عليه اسم ذلكك الامر (فيسمى التشبيه) المضمر فى النفس (استعاره بالكنايه أو مكنيا عنها) اما الكنايه فلانه لم يصرح به بل 
انما دل عليه بذكر خواصه ولوازمه واما الاستعاره فمجرد تسميه خاليه عن المناسبه (و) يسمى (اثبات ذلكك الامر) المختص 
بالمشبه به (للمشبه استعاره تخييليه) لانه قد استعير للمشبه ذلكك الامر الذى يختص المشبه به وبه يكون كمال المشبه به أو قوامه 
فى وجه الشبه ليخيل ان المشبه من جنس المشبه به (كما فى قول الهذلى و إذا المنيه انشب) أى علقت (اظفارها) الفيت كل 
تميمه لا تنفع. التميمه الخرزه التى تجعل معاذه أى تعويذا أى إذا علق الموت مخلبه فى شئ ليذهب به بطلت عنده الحيل (شبه) 
الهذلى فى نفسه (المنيه بالسبع فى اغتيال النفوس بالقهر و الغلبه من غير تفرقه بين نفاع وضرار) و لا رقه لمرحوم ولا بقيا على 
ذى فضيله (فائبت لها) أى للمنيه (الاظفار التى لا يكمل ذلكتث) الاغتيال (فيه) أى فى السبع (بدونها) تحقيقا للمبالغه فى التشبيه. 
فتشبيه المنيه بالسبع استعاره بالكنايه واثبات الاظفار لها استعاره تخييليه (وكما فى قول الاخر ولئن نطقت بشكر بركك مفصحاء 
فلسان حالى بالشكايه انطق. 
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شبه الحال بانسان متكلم فى الدلاله على المقصود) و هو استعاره بالكنايه (فاثبت لها) أى للحال (اللسان الذى به قوامها) أى قوام 
الدلاله (فيه) أى فى الانسان المتكلم و هذا 


الاثبات استعاره تخييليه» فعلى هذا كل من لفظى الاظفار و المنيه حقيقه مستعمله فى معناها الموضوع له و ليس فى الكلام مجاز 
لغوى و الاستعاره بالكنايه و الاستعاره التخبيليه فعلان من افعال المتكلم متلا زمان إذ التخييليه يجب ان تكون قرينه للمكنيه البته 
و المكنيه يجب ان تكون قرينتها تخييليه البته فمثل قولنا اظفار المنيه المشبهه بالسبع اهلكت فلانا يكون ترشيحا للتشبيه كما ان 
اطولكن فى قوله عليه السلام اسرعكن لحوقابى اطولكن يدا أى نعمه ترشيح للمجاز. هذا ولكن تفسير الاستعاره بالكنايه بما 
ذكره المصنف شئ لا مستند له فى كلام السلف و لا هو مبنى على مناسبه لغويه و معناها المأخوذ من كلام السلف هو ان لا 
يصرح بذكر المستعار بل بذكر رديفه ولازمه الدال عليه فالمقصود بقولنا اظفار المنيه استعاره السبع للمنيه كاستعاره الاسد 
للرجل الشجاع. الا انا لم نصرح بذكر المستعار اعنى السبع بل اقتصرنا على ذكر لازمه و هو الاظفار لينتقل منه إلى المقصود كما 
هو شان الكنايه فالمستعار هو لفظ السبع الغير المصرح به و المستعار منه هو الحيوان المفترس و المستعار له هو المنيه. قال 
صاحب الكشاف ان من اسرار البلاغه ولطائفها ان يسكتوا عن ذكر الشئ المستعار ثم يرمزوا إليه بذكر شيئ من روادفه فينبهوا 
بذلك الرمز على مكانه نحو شجاع يفترس افتراسه. ففيه تنبيه على ان الشجاع اسد. هذا كلامه و هو صريح فى ان المستعار هو 
اسم المشبه به المتروكك صريحا المرموز إليه بذكر لوازمه» وسيجئ الكلام على ما ذكره السكاكى (وكذا قول زهير صحا) أى 
سلا مجازا من الصحو خلاف السكر (القلب عن سلمى واقصر باطله»). 


ص أفرف 


يقال اقصر عن الشئ إذا اقلع عنه أى تركه 


وامتنع عنه أى امتنع باطله عنه وتركه بحاله (وعرى افراس الصبا ورواحله اراد) زهير (ان يبين انه تركك ما كان يرتكبه زمن المحبه 
من الجهل و الغى واعرض عن معاودته فبطلت آلاته) الضمير فى معاودته و آلاته لما كان يرتكبه (فشبه) زهير فى نفسه (الصبا 
بجهه من جهات المسير كالحج و التجاره قضى منها) أى من تلكك الجهه (الوطر فاهملت آلاتها) ووجه الشبه الاشتغال التام 
وركوب المسالك الصعبه فيه غير مبال بمهلكه و لا محترز عن معركه؛ و هذا التشبيه المضمر فى النفس استعاره بالكنايه. (فاثبت 
له) أى للصبا بعض ما يختص تلكك الجهه اعنى (الا-فراس و الرواحل) التى بها قوام جهه المسير و السفر. فاثبات الا-فراس و 
الرواحل استعاره (فالصبا) على هذا التقدير (من الصبوه بمعنى الميل إلى الجهل و الفتوه) يقال صبا يصبو صبوا أى مال إلى 
الجهل و الفتوه كذا فى الصحاح لامن الصباء بالفتح و المد يقال صبى صباء مثل سمع سماعا أى لعب مع الصبيان. (ويحتمل انه) 
أى زهير (اراد) بالافراس و الرواحل (دواعى النفوس وشهواتها و القوى الحاصله لها فى استيفاء اللذات أو اراد بها الاسباب التى 
قلما تتاخذ فى اتباع الغى الا اوان الصبا) وعنفوان الشباب مثل المال و المنال و الاخوان و الاعوان (فتكون الاستعاره) أى استعاره 
الافراس و الرواحل (تحقيقيه) لتحقق معناها عقلا إذا اريد بهما الدواعى وحسا إذا اريد بهما اسباب اتباع الغى من المال و المنال 
مثل المصنف امثله الاول ما تكون التخييليه اثبات ما به كمال المشبه به و الثانى ما تكون اثبات ما به قوام المشبه به و الثالث ما 
يحتمل التخييليه و التحقيقيه. 
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(فصل) فى مباحث من الحقيقه و المجاز و 


الاستعاره بالكنابه 
و الاستعاره التخيبليه وقعت فى المفتاح مخالفه لما ذكره المصنف 


و الكلام عليها (عرف السكاكى الحقيقه اللغويه) أى غير العقليه (بالكلمه المستعمله فيما وضعت هى له من غير تأويل فى الوضع 
واحترز بالقيد الا-خير) و هو قوله من غير تأويل فى الوضع (عن الاستعاره على اصح القولين) و هو القول بان الاستعاره مجاز 
لغوى لكونها مستعمله فى غير الموضوع له الحقيقى فيجب الاحتراز عنهاء و اما على القول بانها مجاز عقلى و اللفظ مستعمل فى 
معناه اللغوى فلا يصح الاحتراز عنها (فانها) أى انما وقع الاحتراز بهذا القيد عن الاستعاره لانها (مستعمله فيما وضعت له بتأويل) 
و هو ادعاء دخول المشبه فى جنس المشبه به بجعل افراده قسمين متعارفا و غير متعارف. (وعرف) السكاكى (المجاز اللغوى 
بالكلمه) فى غير ما هى موضوعه له بالتحقيق استعمالا فى الغير بالنسبه إلى نوع حقيقتها مع قرينه مانعه عن اراده معناها فى ذلكك 
النوع و قوله بالنسبه متعلق بالغير و اللام فى الغير للعهد أى المستعمله فى معنى غير المعنى الذى الكلمه موضوعه له فى اللغه أو 
الشرع غيرا بالنسبه إلى نوع حقيقه تلك الكلمه حتى لو كان نوع حقيقتها لغويا يكون الكلمه قد استعملت فى غير معناها اللغوى 
فيكون مجازا لغويا. وعلى هذا القياس و لما كان هذا القيد بمنزله قولنا فى اصطلاح به التخاطب مع كون هذا اوضح وادل على 
المقصود اقام المصنف مقام اخذا بالحاصل من كلام السكاكى فقال (فى غير ما وضعت له بالتحقيق فى اصطلاح به التخاطب مع 
قرينه مانعه عن ارادته) أى اراده معناها فى ذلك الاصطلاح. (واتى) السكاكى (بقيد التحقيق) حيث قال موضوعه له بالتحقيق 


داع 


ردخ اق تقوفت النيعان«الاسعازه) القل :هين 


مجاز لغوى (على ما مر) من انها مستعمله فيما وضعت له بالتأويل لا بالتأويل لا بالتحقيق» فلو لم يقيد الوضع بالتحقيق لم تدخل 
هى فى التعريف لانها ليست مستعمله فى غير ما وضعت له بالتأويل. وظاهر عباره صاحب المفتاح ههنا فاسد لانه قال و قولى 
بالتحقيق احتراز عن ان لا تخرج الاستعاره وظاهر ان الاحتراز انما هو عن خروج الاستعاره لا عن عدم خروجها فيجب ان تكون 
لا زائده لا زائده أو يكون المعنى احترازا لثلا تخرج الاستعاره (ورد) ما ذكره السكاكى (بان الوضع) و ما يشتق منه كالموضوعه 
مثلا (إذا اطلق لا يتناول الوضع بتأويل). لان السكاكى نفسه قد فسر الوضع بتعيين اللفظ بازاء المعنى بنفسه و قال و قولى بنفسه 
احتراز عن المجاز المعين بازاء معناه بقرينه و لا شكك ان دلاله الاسد على الرجل الشجاع انما هو بالقرينه فحينئذ لا حاجه إلى 
تقييد ذلكك الوضع فى تعريف الحقيقه بعدم التأويل وفى تعريف المجاز بالتحقيق. اللهم الا ان يقصد زياده الايضاح لا تتميم 
الحد. ويمكن الجواب بان السكاكى لم يقصد ان مطلق الوضع بالمعنى الذى ذكره يتناول الوضع بالتأويل بل مراده انه قد عرض 
للفظ الوضع اشتراكك بين المعنى المذكور وبين الوضع بالتأويل كما فى الاستعاره فقيده بالتحقيق ليكون قرينه على ان المراد 
بالوضع معناه المذكور لا المعنى الذى يستعمل فيه احيانا و هو الوضع بالتأويل و بهذا يخرج الجواب عن سؤال آخر و هوان 
يقال لو سلم تناول الوضع للوضع بالتأويل فلا تخرج الاستعاره ايضا لانه يصدق عليها انها مستعمله فى غير ما وضعت له فى 
الجمله اعنى الوضع بالتحقيق إذ غايه ما فى الباب ان الوضع يتناول الوضع بالتحقيق و 


التأويل لكن لا جهه لتخصيصه بالوضع بالتأويل فقط حتى تخرج الاستعاره البته. (و) رد ايضا ما ذكره (بان التقيبد باصطلاح به 
التخاطب) أو ما يؤدى معناه (كما لابد منه فى تعريف المجاز) ليدخل فيه نحو لفظ الصلاه إذا استعمله الشارع 
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فى الدعاء مجازا كذلك (لابد منه فى تعريف الحقيقه) ايضا ليخرج عنه نحو هذا اللفظ لانه مستعمل فيما وضع له فى الجمله وان 
لم يكن ما وضع له فى هذا الاصطلاح. ويمكن الجواب بان قيد الحيثيه مراد فى تعريف الامور التى تختلف باختلاف الاعتبارات 
والاضافات ولا يخفى ان الحقيقه و المجاز كذلك لان الكلمه الواحده بالنسبه إلى المعنى الواحد قد تكون حقيقه وقد تكون 
مجازا بحسب وضعين مختلفين فالمراد ان الحقيقه هى الكلمه المستعمله فيما هى موضوعه له من حيث انها موضوعه له لا سيما 
ان تعليق الحكم بالوصف مفيد لهذا المعنى كما يقال الجواد لا يخيب سائله أى من حيث انه جواد. وحينئذ يخرج عن التعريف 
مثل لفظ الصلاه المستعمل فى عرف الشرع فى الدعاء لان استعماله فى الدعاء ليس من حيث انه موضوع الدعاء بل من حيث ان 
الدعاء جزء من الموضوع له. و قد يجاب بان قيد اصطلاح به التخاطب مراد فى تعريف الحقيقه لكنه اكتفى بذكره فى تعريف 
المجاز لكون البحث عن الحقيقه غير مقصود بالذات فى هذا الفن وبان اللام فى الوضع للعهد أى الواضع الذى وقع به التخاطب 
فلا حاجه إلى هذا القيد وفى كليهما نظر. واعترض ايضا على تعريف المجاز بانه يتناول الغلط لآن الفرس فى خذ هذا الفرس 
مشيرا إلى كتاب بين يديه مستعمل فى غير ما وضع له و الاشاره إلى الكتاب قرينه 


على انه لم يرد بالفرس معناه الحقيقى. (وقسم) السكاكى (المجاز اللغوى) الراجع إلى معنى الكلمه المتضمن للفائده (إلى 
الاستعاره و غيرها) بانه ان تضمن المبالغه فى التشبيه فاستعاره و الا فغير استعاره (وعرف) السكاكى (الاستعاره بان تذكر احد 
طرفى التشبيه وتريد به) أى بالطرف المذكور (الآخر) أى الطرف المتروكك (مدعيا دخول المشبه فى جنس المشبه به) كما تقول 
فى الحمام اسد وانت تريد به الرجل الشجاع مدعيا انه من جنس الاسد فتثبت له ما يختص السبع المشبه به و هو اسم جنسه وكما 
تقول انشبت المنيه اظفارها 


ص عع 


وانت تريد بالمنيه السبع بادعاء السبعيه لها فتثبت لها ما يختص السبع المشبه به و هو الاظفار ويسمى المشبه به سواء كان هو 
المذكور أو المتروكك مستعارا منه ويسمى اسم المشبه به مستعارا ويسمى المشبه بالمشبه به مستعارا له. (وقسمها) أى الاستعاره 
(إلى المصرح بها و المكنى عنها وعنى بالمصرح بها ان يكون) الطرف (المذكور) من طرفى التشبيه (هو المشبه به وجعل منها) 
أى من الاستعاره المصرح بها (تحقيقيه وتخييليه). و انما لم يقل قسمها اليهما لان المتبادر إلى الفهم من التحقيقيه و التخييليه ما 
يكون على الجزم و هو قد ذكر قسما آخر سماه المحتمله للتحقيق و التخبيل كما ذكر فى بيت زهير (وفسر التحقيقيه بما مر) أى 
بما يكون المشبه المتروك متحققا حسا أو عقلا (وعد التمثيل) على سبيل الاستعاره كما فى قولكك انى اراكك تقدم رجلا وتؤخر 
اخرى. (منها) أى من التحقيقيه حيث قال فى قسم الاستعاره المصرح بها التحقيقيه مع القطع و من الامثله استعاره وصف احدى 
صورتين منتزعتين من امور لوصف صوره اخرى. (ورد) ذلكك (بانه) أى التمثيل (مستلزم للتركيب المنافى للافراد) فلا 


يصح عده من الاستعاره التى هى من اقسام المجاز المفرد لان تنافى اللوازم يدل على تنافى الملزومات و الا لزم اجتماع المتنافيين 
ضروره وجود اللازم عند وجود الملزوم و الجواب انه عد التمثيل قسما من مطلق الاستعاره التصريحيه التحقيقيه لا من الاستعاره 
التى هى مجاز مفرد وقسمه المجاز المفرد إلى الاستعاره و غيرها لا توجب كون كل استعاره مجازا مفردا كقولنا الابيض اما 
حيوان أو غيره و الحيوان قد يكون أبيض و قد لا يكون على ان لفظ المفتاح صريح فى ان المجاز الذى جعله منقسما إلى اقسام 
ليس هو المجاز المفرد المفسر بالكمله المستعمله فى غير ما وضعت له لانه قال بعد تعريف المجاز ان المجاز عند السلف قسمان 
لغوى وعقلى و اللغوى قسمان راجع إلى معنى الكلمه وراجع إلى حكم الكلمه و الراجع إلى المعنى قسمان خال عن الفائده 
ومتضمن لها و المتضمن للفائده قسمان استعاره و غير استعاره وظاهر ان المجاز العقلى و الراجع إلى 
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حكم الكلمه خارجان عن المجاز بالمعنى المذكور فيجب ان يريد بالراجع إلى معنى الكلمه اعم من المفرد و المركب ليصح 
الحصر فى القسمين. واجيب بوجوه آخر الاسول ان المراد بالكلمه اللفظ الشامل للمفرد و المركب نحو كلمه الله و الثانى انا لا 
نسلم ان التمثيل يستازم التركيب بل هو استعاره مبنيه على التشبيه التمثيلى و هو قد يكون طرفاه مفردين كما فى قوله تعالى. 
مثلهم كمثل الذى استوفد نارا الايه و الثالث ان اضافه الكلمه إلى شئ أو تقييدها واقترانها بالف شئ لا يخرجها عن أى تكون 
كلمه فالاستعاره فى مثل انى اراكك تقدم رجلا وتؤخر اخرى هو التقديم المضاف إلى الرجل المقترن بتأخيره اخرى و المستعار 


له هو التردد فهو كلمه فى غير ما وضعت له. وفى الكل نظر اوردناه فى الشرح (وفسر) السكاكى الاستعاره (التخييليه بما لا تحقق 
لمعناه حسا و لا عقلا بل هو) أى معناه (صوره وهميه محضه) لايشعر بها شيئ من التحقق العقلى أو الحسى (كلفظ الاظفار فى 
قول الهذلى) و إذا المنيه انشبت اظفارها * الفيت كل تميمه لا تنفع (فانه لما شبه المنيه بالسبع فى الاغتيال اخذ الوهم فى 
تصويرها) أى المنيه (به صورته) أى السبع (واختراع لوازمه لها) أى لوازم السبع للمنيه وعلى الخصوص ما يكون قوام اغتيال 
السبع للنفوس به (فاخترع لها) أى للمنيه صوره (مثل صوره الاظفار) المحققه (ثم اطلق عليه) أى على ذلكك المثل اعنى الصوره 
التى هى مثل صوره الاظفار (لفظ الاظفار) فيكون استعاره تصريحيه لانه قد اطلق اسم المشبه به و هو الاظفار المحققه على 
المشبه و هو صوره وهميه شبيهه بالسبع فصرح بالتشبيه لتكون الاستعار فى الاظفار فقط من غير استعاره بالكنايه فى المنيه و قال 
المصنف انه بعيد جدا لا يوجد له مثال فى الكلام. 
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(وفيه) أى فى تفسير التخييليه بما ذكره (تعسف) أى اخذ على غير الطريق لما فيه من كثره الاعتبارات التى لا تتدل عليها دليل و 
لا تمس إليها حاجه و قد يقال ان التعسف فيه هو انه لو كان الامر كما زعم لوجب ان تسمى هذه الاستعاره توهميه لا تخييليه و 
هذا فى غايه السقوط لانه يكفى فى التسميه ادنى مناسبه على انهم يسمون حكم الوهم تخييلا ذكر فى الشعاء ان القوه المسماه 
بالوهم هى الرئيسه الحاكمه فى الحيوان حكما غير عقلى ولكن حكما تخييليا (ويخالف) تفسيره للتخييليه بما ذكره (تفسير غيره 
لها) 


أى غير السكاكى للتخييليه (بجعل الشئ للشئ) كجعل اليد للشمال وجعل الاظفار للمنيه. قال الشيخ عبد القاهر انه لا خلاف فى 
ان اليد استعاره ثم انكك لا تستطيع ان تزعم ان لفظ اليد قد نقل عن شئ إلى شئ إذ ليس المعنى على انه شبه شىءا باليد بل 
المعنى على انه اراد ان يثبت للشمال يداء ولبعضهم فى هذا المقام كلمات واهيه بينا فسادها فى الشرح. نعم نتيجته ان يقال ان 
صاحب المفتاح فى هذا الفن خصوصا فى مثل هذه الاعتبارات ليس بصلد التقليد لغيره حتى يعترض عليه بان ما ذكره هو 
مخالف لما ذكره غيره. (ويقتضى) ما ذكره السكاكى فى التخييليه (ان يكون الترشيح) استعاره (تخييليه للزوم مثل ما ذكره) 
السكاكى فى التخييليه من اثبات صوره وهميه (فيه) أى فى الترشيح لا-ن فى كل من التخييليه و الترشيح اثبات بعض ما يخص 
المشبه به للمشبه فكما اثبت للمنيه التى هى المشبه ما يخص السبع الذى هو المشبه به من الاظفار كذلكك اثبت لاختيار الضلاله 
على الهدى الذى هو المشبه ما يخص المشبه به الذى هو الاشتراء الحقيقى من الربح و التجاره فكما اعتبر هنا لكك صوره وهميه 
شبيهه بالاظفار فليعتبر ههنا ايضا امر وهمى شبيه بالتجاره وآخر شبيه بالربح ليكون استعمال الربح و التجاره بالنسبه اليهما 
استعارتين تخييليتين إذ لا فرق بينهما الا بان 


ص و79 


التعبيريشن 7اليقنية اند اتنا ءامنا بافص السعنه يه اليه يتلل فى التيل:"تلفظ المرضوع اله كلفط اليه وقى الترظيخ بغير 
لفظه كلفظ الا-شتراء المعبر به عن الاختيار و الاستبدال الذى هو المشبه مع ان لفظ الاشتراء ليس بموضوع له و هذا الفرق لا 
يوجب اعتبار المعنى المتوهم فى 


التخييليه وعدم اعتباره فى الترشيح فاعتباره فى احدهما دون الاخر تحكم و الجواب ان الامر الذى هو من خواص المشبه به لما 
قرن فى التخييليه بالمشبه كالمنيه مثلا جعلناه مجازا عن امر متوهم يمكن اثابته للمشبه وفى الترشيح لما قرن بلفظ المشبه به لم 
يحتج إلى ذلك لان المشبه به جعل كأنه هو هذا المعنى مقارنا للوازمه وخواصه حتى ان المشبه به فى قولنا رأيت اسدا يفترس 
اقرانه و هو الاسد الموصوف بالافتراس الحقيقى من غير احتياج إلى توهم صوره واعتبار مجاز فى الافتراس بخلاف ما إذا قلنا 
رأيت شجاعا يفترس اقرانه فانا نحتاج إلى ذلكك ليصح اثباته للشجاع فليتأمل ففى الكلام دقه ما. (وعنى بالمكنى عنها) أى اراد 
السكاكى بالاستعاره المكنى عنها (ان يكون) الطرف (المذكور) من طرفى التشبيه (هو المشبه) ويراد به المشبه به (على ان المراد 
بالمنيه) فى مثل انشبت المنيه اظفارها هو (السبع بادعاء السبعيه لها) وانكار ان يكون شىءا غير السبع (بقرينه اضافه الاظفار) التى 
هى من خواص السبع (إليها) أى إلى المنيه فقد ذكر المشبه و هو المنيه واراد به المشبه به و هو السبع فالاستعاره بالكنايه لا 
تنفكك عن التخبيليه بمعنى انه لا توجد استعاره بالكنايه يدون الاستعاره التخييليه لان فى اضافه خواص المشبه به إلى المشبه 
استعاره تخييليه. (ورد) ما ذكره من تفسير الاستعاره المكنى عنها (بان لفظ المشبه فيها) أى فى الاستعاره بالكنايه كلفظ المنيه 
مثلا (مستعمل فيما وضع له تحقيقا) للقطع بان المراد بالمنيه هو الموت لا غير (والاستعاره ليست كذلكك) لانه قد فسرها بان 
تذكر احد طرفى التشبيه وتريد به الطرف الآخر و لما كان ههنا مظنه سؤال و هو انه لو اريد بالمنيه 


معناها الحقيقى فما معنى اضافه الاظفار إليها اشار إلى جوابه بقوله (واضافه 
ص 7١0١‏ 


نحو الاظفار قرينه التشبيه) المضمر فى النفس يعنى تشبيه المنيه بالسبع و كان هذا الاعتراض من اقوى اعتراضات المصنف على 
السكاكى و قد يجاب عنه بانه وان صرح بلفظ المنيه الا ان المراد به السبع ادعاءا كما اشار إليه فى المفتاح من انا نجعل ههنا اسم 
المنيه اسما للسبع مرادفا له بان ندخل المنيه فى جنس السبع للمبالغه فى التشبيه بجعل افراد السبع قسمين متعارفا و غير متعارف 
ثم يخيل ان الواضع كيف يضع اسمين كلفظى المنيه و السبع لحقيقه واحده و لا يكونان مترادفين فيتأتى لنا بهذا الطريق دعوى 
السبعيه للمنيه مع التصريح بلفظ المنيه و فيه نظر لا-ن ما ذكره لا يقتضى كون المراد بالمنيه غير ما وضعت له بالتحقيق حتى 
يدخل فى تعريف الاستعاره للقطع بان المراد بها الموت» و هذا اللفظ موضوع له بالتحقيق وجعله مرادفا للفظ السبع بالتأويل 
المذكور لا يقتضى ان يكون استعماله فى الموت استعاره. ويمكن الجواب بانه قد سبق ان قيد الحيثيه مراد فى تعريف الحقيقه 
أى هى الكلمه المستعمله فيما هى موضوعه له بالتحقيق و لا نسلم ان استعمال لفظ المنيه فى الموت مثل اظفار المنيه استعمال 
فيما وضع له بالتحقيق من حيث انه موضوع له بالتحقيق فى مثل قولنا دنت منيه فلان بل من حيث ان الموت جعل من افراد السبع 
الذى لفظ المنيه موضوع له بالتأويل و هذا الجواب وان كان مخرجا له عن كونه حقيقه الا-ان تحقيق كونه مجازا أو مرادا به 
الطرف الاخر غير ظاهر بعد (واختار) السكاكى (رد) الاستعاره (التبعيه) و هى ما تككون فى الحروف و الافعال 


وما يشتق منها (إلى) الاستعاره (المكنى عنها بجعل قرينتها) أى قرينه التبعيه استعاره مكنيا عنها (و) جعل الاستعاره (التبعيه 
قرينتها) أى قرينه الاستعاره المكنى عنها (على نحو قوله) أى قول السكاكى (فى المنيه واظفارها) حيث جعل المنيه استعاره 
بالكنايه واضافه الاظفار إليها قرينتها ففى قولنا نطقت الحال بكذا جعل القوم نطقت استعاره عن دلت بقرينه الحال و الحال 


ص إدرهك 


حقيقه و هو يجعل الحال استعاره بالكنايه عن المتكلم ونسبه النطق إليها قرينه الاستعاره و هكذا فى قوله نقريهم لهذميات بجعل 
اللهذميات استعاره بالكنايه عن المطعومات الشهيه على سبيل التهكم ونسبه القرى إليها قرينه الاستعاره» وعلى هذا القياس و انما 
اختار ذلكك ايثارا للضبط وتقليلا للاقسام. (ورد) ما اختاره السكاكى (بانه ان قدر التبعيه) كنطقت فى نطقت الحال بكذا (حقيقه) 
بان يراد بها معناها الحقيقى (لم تكن) التبعيه استعاره (تخبيليه لانها) أى التخبيليه (مجاز عنده) أى عند السكاكى لانه جعلها من 
اقسام الاستعاره المصرح بها المفسره بذكر المشبه به واراده المشبه الا ان المشبه فيها يجب ان يكون مما لا تحقق لمعناه حسا و 
لا عقلا بل وهما فتكون مستعمله فى غير ما وضعت له بالتحقيق فتكون مجازا و إذا لم تكن التبعيه تخييليه (فلم تكن) الاستعاره 
(المكنى عنها مستلزمه للتخييليه) بمعنى انها لا توجد بدون التخييليه و ذلكك لان المكنى عنها قد وجدت بدون التخييليه فى مثل 
نطقت الحال بكذا على هذا التقدير. (و ذلك) أى عدم استلزام المكنى عنها للتخبيليه (باطل بالاتفاق) و انما الخلاف فى ان 
التخييليه هل تستلزم المكنى عنها فعند السكاكى لا تستلزم كما فى قولنا اظفار المنيه الشبيهه بالسبع و بهذا ظهر فساد ما قيل ان 
مراد السكاكى بقوله لا 


تنفكك المكنى عنها عن التخبيليه ان التخييليه مستلزمه للمكنى عنها لا على العكس كما فهمه المصنف. نعم يمكن ان ينازع فى 
الاتفاق على استلزام المكنى عنها للتخييليه لان كلام الكشاف مشعر بخلاف ذلك و قد صرح فى المفتاح ايضا فى بحث المجاز 
العقلى بان قرينه المكنى عنها قد تكون امرا وهميا كاظفار المنيه و قد تكون امرا محققا كالانبات فى انبت الربيع البقل و الهزم 
فى هزم الا-مير الجند الا ان هذا لا يدفع الاعتراض عن السكاكى لانه قد صرح فى المجاز العقلى بان نطقت فى نطقت الحال 
بكذا امر وهمى جعل قرينه للمكنى عنها 


ص 107 


وايضا فلما جوز وجود المكنى عنها بدون التخييليه كما فى انبت الربيع البقل ووجود التخييليه بدونها كما فى اظفار المنيه الشبيهه 
بالسبع فلا جهه لقوله ان المكنى عنها لا تنفكك عن التخييليه (والا) أى وان لم تقدر التبعيه التى جعلها السكاكى قرينه المكنى 
عنها حقيقه بل قدرها مجاز (فتكون) التبعيه كنطقت الحال مثلا (استعاره) ضروره انه مجاز علاقته المشابهه و الاستعاره فى الفعل 
لا تكون الا تبعيه فلم يكن ما ذهب إليه السكاكى من رد التبعيه إلى المكنى عنها (مغنيا عما ذكره غيره) من تقسيم الاستعاره إلى 
التبعيه و غيرها لا-نه اضطر آخر الاسمر إلى القول بالاستعاره التبعيه و قد يجاب بان كل مجاز تكون علاقته المشابهه لا يجب ان 
يكون استعاره لجواز ان يكون له علاقه اخرى باعتبارها وقع الاستعمال كما بين النطق و الدلاله فانها لازمه للنطق بل انما يكون 
استعاره إذا كان الاستعمال باعتبار علاقته المشابهه وقصد المبالغه فى التشبيه» و فيه نظر لان السكاكى قد صرح بان نطقت ههنا 
امر مقدر وهمى كاظفار المنيه المستعاره للصوره 


الوهميه الشبيهه بالاظفار المحققه ولو كان مجازا مرسلا عن الدلاله لكان امرا محققا عقليا على ان هذا لا يجرى فى جميع الامثله. 
ولو سلم فحينئذ يعود الا-عتراض الا-ول و هو وجود المكنى عنها بدون التخييليه. ويمكن الجواب بان المراد بعدم انفكاكك 
الاستعاره بالكنايه عن التخييليه ان التخبيليه لا توجد بدونها فيما شاع من كلام الفصحاء إذ لا نزاع فى عدم شيوع مثل اظفار المنيه 
الشبيهه بالسبع. و انما الكلام فى الصحه. و اما وجود الاستعاره بالكنايه بدون التخييليه فشائع على ما قرره صاحب الكشاف فى 
قوله تعالى [الذين ينقضون عهد الله]» وصاحب المفتاح فى مثل انبت الربيع البقل» فصار الحاصل من مذهبه ان قرينه الاستعاره 
بالكنايه قد تكون استعاره تخييليه مثل اظفار المنيه ونطقت الحال و قد تكون استعاره تحقيقيه على ما ذكر فى قوله تعالى يا ارض 
ابلعى ماءكك ان البلع استعاره عن غور الماء فى الا-رض و الماء استعاره بالكنايه عن الغذاء. و قد تكون حقيقه كما فى انبت 
الربيع. 


ص ”707 
فصل فى بيان معنى آخر يطلق عليه لفظ المجاز على سبيل الاشتراكك أو التشابه 


(وقد يطلق المجاز على كلمه تغير حكم اعرابها) أى حكمها الذى هو الاعراب على ان الاضافه للبيان أى تغير اعرابها من نوع 
إلى نوع آخر (بحذف لفظ أو زياده لفظ) فالاول (كقوله تعالى وجاء ربكك. و قوله تعالى واسئل القريه و) الثانى مثل (قوله تعالى 
ليس كمثله شئ أى) جاء (امر ربكك) لاستحاله المجئ على الله تعالى (و) اسثل (اهل القريه) للقطع. بان المقصود ههنا سؤال اهل 
القريه وان جعلت القريه مجازا عن اهلها لم يكن من هذا القبيل (وليس مثله شئ) لان المقصود نفى ان يكون شئ مثل الله 


تعالى لا نفى ان يكون شئ مثل مثله فالحكم الاصلى لربكك و القريه هو الجر و قد تغير فى الاسول إلى الرفع وفى الثانى إلى 
النصب بسبب حذف المضاف و الحكم الاصلى فى مثله هو النصب لانه خبر ليس و قد تغير إلى الجر بسبب زياده الكاف فكما 
وصفت الكلمه بالمجاز باعتبار نقلها عن معناها الاصلى كذلكك وصفت به باعتبار نقلها عن اعرابها الاصلى. وظاهر عباره المفتاح 
ان الموصوف بهذا النوع من المجاز هو نفس الاعراب و ما ذكره المصنف اقربء و القول بزياده الكاف فى نحو قوله تعالى ليس 
كمثله شئ اخذ بالظاهر ويحتمل ان لا تكون زائده بل تكون نفيا للمثل بطريق الكنايه التى هى ابلغ لان الله تعالى موجود فإذا 
نفى مثل مثله لزم نفى مثله ضروره انه لو كان له مثل لكان هو اعنى الله تعالى مثل مثله فلم يصح نفى مثل مثله كما تقول ليس 
لاخى زيد اخ أى ليس لزيد اخ نفيا للملزوم بنفى لازمه و الله اعلم. 


ص 7017 
الكنابه 


الكنايه فى اللغه مصدر كنيت بكذا عن كذا أو كنوت إذا تركت التصريح به. وفى الاصطلاح (لفظ اريد به لازم معناه مع جوا 
ارادته معه) أى اراده ذلك المعنى مع لازمه كلفظ طويل النجاد و المراد به طول القامه مع جواز ان يراد حقيقه طول النجاد ايضا. 
(فظهر انه تخالف المجاز من جهه اراده المعنى) الحقيقى (مع اراده لازمه) كاراده طول القامه بخلاف المجاز فانه لا يجوز فيه 
اراده المعنى الحقيقى للزوم القرينه المانعه عن اراده المعنى الحقيقى و قوله من جهه اراده المعنى ليوافق ما ذكره فى تعريف 
الكنايه و لأن الكنايه كثيرا ما تخلو عن اراده المعنى الحقيقى 


للقطع بصحه قولنا فلا-ن طويل النجاد وجبان الكلب ومهزوم الفصيل وان لم يكن له نجاد و لا كلب و لا فصيل. ومثل هذا فى 
الكلام اكثر من ان يحصى. وههنا بحث لابد من التنبيه عليه و هو ان المراد بجواز اراده المعنى الحقيقى فى الكنايه هو ان الكنايه 
من حيث انها كنايه لا تنافى ذلكك كما ان المجاز ينافيه. لكن قد يمتنع ذلك فى الكنايه بواسطه خصوص الماده كما ذكر 
صاحب الكشاف فى قوله تعالى ليس كمثله شئ انه من باب الكنايه كما فى قولهم مثلك لا يبخل لانهم إذا نفوه عمن يماثله 
وعمن يكون على اخص اوصاف فقد نفوه عنه كما يقولون بلغت اترابه يريدون بلوغه فقولنا ليبس كمثله شئ عبارتان متعاقبتان 
على معنى واحد و هو نفى المماثله عن ذاته مع انه لا فرق بينهما الا ما تعطيه الكنايه من المبالغه و لا يخفى ههنا امتناع اراده 
الحقيقه و هو نفى المماثله عمن هو مماثل له وعمن يكون على اخص اوصافه (وفرق) بين الكنايه و المجاز (بان الانتقال فيها) 
أى فى 


ص 708 


الكنايه (من اللاسزم) إلى الملزوم كالانتقال من طول النجاد إلى طول القامه. (وفيه) أى فى المجاز الانتقال (من الملزوم) إلى 
اللا-زم كالانتقال من الغيث إلى النبت و من الاسد إلى الشجاعه (ورد) هذا الفرق (بان اللا-زم ما لم يكن ملزوما) بنفسه أو 
بانضمام قرينه إليه (لم ينتقل منه) إلى الملزوم لا-ن اللا-زم من حيث انه لا-زم يجوز ان يكون اعم و لا دلاله للعام على الخاص 
(وحينئذ) أى و إذا كان اللازم ملزوما (يكون الانتقال من الملزوم إلى اللازم) كما فى المجاز فلا يتحقق الفرق و السكاكى ايضا 


معترف بان اللازم ما 


لم يكن ملزوما امتنع الانتقال منه» و ما يقال ان مراده ان اللزوم من الطرفين من خواص الكنايه دون المجاز أو شرط لها دونه فمما 
لا دليل عليه و قد يجاب بان مراده باللازم ما يكون وجوده على سبيل التبعيه كطول النجاد التابع لطول القامه و لهذا جوز كون 
الكلا-.م اخص كالضاحكك بالفعل للانسان فالكنايه ان يذكر من المتلازمين ما هو تابع ورديف ويراد به ما هو متبوع ومردوف و 
المجاز بالعكس و فيه نظر و لا يخفى عليكك ان ليس المراد باللزوم ههنا امتناع الانفكاك. (وهى) أى الكنايه (ثلا-ثه اقسام 
الاولى:) تأنيثها باعتبار كونها عباره عن الكنايه (المطلوب بها غير صفه و لا نسبه فمنها) أى فمن الآولى (ما هى معنى واحد) مثل 
ان يتفق فى صفه من الصفات اختصاص بموصوف معين عارض فتذكر نلكك الصفه ليتوصل بها إلى ذلكك الموصوف (كقوله) 
الضاربين بكل ابيض مخذم. (والطاعنين مجامع الاضغان) المخذم القاطع و الضغن الحقد ومجامع الاضغان معنى واحد كنايه عن 
القلوب. (ومنها ما هو مجموع معان) بان تؤخذ صفه فتضم إلى لازم آخر وآخر لتصير جملتها مختصه بموصوف فيتوصل بذكرها 
إليه (كقولنا كنايه عن الانسان حى مستوى القامه عريض الاظفار) ويسمى هذا خاصه مركبه (وشرطهما) أى وشرط هاتين 
الكنايتين (الاختصاص بالمكنى عنه) ليحصل الانتقال. 


ص ١05‏ 
وجعل السكاكى الاولى منهما اعنى ما هى معنى واحد قريبه بمعنى سهوله المأخوذ و الانتقال فيها لبساطتها واستغنائها عن ضم 
لازم إلى آخر وتلفيق بينهما و الثانيه بعيده بخلاائف ذلك وهذه غير البعيده بالمعنى الذى سيجئ. (الثانيه) من اقسام الكنايه 

(المطلوب بها صفه) من الصفات كالجود و الكرم و نحو ذلكك و هى ضربان قريبه وبعيده (فان لم يكن الانتقال) 


من الكنايه إلى المطلوب بواسطه قريبه و القريبه قسمان (واضحه) يحصل الانتقال منها بسهوله (كقولهم كنايه عن طول القامه 
طويل نجاده وطويل النجاد و الاولى) أى طويل نجاده كنايه (ساذجه) لا يشوبها شئ من التصريح (وفى الثانيه») أى طويل النجاد 
(تصريح ما لتضمن الصفه) أى طويل (الضمير) الراجع إلى الموصوف ضروره احتياجها إلى مرفوع مسند إليه فيشتمل على نوع 
تصريح بثبوت الطول له و الدليل على تضمنه الضمير انكك تقول هند طويله النجاد و الزيدان طويلا النجاد و الزيدون طوال النجاد 
فتؤنث وتثنى وتجمع الصفه البته لاسنادها إلى ضمير الموصوف بخلاف هند طويل نجادها و الزيدان طويل نجادهما و الزيدون 
طويل نجادهم. و انما جعلنا الصفه المضافه كنايه مشتمله على نوع تصريح و لم نجعلها تصريحا للقطع بان الصفه فى المعنى صفه 
للمضاف إليه واعتبار الضمير رعايه لا-مر لفظى و هو امتناع خلو الصفه عن معمول مرفوع بها (أو خفيه) عطف على واضحه. 
وخفاؤها بان يتوقف الانتقال منها على تأمل واعمال رويه (كقولهم كنايه عن الابله عريض القفاء) فان عرض القفاء وعظم الرأس 
بالالغراط مما يستدل به على البلاهه فهو ملزوم لها بحسب الاعتقاد. لكن فى الانتقال منه إلى البلاهه نوع خفاء لا يطلع عليه كل 
احد و ليس الخفاء بسبب كثره الوسائط و الانتقالات حتى يكون بعيده (وان كان الانتقال) من الكنايه إلى المطلوب بها (بواسطه 
فبعيده كقولهم كثير الرماد كنايه عن المضياف فانه ينتقل من كثره الرماد إلى كثره احراق الحطب تحت القدر 


ص 0" 


ومنها) أى و من كثره الاحراق (إلى كثره الطبائح ومنها إلى كثره الاكله) جمع آكل (ومنها إلى كثره الضيفان) بكسر الضاد جمع 
ضيف (ومنها إلى المقصود) و هو المضياف وبحسب 


قله الوسائط وكثرتها تختلف الدلاله على المقصود وضوحا وخفاء. (الثالثه) من اقسام الكنايه (المطلوب بها نسبه) أى اثبات امر 
لاخر أو نفيه عنه و هو المراد بالاخغتصاص فى هذا المقام (كقوله ان السماحه و المرؤه) هى كمال الرجوليه (والندى فى قبه 
ضربت على ابن الحشرج. فانه اراد ان يثبت اختصاص ابن الحشرج بهذه الصفات) أى ثبوتها له (فتركك التصريح) باختصاصه بها 
(بان يقول انه مختص بها أو نحوه) مجرور عطفا على ان يقول أو منصوب عطفا على انه مختص بها مثل ان يقول ثبتت سماحه 
ابن الحشرج أو حصلت السماحه له أو ابن الحشرج سمح كذا فى المفتاح. وبه يعرف ان ليس المراد بالاختصاص ههنا الحصر 
(إلى الكنايه) أى تركك التصريح ومال إلى الكنايه (بان جعلها) أى تلكك الصفات (فى قبه) تنبيها على ان محها ذو قبه و هى 
تكون فوق الخيمه يتخذها الرؤساء (مضروبه عليه) أى على ابن الحشرج فافاد اثبات الصفات المذكوره له لانه إذا اثبت الامر فى 
مكان الرجل وحيزه فقد اثبت له (ونحوه) أى مثل البيت المذكور فى كون الكنايه لنسبه الصفه إلى الموصوف بان تجعل فيما 
بحيط به ويشتمل عليه (قولهم المجد بين ثوبيه و الكرم بين برديه) حيث لم يصرح بثبوت المجد و الكرم له بل كنى عن ذلكك 
بكونهما بين برديه وبين ثوبيه. فان قلت ههنا قسم رابع و هو ان يكون المطلوب بها صفه ونسبه معا كقولنا كثير الرماد فى ساحه 
زيد. قلت ليس هذا كنايه واحده بل كنايتان احدهما المطلوب بها نفس الصفه و هى كثره الرماد كنايه عن المضيافيه و الثانيه 
المطلوب بها نسبه المضيافيه إلى زيد و هو جعلها فى ساحه ليفيد اثباتها له 


(والموصوف فى هذين القسمين) يعنى الثانى و الثالث (قد يكون) مذكورا كما مر (و) قد يكون (غير مذكور كما يقال فى 


عرض من يؤذى 
ص حمق 


المسلمين المسلم من سلم المسلمون من لسانه ويده) فانه كنايه عن نفى صفه الاسلام عن المؤذى و هو غير مذكور فى الكلام و 
اما القسم الا-ول و هو ما يكون المطلوب بالكنايه نفس الصفه وتكون النسبه مصرحا بها فلا يخفى ان الموصوف فيها يكون 
مذكورا لا محاله لفظا أو تقديرا و قوله فى عرض من يؤذى معناه فى التعريض به يقال نظرت إليه من عرض بالضم أى من 
جانب وناحيه. قال (السكاكى الكنايه تتفاوت إلى تعريض وتلويح ورمز وايماء واشاره) و انما قال تتفاوت و لم يقال تنقسم لان 
التعريض وامثاله مما ذكر ليس من اقسام الكنايه فقط بل هو اعم كذا فى شرح المفتاح و فيه نظر و الاقرب انه انما قال ذلكك لان 
هذه الاقسام قد تتداخل ويختلف باختلا-ف الاعتبارات من الوضوح و الخفاء وقله الوسائط وكثرتها (والمناسب للعريضه 
التعريض) أى الكنايه إذا كانت عرضيه مسوقه لاجل موصوف غير مذكور كان المناسب ان يطلق عليها اسم التعريض لانه اماله 
الكلا-م إلى عرض يدل على المقصود يقال عرضت لفلا-ن وبفلان إذا قلت قولا لغيره وانت تعنيه فكأنكك اشرت به إلى جانب 
وتريذ به جانبا آخر (و) المناسب (لغيرها) أى لغير العرضيه (ان كثرت الوسائط) بين اللازم و الملزوم كما فى كثير الرماد وجبان 
الكلب ومهزول الفصيل (التلويح) لان التلويح هو ان تشير إلى غيركك من بعيد. (و) المناسب لغيرها (ان قلت) الوسائط (مع خفاء) 
فى الملزوم كعريض القفاء وعريض الوساده (الرمز) لان الرمز هوان تشير إلى قريب منكك على سبيل 


الخفيه لا-ن حقيقته الاشاره بالشفه أو الحاجب (و) المناسب لغيرها ان قلت الوسائط (بلا خفاء) كما فى قوله أو ما رأيت المجد 
القى رحله فى آل طلحه ثم لم يتحول (الايماء و الاشاره. ثم قال) السكاكى (والتعريض قد يكون مجازا كقولكك آذيتنى 


فقط فيكون مجازا (وان اردتهما) أى اردت 
ص ”787 


لاط بوافكاقة 27 فده عنيفا كان عناية) لشكف أرقت" (اللفظة اشع الكسلن ره ماق الديداذ شاف ارده ابعل 
الاصلى (ولابد فيهما) أى فى الصورتين (من قرينه) داله على ان المراد فى الصوره الاولى هو الانسان الذى مع المخاطب وحده 
ليكون مجازا وفى الثانيه كلاهما جميعا ليكون كنايه» و تحقيق ذلكك ان قولكك آذيتنى فستعرف كلام دال على تهديد المخاطب 
بسبب الايذاء ويلزم منه تهديد كل من صدر عنه الايذاء فان استعملته واردت به تهديد المخاطب و غيره من المؤذين كان كنايه 
وان اردت به تهديد غير المخاطب بسبب الايذاء لعلاقه اشتراكه للمخاطب فى الايذاء اما تحقيقا و اما فرضا وتقديرا مع قرينه داله 
على عدم اراده المخاطب كان مجازا. / ص ”72 / فصل اطبق البلغاء على ان المجاز و الكنايه ابلغ من الحقيقه و التصريح (لان 
الانتقال فيهما من الملزوم إلى اللازم فهو كدعوى الشئ ببينه) فان وجود الملزوم يقتضى وجود اللازم لامتناع انفكاكك الملزوم 
عن لا-زمه (و) اطبقوا ايضا على (ان الاستعاره ابلغ من التشبيه لانها نوع من المجاز) و قد علم ان المجاز ابلغ من الحقيقه و ليس 
معنى كون المجاز و الكنايه ابلغ ان شىءا منهما يوجب ان يحصل 


فى الواقع زياده فى المعنى لا توجد فى الحقيقه و التصريح بل المراد انه يفيد زياده تأكيد للاثبات ويفهم من الاستعاره ان 
الوصف فى المشبه بالغ حد الكمال كما فى المشبه به و ليس بقاصر فيه كما يفهم من التشبيه و المعنى لا يتغير حاله فى نفسه بان 
يعبر عنه بعباره ابلغ و هذا مراد الشيخ عبد القاهر بقوله ليست مزيه قولنا رأيت اسدا على قولنا رأيت رجلا هو و الاسد سواء فى 
الشجاعه ان الاول افاد زياده فى مساواته للاسد فى الشجاعه لم يفدها الثانى بل الفضيله و هى ان الاول افاد تأكيدا لاثبات تلكك 
المساواه له لم يفده الثانى 


و الله اعلم. 

كمل القسم الثانى و الحمد لله على جزيل نواله و الصلاه و السلام على سيدنا محمد و آله واصحابه اجمعين. 

ص م2١‏ 

الفن الثالث فى البديع 

اشاره 

(وهو علم يعرف به وجوه تحسين الكلام) أى يتصور به معانيها ويعلم اعداها وتفاصيلها بقدر الطاعه و المراد بالوجوه ما مر فى 
قوله وتتبعها وجوه اخر تورث الكلا-م حسنا وقبولا- و قوله (بعد رعايه المطابقه) أى مطابقه الكلام لمقتضى الحال (و) رعايه 
(وضوح الدلاله) أى الخلو عن التعقيد المعنوى اشاره إلى ان هذه الوجوه انما تعد محسنه للكلام بعد رعايه الامرين و الا لكان 
كتعليق الدرر على اعناق الخنازير و الظرف اعنى قوله بعد رعايه متعلق بقوله تحسين الكلام. (وهى) أى وجوه تحسين الكلام 
(ضربان معنوى) أى راجع إلى تحسين المعنى اولا وبالذات وان كان قد يفيد بعضها تحسين اللفظ ايضا (ولفظى) أى راجع إلى 


تحسين اللفظ كذلك (اما المعنوى) قدمه لان المقصود الاصلى و الغرض الاولى هو المعانى و الالفاظ توابع وقوالب لها (فمنه 
المطابقه وتسمى الطباق و التضاد ايضاو 


هى الجمع بين المتضادين أى معنيين متقابلين فى الجمله) أى يكون بينهما. تقابل وتناف ولو فى بعض الصور سواء كان التقابل 
حقيقيا أو اعتباريا وسواء كان تقابل التضاد أو تقابل الايجاب و السلب أو تقابل العدم و الملكه أو تقابل التضائف أو ما يشبه 
شىءا من ذلكك (ويكون) ذلك الجمع (بلفظين من نوع) واحد من انواع الكلمه (اسمين نحو وتحسبهم ايقاظا وهم رقود أو فعلين 
نحو يحيى ويميت أو حرفين نحو لها ما كسبت وعليها ما اكتسب). فان فى اللام معنى الانتفاع وفى على معنى التضرر أى لا ينتفع 
بطاعتها و لا يتضرر بمعصيتها غيرها (أو من نوعين نحو أو من كان ميتا فاحييناه) فانه قد اعتبر فى الاحياء معنى الحياه وفى الامانه 
معنى الموت و الموت و الحياه مما يتقابلا-ن و قد دل على الاسول بالا-سم وعلى الثانى بالفعل (وهو) أى الطباق (ضربان طباق 
الايجاب 


ص 82 


كما مر وطباق السلب و هو ان يجمع بين فعلى مصدر احدهما مثبت و الاخر منفى أو احدهما امر و الاخر نهى فالاول (نحو قوله 
تعالى ولكن اكثر الناس لا يعلمون يعلمون) ظاهرا من الحياه الدنيا. (و) الثانى (نحو قوله تعالى و لا تخشوا الناس واخشونى» ومن 
الطباق) ما سماه بعضهم تدبيجا من دبج المطر الارض إذا زينها وفسره بان يذكر فى معنى من المدح أو غيره الوان لقصد الكنايه 
أو التوريه واراد بالالوان ما فوق الواحد بقرينه الا-مثله فتدبيج الكنايه (نحو قوله تردى) من ترديت الثوب اخذته رداء (ثياب 
الموت حمرا فما اتى لها) أى لتلكك الثياب (الليل الاو هى من سندس خضر) يعنى ارتدى الثياب الملطخه بالدم فلم ينقض يوم 
قتله و لم يدخل فى 


ليله الاو قد صارت الثياب من سندس خضر من ثياب الجنه فقد جمع بين الحمره و الخضره وقصد بالاول الكنايه عن القتل 
وبالثانى الكنايه عن دخول الجنه. وتدبيج التوريه كقول الحريرى فمذ أغبر العيش الاخضرء وازور المحبوب الاصفرء اسود يومى 
الابيض وابيض فودى الاسود. حتى رثى لى العدو الازرقء فيا حبذا الموت الاحمر. فالمعنى القريب للمحبوب الاصفر هو الانسان 
الذى له صفره و البعيد هو الذهب و هو المراد ههنا فيكون توريه وجمع الالوان لقصد التوريه لا يقتضى ان يكون فى كل لون 
توريه كما توهمه بعض (ويلحق به) أى بالطباق شىءان احدهما الجمع بين معنيين بتعلق احدهما بما يقابل الاخر نوع تعلق مثل 
السببيه و اللزوم (نحو قوله تعالى اشداء على الكفار رحماء بينهم. فان الرحمه وان لم تكن مقابله للشده لكنها مسببيه عن اللين) 
الذى هو ضد الشده. (و) الثانى الجمع بين معنيين غير متقابلين عبر عنهما بلفظين يتقابل معناهما الحقيقى (نحو قوله لا تعجبى يا 
سلم من رجل) يعنى نفسه ضحكك المشيب برأسه) أى ظهر ظهورا تاما (فبكى) ذلكك الرجل فظهور الشيب لا يقابل البكاء الا انه 


قل 
ص /ا3 


عبر عنه بالضحكك الذى معناه الحقيقى مقابل للبكاء. (ويسمى الثانى ايهام التضاد) لان المعنيين قد ذكرا بلفظين يوهمان التضاد 
نظرا إلى الظاهر (ودخل فيه) أى فى الطباق بالتفسير الذى سبق ما يختص باسم المقابله وان جعله السكاكى و غيره قسما برأسه 
من المحسنات المعنويه (وهى ان يؤتى بمعنيين) متوافقين (أو اكثر ثم) يؤتى (بما يقابل ذلكك) المذكور من المعنيين المتوافقين 
أو المعانى المتوافقه (على الترتيب) فيدخل فى الطباق لانه جمع بين معنبين متقابلين فى الجمله. (والمراد بالتوافق خلاف التقابل) 


حتى لا يشترط ان 


يكونا متناسبين أو متماثلين فمقابله الا-ثنين بالا-ثنين (نحو فليضحكوا قليلا وليبكوا كثيرا) اتى بالضحكك و القله المتوافقين ثم 
بالبكاء و الكثره المتقابلين لهما (و) مقابله الثلاثه بالثلاثه (نحو قوله ما احسن الدين و الدنيا إذا اجتمعاء واقبح الكفر و الافلاس 
بالرجل) اتى بالحسن و الدين و الغنى ثم بما يقابلها من القبح و الكفر و الا فلاس على الترتيب (و) مقابله الاربعه بالاربعه (نحو 
فاما من اعطى و اتقى» وصدق بالحسنىء فسنيسره لليسرىء و اما من بخل واستغنى» وكذب بالحسنىء فسنيسره للعسرىء) و 
التقابل بين الجميع ظاهرا لا بين الاتقاء و الاستغناء فبينه بقوله. (والمراد باستغنى انه زهد فيما عند الله تعالى كانه استغنى عنه) أى 
اعرض عما عند الله تعالى (فلم يتق أو) المراد باستغنى (استغنى بشهوات الدنيا عن نعيم الجنه فلم يتق) فيكون الاستغناء مستتبعا 
لعدم الاتقاء و هو مقابل للاتقاء فيكون هذا من قبيل قوله تعالى اشداء على الكفار رحماء بينهم» (وزاد السكاكى) فى تعريف 
المقابله قيدا آخر حيث قال هى ان تجمع بين شىءين متوافقين أو اكثر وضديهما (وإذا شرط ههنا) أى فيما بين المتوافقين أو 
المتوافقات (امر شرط ثمه) أى فيما بين ضديهما أو اضدادها (ضده) أى ضد ذلك الامر (كهاتين الايتين فانه لما جعل التيسير 
مشتركا بين الاعطاء و الاتقاء و التصديق جعل ضده) أى ضد التيسير و هو التعسير المعبر عنه بقوله فسئيسره 


ص 782/8 


للعسرى (مشتركا بين اضدادها) و هى البخل و الاستغناء و التكذيبء فعلى هذا لا يكون قوله ما احسن الدين إلى آخره من 
المقابله لانه اشترط فى الدين و الدنيا الاجتماع و لم يشترط فى الكفر و الا فلاس ضده. (ومنه) أى من المعنوى (مراعاه النظير 


ويسمى التناسب و التوفيق) و الاثتلااف و التلفيق (ايضا و هى جمع امر و ما يناسبه لا بالتضاد) و المناسبه بالتضاد ان يكون كل 
منهما متقابلا للاخر» و بهذا القيد يخرج الطباق و ذلكك قد يكون بالجمع بين الامرين (نحو الشمس و القمر بحسبان) جمعا بين 
امرين (و) نحو (قوله) فى صفه الابل (كالقسى) جمع قوس (المعطفات) أى المنحنيات (بل الاسهم) جمع سهم (مبريه) أى 
منحوته (بل الاوتار) جمع وتر جمع بين ثلاثه امور (ومنها) أى من مراعاه النظير ما يسميه بعضهم تشابه الاطراف و هو ان يختم 
الكلام ما ريقاستّ ابعدائه فى الفعتى شعو (لا مد ركه الأبصاز :وهو يذركة الاتصان وهر اللطيق الخبر)فان اللطبف ياست كرزه 
غير مدرك بالابصار و الخبير يناسب كونه مدركا بالابصار لان المدرك للشئ يكون خبيرا له عالما به. (ويلحق بها) أى بمراعاه 
النظير ان تجمع بين معنيين غير متناسبين بلفظين يكون لهما معنيان متناسبان وان لم يكونا مقصودين ههنا (نحو الشمس و القمر 
بحسبان و النجم) أى و النبات الذى ينجم أى يظهر من الا-رض له ساق له كالبقول (والشجر) الذى له ساق (يسجدان) أى 
ينقادان لله تعالى فيما خلقا له» فالنجم بهذا المعنى وان لم يكون مناسبا للشمس و القمر لكنه قد يكون بمعنى الكوكب و هو 
مناسب لهما (ويسمى ايهام التناسب) لمثل ما مر فى ايهام التضاد. (ومنه) أى من المعنوى (الارصاد) و هو فى اللغه نصب الرقيب 
فق الطزق (وبشية يعفتي التتسهم ) شالتزره صنو نه خطرظ سوب ((وهن آذ بحسا :قل العتدز مق الققره) و بهن فى الر 
بمنزله البيت من النظمء فقوله و هو يطبع الاسجاع بجواهر لفظه فقره ويقرع الاسماع 


بزواجر وعظه فقره اخرىء و الفقره فى الاصل حلى يصاغ على شكل فقره الظهر (أو) من (البيت ما يدل عليه) أى على العجز 


ص 724 


وهو آخر كلمه من الفقره أو البيت (إذا عرف الروى) فقوله ما يدل فاعل يجعل و قوله إذا عرف متعلق بقوله يدل والروى 
الحرف الذى يبنى عليه أو آخر الابيات أو الفقره ويجب تكرره فى كل منهما. وقيد بقوله إذا عرف الروى لان من الارصاد ما لا 
يعرف فيه العجز لعدم معرفه حرف الروى كما فى قوله تعالى و ما كان الناس الا امه واحده فاختلفوا ولو لا كلمه سبقت من 
ربكك لقضى بينهم فيما هم فيه يختلفون فلو لم يعرف ان حرف الروى هو النون لربما توهم ان العجز فيما هم فيه اختلفوا أو 
اختلفوا فيه فالا رصاد فى الفقره (نحو و ما كان الله ليظلمهم ولكن كانوا انفسهم يظلمون) وفى البيت (نحو قوله إذا لم تستطع 
شىءا فدعه» وجاوزه إلى ما تستطيع. ومنه) أى و من المعنوى (المشاركه؛ و هى ذكر الشئئ بلفظ غيره لوقوعه) أى ذلكك الشئ 
(فى صحبته) أى ذلكك الغير (تحقيقا أو تقديرا) أى وقوعا محققا أو مقدرا (فالاول نحو قوله قالوا اقترح شىءا) من اقترحت عليه 
شىءا إذا سألته اياه من غير رويه وطلبته على سبيل التكليف و التحكم وجعله من اقترح الشئ ابتدعه غير مناسب على ما لا يخفى 
(تجد) مجزوم على انه جواب الامر من الاجاده و هى تحسين الشئ (لكك لطبخه؛ قلت اطبخوا لى جبه وقميصا) أى خيطوا وذكر 
خياطه الجبه بلفظ الطبخ لوقوعها فى صحبه طبخ الطعام (ونحوه تعلم ما نفسى و لا اعلم ما فى نفسك) حيث اطلق النفس على 


ذات 


الله تعالى لوقوعه فى صحبه نفسى. (و الثانى) و هو ما يكون وقوعه فى صحبه الغير تقديرا (نحو) قوله تعالى قولوا آمنا بالله» و ما 
انزل الينا إلى قوله (صبغه الله) و من احسن من الله صبغه ونحن له عابدون (وهو) أى قوله صبغه الله (مصدر) لانه فعله من صبغ 
كالجلسه من جلس و هى الحاله التى يقع عليها الصبغ (مؤكد لآمنا بالله أى تطهير الله لان الايمان يطهر النفوس) فيكون آمنا 
مشتملا على تطهير الله لنفوس المؤمنين ودالا عليه فيكون صبغه الله بمعنى تطهير الله مؤكدا لمضمون قوله آمنا بالله ثم اشار إلى 
وقوع تطهير الله فى صحبه ما يعبر عنه بالصبغ تقديرا بقوله (والاصل فيه) أى فى هذا المعنى و هو ذكر 


77١ ص‎ 


التطهير بلفظ الصبغ (ان النصارى كانوا يغمسون اولا-دهم فى ماء اصفر يسمونه المعموديه ويقولون انه) أى الغمس فى ذلكك 
الماء (تطهير لهم) فإذا فعل الواحد منهم بولده ذلكك قال الآن صار نصرانيا حقا فامر المسلمون بان يقولوا للنصارى قولا آمنا بالله 
وصبغنا الله بالايمان صبغه لا مثل صبغتنا وطهرنا به تطهيرا لا مثل تطهيرنا. هذا إذا كان الخطاب فى قوله قولوا آمنا بالله للكافرين 
وان كان الخطاب للمسلمين فالمعنى ان المسلمين امروا بان يقولوا صبغنا الله بالايمان صبغه و لم يصبغ صبغتكم ايها النصارى 
(فعبر عن الايمان بالله بصبغه الله للمشاركه) لوقوعه فى صحبه صبغه النصارى تقديرا (بهذه القرينه) الحاليه التى هى سبب النزول 
من غمس النصارى اولادهم فى الماء الاصفر وان لم يذكره ذلكك لفظا. (ومنه) أى و من المعنوى (المزاوجه. و هى ان تزاوج) 
أى توقع المزاوجه على ان الفعل مسند إلى ضمير المصدر أو إلى الظرف اعنى قوله 


(بين معنيين فى الشرط و الجزاء) و المعنى بجعل معنيان واقعان فى الشرط و الجزاء مزدوجين فى ان يرتب على كل منهما معنى 
رتب على الادخر (كقوله إذا ما نهى الناهى) ومنعنى عن حبها (فلج بى الهوى) لزمنى (اصخت إلى الواشى) أى استمعت إلى 
النمام الذى يشى حديثه ويزينه وصدقته فيما افترى على (فلج بها الهجر) زواج بين نهى الناهى واصاختها إلى الواشى الواقعين فى 
الشرط و الجزاء فى ان رتب عليهما لجاج شئ و قد يتوهم من ظاهر العباره ان المزاوجه هى ان نجمع بين معنيين فى الشرط و 
معنيين فى الجزاء كما جمع فى الشرط بين نهى الناهى ولجاج الهوى وفى الجزاء بين اصاختها إلى الواشى ولجاج الهجر و هو 
فاسد إذ لا قائل بالمزاوجه فى مثل قولنا إذا جاءنى زيد فسلم على اجلسته فانعمت عليه و ما ذكرنا هو المأخوذ من كلام السلفه. 
(ومنه) أى من المعنوى (العكس) و التبديل (وهو ان يقدم جزء من الكلا-م على جزء) آخر (ثم يؤخر) ذلكك المقدم عن الجزء 
المؤخر اولاء و العباره الصريحه ما ذكره بعضهم و هو ان تقدم فى الكلام جزءا ثم تعكس فتقدم ما اخرت وتؤخر ما قدمت. 


ص 77١‏ 
وظاهر عباره المصنف صادق على نحو عادات السادات اشرف العاده و هو ليس من العكس (ويقع) العكس (على وجوه منها ان 
يقع بين احد طرفى جمله وبين ما اضيف إليه ذلك الطرف نحو عادات السادات سادات العادات) فالعادات احد طرفى الكلام و 
السادات مضاف إليه لذلكك الطرف و قد وقع العكس بينهما بان قدم اولا العادات على السادات ثم السادات على العادات. 

(ومنها) أى من الوجوه (ان يقع بين متعلقى فعلين فى جملتين نحو 


يخرج الحى من الميت ويخرج الميت من الحى) فالحى و الميت متعلقان بيخرج و قد قدم اولاالحى على الميت وثانيا الميت 
على الحى. (ومنها) أى من الوجوه (ان يقع بين لفظين فى طرفى جملتين نحو لاهن حل لهم ولا-هم يحلون لهن) قدم اولاهن 
على هم وثانيا هم على هن وهما لفظان وقع احدهما فى جانب المسند إليه و الآخر فى جانب المسند. ومنه) أى من المعنوى 
(الرجوعء و هو العود إلى الكلاام السابق بالنقض) أى بنقضه وابطاله (لنكته كقوله قف بالديار التى لم يعفها القدم) أى لم يبلها 
تطاول الزمان وتقادم العهد ثم عاد إلى ذلك الكلام ونقضه بقوله (بلى و غيرها الارياح و الديم) أى الرياح و الامطار و النكته 
اظهار التحير و التدله كانه اخبر اولا بما لا تحقق له ثم افاق بعض الافاقه فنقض الكلام السابق قائلا بلى عفاها القدم و غيرها 
الارياح و المديم (ومنه) أى و من المعنوى (التوريه وتسمى الايهام ايضاء و هو ان يطلق لفظ له معنيان قريب وبعيد ويراد به 
البعيد) اعتمادا على قرينه خفيه (وهى ضربان) الاولى (مجرده وهى) التوريه (التى لا تجامع شىءا مما يلائم) المعنى (القريب نحو 
الرحمن على العرش استوى) فانه اراد باستوى معناه البعيد و هو استولى و لم يقرن به شئ مما يلاثم المعنى القريب الذى هو 
الاستقرار (و) الثانيه (مرشحه) و هى التى تجامع شىءا مما يلائم المعنى القريب (نحو و السماء بنيناها بايد) اراد بالا يدى معناه 
البعيد و هو القدره و قد قرن لها ما يلاثم المعنى القريب الذى هو 


ص 777 


الجاريه المخصوصه و هو قوله بنيناها إذ البناء يلائم اليد و هذا مبنى على ما 


اشتهر بين اهل الظاهر من المفسرين و الا فالتحقيق ان هذا تمثيل وتصوير لعظمته وتوقيف على كنه جلاله من غير ان يتمحل 
للمفردات حقيقه أو مجازا (ومنه) أى و من المعنوى (الاستخدام و هو ان يراد بلفظ له معنيان احدهما ثم يراد بضميره) أى 
بالضمير العائد إلى ذلكك اللفظ (معناه الاخر أو يراد باحد ضميريه احدهما) أى احد المعنيين ثم يراد بالاخرى معناه الاخر ويجوز 
فى كليهما ان يكونا حقيقيين وان يكونا مجازيين أو ان يكونا مختلفين (فالاول) و هو ان يراد باللفظ احد المعنيين وبضميره معناه 
الاخر (كقوله إذا نزل السماء بارض قوم, رعيناه وان كانوا غضابا) جمع غضبان اراد بالسماء الغيث وبالضمير الراجع إليه فى 
رعيناه؛ النبت وكلا المعنيين مجازى (و الثانى) و هو ان يراد باحد ضميريه احد المعنيين وبالضمير الاخر معناه الاخر (كقوله 
فسقى الغضا و الساكنيه وان هم شبوه بين جوانحى وضلوعى) اراد باحد ضميرى الغضا اعنى المجرور فى الساكنيه المكان الذى 
فيه شجره الغضا وبالاخر اعنى المنصوب فى شبوه النار الحاصله من شجره الغضا وكلاهما مجازى (ومنه) أى من المعنوى (اللف 
و النشرء و هو ذكر متعدد على التفصيل أو الاجمال ثم) ذكر (ما لكل واحد من آحاد هذا المتعدد من غير تعيين ثقه) أى الذكر 
بدون التعيين لاجل الوثوق (بان السامع يرده إليه) أى يرد ما لكل من آحاد هذا المتعدد إلى ما هو له لعلمه بذلكك بالقرائن 
اللفظيه أو المعنويه (فالاول) و هو ان يكون ذكر المتعدد على التفصيل (ضربان لان النشر اما على ترتيب اللف) بان يكون الاول 
من المتعدد فى النشر للاول من المتعدد فى اللف و الثانى للثانى و هكذا إلى الاخر (نحو و 


من رحمته جعل لكم الليل و النهار لتسكنوا فيه ولتبتغوا من فضله) ذكر الليل و النهار على التفصيل ثم ذكر ما لليل و هو السكون 
فيه و ما للنهار و هو الابتغاء من فضل الله فيه على الترتيب. فان قيل عدم التعيين فى الايه ممنوع فان المجرور من فيه عائد إلى 
الذيل لإامدالة. 
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قلنا نعم ولكن باعتبار احتمال ان يعود إلى كل من الليل و النهار يتحقق عدم التعيين (واما على غير ترتيبه) أى ترتيب اللف سواء 
كان معكوس الترتيب (كقوله كيف اسلو وانت حقئ) و هو البقاء من الرمل (وغصنء وغزال لحظا و قد اوردفا) فاللحظ للغزال 
والقد للغصن و الردف للحقف أو مختلطا كقولك هو شمس واسد وبحر جودا وبهاءا وشجاعه. (و الثانى) و هو ان يكون ذكر 
المتعدد على الاجمال (نحو قوله تعالى و قالوا لن يدخل الجنه الا-من كان هودا أو نصارى) فان الضمير فى قالوا لليهود و 
النصارى فذكر الفريقان على وجه الاجمال بالضمير العائد اليهما ثم ذكر ما لكل منهما (أى قالت اليهود لن يدخل الجنه الا من 
كان هودا و قالت النصارى لن يدخل الجنه الا من كان نصارى فلف) بين الفريقين أو القولين اجمالا (لعدم الالتبا) و الثقه بان 
السامع يرد إلى كل فريق أو كل قول مقوله (للعلم) بتضليل كل فريق صاحبه واعتقاده ان داخل الجنه هو لاصاحبه و لا يتصور 
فى هذا الضرب الترتيب وعدمه و من غريب اللف و النشر ان يذكر متعدد ان أو اكثر ثم يذكر فى نشر واحد ما يكون لكل من 
آحاد كل المتعدين كما تقول الراحه و التعب فى العدل و الظلم قد سد من ابوابها ما 


كان مفتوحا وفتح من طرقها ما كان مسدودا. (ومنه) أى و من المعنوى (الجمع) و هو ان يجمع بين متعدد اقيق أن اكثن (فيج 
حكم واحد كقوله تعالى المال و البنون زينه الحيوه الدنيا و نحو قاله) أى قول ابى العتاهيه» علمت يا مجاشع بن مسعده (ان 
الشباب و الفراغ و الجده) أى الاستغناء (مفسده) أى داعيه إلى الفساد (للمراء أى مفسده. ومنه) أى و من المعنوى (التفريق و هو 
ايقاع تباين بين امرين من نوع فى المدح أو غيره كقوله ما نوال الغمام وقت ربيع كنوال الامير يوم سخاء فنوال الامير بدره عين) 
هى عشره آلاف درهم (ونوال الغمام قطره ماء) اوقع التباين بين النوالين. 


ص 717/85 


(ومنه) اى و من المعنوى (التقسيم و هو ذكر متعدد ثم اضافه ما لكل إليه على التعيين) و بهذا القيد يخرج اللف و النشر و قد 
اهمله السكاكى فتوهم بعضهم ان التقسيم عنده اعم من اللف و النشر. اقول ان ذكر الاضافه مغن عن هذا القيد إذ ليس فى اللف 
و النشر اضافه ما لكل إليه بل يذكر فيه ما لكل إليه حتى يضيفه السامع إليه ويرده (كقوله) أى قول المتلمس (ولا يقيم على 
ضيم) أى ظلم (يراد به) الضمير عائد إلى المستثنى منه المقدر العام (الا الاذلان) فى الظاهر فاعل لا يقيم وفى التحقيق يدل أى لا 
يقيم احد على ظلم يقصد به الاهذان (عير الحى) و هو الحمار (والوتد هذا) أى عير الحى (على الخسف) أى الذل (مربوط 
برمته) هى قطعه حبل باليه (وذا) أى الوتد (يشج) أى يدق ويشق رأسه (فلا يرئى) أى فلا يرق ولا يرحم (له احد) ذكر العير و 
الوتد ثم اضاف 


إلى الاول الربط على الخسف و الى الثانى الشج على التعيين و قيل لا تعيين لان هذا وذا متساويان فى الاشاره إلى القريب فكل 
منهما يحتمل ان يكون اشاره إلى العير و الى الوتد فالبيت من اللف و النشر دون التقسيم و فيه نظر لانا لا نسلم التساوى بل فى 
حرف التشبيه ايماء إلى ان القرب فيه اقل بحيث يحتاج إلى تنبيه ما بخلا-ف المجرد عنها فهذا للقريب اعنى العير وذا للاقرب 
اعنى الوند. وامثال هذه الاعتبارات لا ينبغى ان تهمل فى عبارات البلغاء بل ليست البلاغه الارعايه امثال ذلك. (ومنه) أى و من 
المعنوى (الجمع مع التفريق و هو ان يدخل شىءان فى معنى ويفرق بين جهتى الادخال كقوله فوجهك كالنار فى ضوئهاء وقلبى 
كالنار فى حرها) ادخل قلبه ووجه الحبيب فى كونهما كالنار ثم فرق بينهما بان وجه الشبه فى الوجه الضوء و اللمعان وفى القاب 
الحراره و الاحتراق. (ومنه) أى و من المعنوى (الجمع مع التقسيم» و هو جمع متعدد تحت حكم 
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ثم تقسيمه أو العكس) أى من تقسيم متعدد ثم جمعه تحت حكم (فالا.ول) أى الجمع ثم التقسيم (كقوله حتى اقام) أى 
الممدوح ولتضمين الاقامه معنى التسليط عداها على التقسيم (كقوله حتى اقام) أى الممدوح ولتضمين الاقامه معنى التسليط 
عداها بعلى فقال (على ارباض) جمع ربض و هو ما حول المدينه (حرشنه) و هى بلده من بلاد الروم (تشقى به الروم و الصلبان) 
جمع صليب النصارى (والبيع) جمع ببعه و هى معبدهم و حتى متعلق بالفعل فى البيت السابق اعنى قاد المقانب أى العساكر جمع 
فى هذا البيت شقاء الروم بالممدوح ثم قسم فقال (للسبى ما نكحوا و القتل ما ولدوا) 


ذكر ما دون من اهانه وقله المبالات بهم كأنهم من غير ذوى العقول وملايمه بقوله (والنهب ما جمعوا و النار ما زرعوا و الثانى) 
أى التقسيم ثم الجمع (كقوله قوم إذا حاربوا ضر واعدوهمء أو حاولوا) أى طلبوا (النفع فى اشياعهم) أى اتباعهم وانصارهم 
(نفعوا سجيه) أو غريزه وخلق (وتلكك) الخصله (منهم غير محدثه ان الخلائق) جمع خليفه و الطبيعه و هى الخلق (فاعلم شرها 
البدع) جمع بدعه و هى المبتدعات و المحدثات قسم فى الاول صفه الممدوحين إلى ضرر الاعداء ونفع الاولياء ثم جمعها فى 
الثانى تحت كونها سجيه. (ومنه) أى و من المعنوى (الجمع مع التفريق و التقسيم). وتفسيره ظاهر مما سبق فلم يتعرض له (كقوله 
تعالى يوم يأتى) يعنى يأتى الله أى أمره أو يأتى اليوم أى هو له و الظرف منصوب باضمار اذكروا بقوله (لا تكلم نفس) أى بما 
ينتفع من جواب أو شفاعه (الا باذنه. فمنهم) أى من اهل الموقف (شقى) مقضى له بالنار (وسعيد) مقضى له بالجنه (فاما الذين 
شقواففى النار لهم فيها زفير) أى اخراج النفس بشده (وشهيق) رده بشده (خالدين فيها ما دامت السموات و الارض) أى 
سموات الاخره وارضها. وهذه العباره كنايه عن التأبيد ونفى الانقطاع (الا ما شاء ربكث) أى الا وقت مشىءه الله تعالى (ان ربكك 
فعال لما يريد) من تخليد البعض كالكفار واخراج البعض كالفساق (واما الذين سعدوا ففى الجنه خالدين فيها ما دامت السموات 
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الما شاء ربكك عطاء غير مجذوذ) أى غير مقطوع بل ممتد إلى غير النهايه و معنى الاستثناء فى الاول ان بعض الاشقياء لا 
يخلدون فى النار كالعصاه من المؤمنين الذين شقوا بالعصيان. وفى الثانى 


ان بعض السعداء لا يخلدون فى الجنه بل يفارقونها ابتداء يعنى ايام عذابهم كالفساق من المؤمنين الذى سعدوا بالايمان و التأبيد 
من مبدأ معين فكما ينتقض باعتبار الانتهاء فكذلكك باعتبار الابتداء. فقد جمع الا نفس بقوله لا تكلم نفس ثم فرق بينهم بان 
بعضهم شقى وبعضهم سعيد بقوله فمنهم شقى وسعيد ثم قسم بان اضاف إلى الاشقياء مالهم من عذاب النار و الى السعداء 
مالهم من نعيم الجنه بقوله فاما الذى شقوا إلى آخر الايه. (وقد يطلق التقسيم على امرين آخرين احدهما ان يذكر احوال الشىء 
مضافا إلى كل من تلكك الا-حوال) ما يليق به كقوله سأطلب حقى بالقناء و المشايخ» كأنهم من طول ما التثموا مرد (ثقال) أى 
لشده وطائهم على الاعداء (إذا لاقوا) أى حاربوا الاعداء (خفاف) أى مسرعين إلى الاجابه (إذا دعوا) إلى كفايه مهم ودفاع ملم 
(كثير إذا شدوا) لقيام واحد مقام الجماعه (قليل إذا عدواء») ذكر احوال المشايخ واضاف إلى كل حال ما يناسبها بان اضاف إلى 
الثتقل حال الملاقاه و الى الخفه حال الدعاء و هكذا إلى الاخر (و الثانى استيفاء اقسام الشىء كقوله تعالى يهب لمن يشاء اناثا 
ويهب لمن يشاء الذكور أو يزوجهم ذكرانا واناثا ويجعل من يشاء عقيما) فان الانسان اما ان لا يكون له ولد أو يكون له ولد 
ذكرا أو انثى أو ذكر وانثى و قد استوفى فى الا-يه جميع الاقسام. (ومنه) أى و من المعنوى (التجريد و هو ان ينتزع من امر ذى 
صفه) امر (آخر مثله فيها) أى مماثل لذلك الامر ذى الصفه فى تلكك الصفه (مبالغه) أى لاجل المبالغه و ذلكك (لكماها) أى 
تلك الصفه (فيه) أى فى ذلك الامر حتى 


كانه بلغ من الاتصاف بتلكك الصفه إلى حيث يصح ان ينتزع منه موصوف آخر بتلكك الصفه. (وهو) أى التجريد (اقسام منها) أى 
ما يكون بمن التجريديه (نحو قولهم 
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لى من فلا.ن صديق حميم) أى قريب يهتم لامره. (أى بلغ فلان من الصداقه حدا صح معه) أى مع ذلك الحد (ان يستخلص 
معه) أى من فلان صديق. (آخر مثله فيها) أى فى الصداقه. (ومنها) ما يكون بالباء التجريديه الداخله على المنتزع منه (نحو قولهم 
لئن سألت فلانا لتسألن به البحر) بالغ فى اتصافه بالسماحه حتى انتزع منه بحرا فى السماحه. (ومنها) ما يكون بدخول باء المعيه 
فى المنتزع (نحو قوله وشوهاء) أى فرس قبيح المنظر لسعه اشداقها أو لما اصابها من شدائد الحرب (تعدوا) أى تسرع (بى إلى 
صارخ الوغى») أى مستغيث فى الحرب (بمستائم) أى لا بس لا-مه و هى الدرع و الباء للملابسه و المصاحبه (مثل الفتيق) هو 
الفحل المكرم (المرحل) من رحل البعير اشخصه من مكانه و ارسله أى تعدو بى ومعى من نفسى مستعد للحرب بالغ فى داده 
للحرب حتى انتزع منه مستعدا آخر. (ومنها) أى ما يكون بدخول فى فى المنتزع منه (نحو قوله تعالى لهم فيها دار الخلد أى فى 
جهنم و هى دار الخلد) لكنه انتزع منه دارا اخرى وجعلها معده فى جهنم لاجل الكفار تهويلا لامرها ومبالغه فى اتصافها بالشده. 
(ومنها) ما يكون بدون توسط حرف (نحو قوله فلئن بقيت لارحلن بغزوه» تحوى) أى تجمع (الغنائم أو صوت) مصوب اعثماز 
ان أى الا-ان يموت (كريم) يعنى نفسه انتزع من نفسه كريما مبالغه فى كرمه» فان قيل هذا من قبيل الالتفات من التكلم إلى 
الغيبه» قلنا لا ينافى 


التجريد على ما ذكرنا. (وقيل تقديره أو يموت منى كريم) فيكون من قبيل لى من فلان صديق حميم ولا يكون قسما آخر. 
(وفيه نظر) لحصول التجريد تمام المعنى بدون هذا التقدير. (ومنها) ما يكون بطريق الكنايه (نحو قوله يا خير من يركب المطى و 
لا يشرب كاسا بكف من بخلا) أى تشرب الكاس بكف الجواد انتزع منه جواد يشرب 
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هو بكفه على طريق الكنايه لانه إذا نفى عنه الشرب بكف البخيل فقد ثبت له الشرب بكف كريم ومعلوم انه يشرب بكفه فهو 
ذلك الكريم» و قد خفى هذا على بعضهم فزعم ان الخطاب ان كان لنفسه فهو تجريد و الا فليس من التجريد فى شىء بل كنايه 
عن كون الممدوح غير بخيلء واقول الكنايه لاينا فى التجريد على ما قررناه ولو كان الخطاب لنفسه لم يكن قسما بنفسه بل 
داخل فى قوله (ومنها مخاطبه الانسان نفسه) وبيان التجريد فى ذلك انه ينتزع من نفسه شخصا آخر مثله فى الصفه التى سبق لها 
الكلا-م ثم يخاطبه (كقوله لا خيل عندك تهديها ولا مال فليسعد النطق ان لم يسعد الحال) أى الغنى فكأنه انتزع من نفسه 
شخصا آخر مثله فى فقد الخيل و المال وخاطبه. (ومنه) أى و من المعنوى (المبالغه المقبوله) لا-ن المردوده لا تكون من 
المحسنات» وفى هذا اشاره إلى الرد على من زعم ان المبالغه مقبوله مطلقا وعلى من زعم انها مردوده مطلقاء ثم انه فسر مطلق 
المبالغه وبين اقسامها و المقبوله منها و المردوده منها فقال (والمبالغه) مطلقا (ان يدعى لوصف بلوغه فى الشده أو الضعف حدا 
مستحيلا أو مستبعدا) و انما يدعى ذلكك (لثلا يظن انه) أى ذلكك الوصف (غير 


متناه فيه) أى فى الشده أو الضعف» وتذكير الضمير وافراده باعتبار عوده إلى احد الا-مرين (وتنحصر المبالغه (فى التبليغ و 
الاغراق و الغلو) لا بمجرد الاستقراء بل بالدليل القطععى و ذلكك (لان المدعى ان كان ممكنا عقلا وعاده فتبليغ كقوله فعادى) 
يعنى الفراس (عداءا) هو الموالاه بين الصيدين يصرع احدهما إلى اثر الاخر فى طلق واحد (بين ثور) يعنى الذكر من بقر الوحش 
(ونعجه) يعنى الانثى منها (دراكا) أى متتابعا (فلم ينضح بماء فيغسل) مجزوم معطوف على ينضح أى لم يعرق فلم يغسل. ادعى 
ان فرسه ادركك ثورا ونعجه فى مضمار واحد و لم يعرق» و هذا ممكن عقلا وعاده (وان كان ممكنا عقلا لا عاده فاغراق كقوله 
ونكرم جارنا ما دام فيناء ونتعبه) من الاتباع أى نرسل (الكرامه) على اثره (حيث مالا) أى سار و هذا ممكن 
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عقلا وممتنع عاده (وهما) أى التبليغ و الاغراق (مقبولان و الا) أى وان لم يكن ممكنا لا عقلا و لا عاده لامتناع ان يكون ممكنا 
عاده ممتنعا عقلاإذ كل ممكن عاده ممكن عقلا و لا ينعكس (فغلو كقوله واخفت اهل الشركك حتى انه) الضمير للشأن 
(لتخافكك النطف التى لم تخلق) فان خوف النطفه الغير المخلوقه ممتنع عقلا وعاده و المقبول منه) أى من الغلو (اصناف منها ما 
ادخل عليه ما يقربه إلى الصحه نحو) لفظه (يكاد فى قوله تعالى يكاد زيتها يضيئ ولو لم تمسسه نارء ومنها ما تضمن نوعا حسنا 
من التخييل كقوله عقدت سنابكها) أى حوافر الجياد (عليها) يعنى فوق رؤسها (عثيرا) بكسر العين أى غبارا و من لطائف العلامه 
فى شرح المفتاح العثير الغبار و لا تفتح فيه العين و الطف من ذلك 


ما سمعت ان بعض البغالين كان يسوق بغلته فى سوق بغداد و كان بعض عدول دار القضاء حاضرا فضرطت البغله فقال البغال 
على ما هو دأبهم بحليه العدل بكسر العين يعنى احد شقى الوقر فقال بعض الظرفاء على الفور افتح العين فان المولى حاضر و من 
هذا القبيل ما وقع لى فى قصيده علا: فاصبح يدعوه الورى ملكاء وريثما فتحوا عينا غدا ملكا. ومما يناسب هذا المقام ان بعض 
اصحابى ممن الغالب على لهجتهم اماله الحركات نحو الفتحه اتانى بكتاب فقلت لمن هو فقال لمولانا عمر بفتح العين فضحكك 
الحاضرون فنظر إلى كالمتعرف عن سبب ضحكهم المسترشد بطريق الصواب فرمزت إليه بعض الجفن وضم العين فتفطن 
للمقصود واستظرف الحاضرون ذلك (لو تبتغى) أى تلكك الجياد (عنقا) هو نوع من السير (عليه) أى على ذلك العثير (لا مكنا) 
أى العنق ادعى ان تراكم الغبار المرتفع من سنابكك الخيل فوق رؤسها بحيث صار ارضا يمكن سيرها عليه و هذا عقلا وعاده 
لكنه تخييل حسن (وقد اجتمعا) أى ادخال ما يقربه إلى الصحه وتضمن التخييل الحسن (فى قوله يخيل إلى ان سمر الشهب فى 
الدجىء 
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وشدت باهدابى اليهن اجفانى) أى يوقع فى خيالى ان الشهب محكمه بالمسامير لا تزول عن مكانها وان اجفان عينى قد شدت 
باهدابها إلى الشهب لطول ذلكك الليل وغايه سهرى فيه و هذا تخييل حسن ولفظ يخيل يقربه من الصحه ويزيده حسنا (ومنها ما 
اخرج مخرج الهزل و الخلا-عه كقوله اسكر بالا-مس ان عزمت على الشرب غدا ان ذا من العجب ومنه) أى و من المعنوى 
(المذهب الكلامى و هو ايراد حجه للمطلوب على طريقه اهل الكلام) و هو ان تكون بعد تسليم المقدمات 


مستلزمه للمطلوب (نحو لو كان فيهما آلهه الا إليه لفسدتا) و اللازم و هو فساد السموات و الارض باطل لان المراد به خروجهما 
عن النظام الذى هما عليه فكذا الملزوم و هو تعدد الالهه وهذه الملازمه من المشهورات الصادقه التى يكتفى بها فى الخطابيات 
دون القطعيات المعتبره فى البرهانيات (وقوله حلفت فلم اتركك لنفسكك ريبه) أى شكا (وليس وراء الله للمرء مطلب) أى هو 
اعظم المطالب و الحلف به اعلى الاحلاءف فكيف يحلف به كاذبا (لثن كنت) اللا-م لتوطته القسم (قد بلغت عنى جنايه؛ 
لمبلغكك) اللا-م جواب القسم (الواشى اغش) من غش إذا خان (واكذب ولكننى كنت امرءا لى جانب. من الارض فيه أى فى 
ذلك الجانب (مستراد) أى موضع طلب الرزق من راد الكلاء وارتاده (ومذهب) أى موضع ذهاب للحاجات (ملوكك) أى فى 
ذلك الجانب ملوك (واخوان إذا ما مدحتهم احكم فى اموالهم) أى اتصرف فيها كيف شئت (واقرب) عندهم واصير رفيع 
المرتبه (كفعلكك) أى كما تفعله انت (فى قوم ازاكك اصطنعتهم) أى واحسنت إليهم (فلم ترهم فى مدحهم لكك اذنبوا) أى لا 
ذنبا كذلك مدحى لمن احسن إلى. وهذه الحجه على طريق التمثيل الذى يسميه الفقهاء قياسا. ويمكن رده إلى صوره قياس 
استكنا بون أن لو كان مدحى لال جفنه ذنبا لكان مدح ذلك القوم لكك ايضا ذنبا و اللازم باطل فكذا الملزوم (منه) أى و من 
المعنوى 


ص 07 


(حسن التعليل) و هو ان يدعى لوصف عله مناسبه له باعتبار لطيف) أى بان ينظر نظرا يشتمل على لطف ودقه (غير حقيقى) أى 
لا 


يكون ما اعتبر عله له فى الواقع كما إذا قلت قتل فلان اعاديه لدفع ضررهم فانه ليس فى شئ من حسن التعليل و ما قيل من ان 
هذا الوصف اعنى غير حقيقى ليس بمفيد لان الاعتبار لا يكون الاغير حقيقى فغلط ومنشأه ما سمع ان ارباب المعقول يطلقون 
الاعتبارى على ما يقابل الحقيقى. ولو كان الامر كما توهم لوجب ان يكون جميع اعتبارات العقل غير مطابق للواقع (وهو اربعه 
اضرب لا-ن الصفه) التى ادعى لها عله مناسبه (اما ثابته قصد بيان علتها أو غير ثابته اريد اثباتها و الاولى اما ان لا يظهر لها فى 
العاده عله) وان كانت لا تخلو فى الواقع عن عله (كقوله لم يحكث) أى لم يشابه (نائلكك) أى عطائكك (السحاب و انما حمت به) 
أى صارت محمومه بسبب نائلكك وتفوقه عليها (فصبيبها الرحضاء) أى فالمصبوب من السحابء هو عرق الحمى فنزول المطر من 
السحاب صفه ثابته لا يظهر لها فى العاده عله و قد علله بانه عرق حماها الحادثه بسبب عطاء الممدوح (أو يظهر لها) أى لتلكك 
الصفه (عله غير) العله (المذكوره) لتكون المذكوره غير حقيقيه فتكون من حسن التعليل (كقوله ما به قتل اعاديه ولكن يتقى 
اخلاءف ما ترجو الذئاب فان قتل الاعداء فى العاده لدفع مضرتهم) وصفوه المملكه عن منازعتهم (لا لما ذكره) من ان طبيعه 
الكرم قد غلبت عليه ومحبه صدق رجاء الراجين بعثته على قتل اعاديه لما علم من انه إذا توجه إلى الحرب صارت الذئاب ترجوا 
اتساع الرزق عليها بلحوم من يقتل من الاعادى و هذا مع انه وصف بكمال الجود وصف بكماله الشجاعه حتى ظهر ذلكك 
للحيوانات العجم. (و الثانيه) أى الصفه الغير الثابته 


التى اريد اثباتها (اما ممكنه كقوله يا واشيا حسنت فينا اسائته» نجى حذاركك) أى حذارى اياكك (انسانى) أى انسان 
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عينى (من الغرق فان استحسان اسائه الواشى ممكن لكن لما خالف) أى الشاعر (للناس فيه) إذ لا يستحسنه الناس (عقبه) أى 
عقب الشاعر استحسان اسائه الواشى (بان حذاره منه) أى من الواشى (نجى انسانه من الغرق فى الدموع) حيث ترك البكاء خوفا 
منه (أو غير ممكنه كقوله لو لم تكن نيه الجوزاء خدمته. لما رأيت عليها عقد منتطق) من انتطق أى شد النطاق. وحول الجوزاء 
كواكب يقال لها نطاق الجوزاء فنيه الجوزاء خدمه الممدوح صفه غير ممكنه الممدوح صفه غير ممكنه قصد اثباتها كذا فى 
الايضاح و فيه بحث لا-ن مفهوم هذا الكلا-م هو ان نيه الجوزاء خدمه الممدوح عله لرؤيه عقد النطاق عليها اعنى لرؤيه حاله 
شبيهه بانتطاق المنتطق كما يقال لو لم تجئنى لم اكرمكك يعنى ان عله الا-كرام هى المجئ وهذه صفه ثابته قصد تعليلها بنيه 
الخدمه الممدوح فيكون من الضرب الاسول و هو الصفه الثابته التى قصد علتها و ما قيل من انه اراد ان الانتطاق صفه ممتنعه 
الثبوت للجوزاء و قد اثبتها الشاعر وعللها بنيه الجوزاء خدمه الممدوح فهو مع انه مخالف بصريح كلام المصنف فى الايضاح 
ليس بشيئ لا-ءن حديث انتطاق الجوزاء اعنى الحاله الشبيهه بذلكك ثابت بل محسوس و الاقرب ان يجعل لو ههنا مثلها فى قوله 
تعالى لو كان فيهما آلهه الا الله لفسدتا اعنى الاستدلال بانتفاء الثانى على انتفاء الاول فيكون الانتطاق عله لكون نيه الجوزاء 
خدمه الممدوح أى دليلا عليه وعله للعلم مع انه وصف غير ممكن (والحق به) أى بحسن التعليل (ما بنى على الشكك) 


ولم يجعل منه لا-ن فيه ادعاء واصرارا و الشكك ينافيه (كقوله كأن السحاب الغر) جمع الاغر و المراد السحاب الماطره الغريزه 
الماء (غيبن تحتها) أى تحت الربا (حبيبا فما ترقا) الاصل ترقاء بالهمزه فخففت أى ما تسكن (لهن مدامع) علل على سبيل الشكك 
نزول المطر من السحاب بانها غيبت حبيبا تحت تلكك الربا فهى تبكى عليها. (ومنه) أى و من المعنوى (التفريع و هو ان يثبت 
لمتعلق امر حكم بعد اثباته) 
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أى اثباته ذلك الحكم (لمتعلق له آخر) على وجه يشعر بالتفريع و التعقيب و هو احتراز عن نحو غلام زيد راكب وابوه راكب 
(كقوله احلامكم لسقام الجهل شافيه» كما دماؤكم تشفى من الكلب) هو بفتح اللام شبه جنون يحدث للانسان من عض الكلب 
إذ لا دواء له انجع من شرب دم ملكك كما قال الحماسى بنات مكارم واساه كلم» دماؤكم من الكلب الشفاء ففرع على وصفهم 
بشفاء احلامهم من داء الجهل وصفهم بشفاء دمائهم من داء الكلب يعنى انهم ملوكك واشراف وارباب العقول الراجحه. (ومنه) 
أى و من المعنوى (تأكيد المدح بما يشبه الذم و هو ضربان افضلهما ان يستثنى من صفه ذم منفيه عن الشئ صفه مدح) لذلكك 
الشئ (بتقدير دخولها فيها) دخول صفه المدح فى صفه الذم (كقوله و لا عيب فيهم غير ان سيوفهمء بهن فلول) جمع فل و هو 
الكسر فى حد السيف (من قراع الكتائب) أى مضاربه الجيوش (أى ان كان فلول السيف من القرع عيبا فاثبت شىءا منه) أى من 
العيب (على تقدير كونه منه) أى كون فلول السيف من العيب. (وهو) أى هذا التقدير و هو كون الفلول من العيب (محال) لانه 
كنايه عن كمال الشجاعه 


(فهو) أى اثبات شئ من العيب على هذا التقدير (فى المعنى تعليق بالمحال) كما يقال حتى يبيض الفار و حتى يلج الجمل فى 
سم الخياط (فالتأكيد فيه) أى فى هذا الضرب (من جهه انه كدعوى الشئ ببينه) لانه علق نقيض المدعى و هو اثبات شئ من 
العيب بالمحال و المعلق بالمحال محال فعدم العيب محقق. (و) من جهه (ان الاصل فى) مطلق (الاستثناء) هو (الاتصال) أى كون 
المستثنى منه بحيث يدخل فيه المستثنى على تقدير السكوت عنه و ذلك لما تقرر فى موضعه من ان الاستثناء المنقطع مجاز و 
إذا كان الاصل فى الاستثناء الاتصال (فذكر اداته قبل ذكر ما بعدها) يعنى المستثنى (يوهم اخراج شئى) و هو المستثنى (مما 
قبلها) أى مما قبل الاداه و هو المستثنى منه (فإذا وليها) أى الاداه (صفه مدح) وتحول الاستثناء من الاتصال إلى الانقطاع (جاء 
التأكيد لما فيه من المدح على المدح و الاشعار بانه لم يجد فيه صفه ذم حتى يستثنيها فاضطر إلى استثناء 
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صفه مدح وتحويل الاستثناء إلى الانقطاع. (و) الضرب (الثانى) من تأكيد المدح بما يشبه الذم (ان يثبت لشئ اداه الاستثناء» أى 
يذكر عقيب اثبات صفه المدح لذلكك الشئ اداه استثناء (تليها صفه مدح اخرى له) أى لذلكك الشئ (نحو انا افصح العرب 
بيدانى من قريش) بيد بمعنى غير و هو اداه الاستثناء (واصل الاستثناء فيه) أى فى هذا الضرب (ايضا ان يكون منقطعا) كما ان 
الاستثناء فى الضرب الول منقطع لعدم دخول المستثنى فى المستثنى منه و هذا لا ينافى كون الاصل فى مطلق الاستثناء هو 
الاتصال (لكنه) أى الاستثناء المنقطع المنقطع فى هذا الضرب (لم يقدر متصلا) كما قدر فى الضرب الاول 


إذ ليس هنا صفه ذم منفيه عامه يمكن تقدير دخول صفه المدح فيها. و إذا لم يكن تقدير الاستثناء متصلا فى هذا الضرب (فلا 
يفيد التأكيد الا من الوجه الثانى) و هو ان ذكر اداه الاستثناء قبل ذكر المستثنى يوهم اخراج شئ مما قبلها من حيث ان الاصل فى 
مطلق الاستثناء هو الاتصال فإذا ذكر بعد الاداه صفه مدح اخرى جاء التأكيد و لا يفيد التأكيد من الوجه الاول و هو دعوى الشئ 
ببينه لانه مبنى على التعليق بالمحال المبنى على تقدير الاستثناء متصلا (و لهذا) أى ولكون التأكيد فى هذا الضرب من الوجه 
الثانى فقط (كان) الضرب (الاول) المفيد للتأكيد من وجهين (افضل ومنه) أى و من تأكيد المدح بما يشبه الذم (ضرب اخر) و 
هو ان يؤتى بمستثنى فيه معنى المدح معمولا لفعل فيه معنى الذم نحو قوله تعالى (وما تنقم منا الا ان آمنا بايات ربنا) أى ما 
تعيب منا الا-اصل المناقب و المفاخر كلها و هو الايمان. يقال نقم منه وانتقم إذا عابه وكرهه و هو كالضرب الاول فى افاده 
التأكيد من وجهين (والاستدراك) المفهوم من لفظ لكن (فى هذا الباب) أى باب تأكيد المدح بما 
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يشبه الذم (كالاستثناء كما فى قوله هو البدر الاانه البحر زاخرا # سوى انه الضرغام لكنه الوبل فقوله الا وسوى استثناء مثل قوله 
اع بيدانى من قريشء و قوله لكنه استدراكك يفيد فائده الاستثناء المنقطع فى هذا الضرب لان الا فى الاستثناء المنقطع بمعنى لكن 
(ومنه) أى و من المعنوى (تأكيد الذم بما يشبه المدح و هو ضربان احدهما ان يستثنى من صفه مدح منفيه عن الشئ صفه ذم له 


بتقدير دخولها) أى 


صفه الذم (فيها) أى فى صفه المدح (كقولك فلان لا خير فيه الا انه يسئ إلى من احسن إليه وثانيهما ان يثبت للشئ صفه ذم 
وتعقب باداه استثناء يليها صفه ذم اخرى له) أى لذلكك الشئ (كقولك فلان فاسق الا انه جاهل») فالضرب الاول يفيد التأكيد 
من وجهين و الثانى من وجه واحد (وتحقيقها على قياس ما مر) فى تأكيد المدح بما يشبه الذم (ومنه) أى و من المعنوى 
(الاستتباع و هو المدح بشئ على وجه يستتبع المدح بشئ آخر كقوله نهبت من الاعمار ما لو حويته * لهنئت الدنيا بانكك خالد 
مدحه بالنهايه فى الشجاعه) حيث جعل كثره قتلاه بحيث يخلد لو ورث اعمارهم (على وجه استتبع مدح بكونه سببا لصلاح 
الدنيا ونظامها) إذ لا تهنئه لاحد بشئ لا فائده له فيه. قال على بن عيسى الربعى (وفيه) أى فى البيت وجهان آخران من المدح 
احدهما (انه نهب الاعمار دون الاموال) كما هو مقتضى علو الهمه و ذلك مفهوم من تخصيص الاعمار بالذكر و الاعراض عن 
الا-موال مع ان النهب بها اليق وهم يعتبرون ذلكك فى المحاورات و الخطابيات وان لم يعتبره ائمه الاصول (و) الثانى (انه لم يكن 
ظالما فى قتلهم) و الا لما كان للدنيا سرور بخلوده. (ومنه) أى و من المعنوى (الادماج) فقال ادمج الشئ فى ثوبه إذا لفه فيه (وهو 
ان يضمن كلام سيق لمعنى) مدحا كان أو غيره (معنى اخر) هو منصوب على انه مفعول ثان ليضمن و قد اسند إلى المفعول 
الاول (فهو) لشموله المدح و غيره (اعم 
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من الاستتباع) لاختصاصه بالمدح (كقوله اقلب فيه) أى فى ذلكك الليل (اجفانى كانىء اعد بها على الدهر الذنوباء فانه ضمن 


وصف الليل بالطول لشكايه الدهر ومنه) أى و من المعنوى (التوجيه) ويسمى محتمل الضدين (وهو ايراد الكلام محتملا لوجهين 
مختلفين) أى متبائنين متضادين كالمدح و الذم مثلا ولا يكفى مجرد احتمال معنيين متغايرين (كقول من قال لا عور ليت عينيه 
سواء) يحتمل تمنى صحه العين العوراء فيكون دعاء له و العكس فيكون دعاء عليه. قال (السكاكى ومنه) أى و من التوجيه 
(متشابهات القرآن باعتبار) و هو احتمالها لوجهين مختلفين وتفارقه باعتبار آخرء و هو عدم استواء الاحتمالين لان احد المعنيين 
فى المتشابهات قريب و الاخر بعيد و لما ذكر السكاكى نفسه من ان اكثر متشابهات القرآن من قبيل التوريه و الايهام ويجوز ان 
يكون وجه المفارقه هو ان المعنيين فى المتشابهات لا يجب تضادهما. (ومنه) أى و من المعنوى (الهزل الذى يراد به الجد كقوله 
إذا ما تميمى اتاكك مفاخراء فقل عد عن ذا كيف اكلكك للضب ومنه) أى و من المعنوى (تجاهل العارف و هو كما سماه 
السكاكى سوق المعلوم مساق غيره لنكته) و قال لا-احب تسميته بالتجاهل لو روده فى كلام الله تعالى (كالتوبيخ فى قول 
الخارجيه اياشجر الخابور) هو من ديار بكر (مالكك مورقا) أى ناضرا ذا ورق (كانكك لم تجزع على ابن ظريف و المبالغه فى 
المدح كقوله المع برق سرى ام ضوء مصباح. ام ابتسامتها بالمنظر الضاحى) أى اظن (أو) المبالغه (فى الذم كقوله و ما ادرى 
وسوف اخال ادرى) أى اظن وكسر همزه المتكلم فيه هو الافصح وبنو اسد تقول اخال بالفتح و هو القياس (قوم آل حصن ام 
نساء) فيه دلاله على ان القوم هم الرجال خاصه (والتدله) أى وكالتحير و التدهش (فى الحب فى قوله 


تالله يا ظبيات القاع) و هو المستوى من الارض (قلن لناء ليلا منكن ام ليلى من البشر) وفى اضافه ليلى إلى نفسه أو لا و التصريح 
باسمها ثانيا استلذاذ. وهذه انموذج من نكات التجاهل و هى اكثر من ان يضبطها القلم (ومنه) أى 
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ومن المعنوى (القول بالموجب و هو ضربان احدهما ان تقع صفه فى كلام الغير كنايه عن شئ اثبت له) أى لذلكك الشئ (حكم 
فتثبتها لغيره) أى فتثبت انت فى كلامكك تلكك الصفه لغير ذلكك الشئ (من غير تعرض لثبوته له) أى لثبوت ذلك الحكم لذلكك 
الغير (أو نفيه عنه نحو قوله تعالى يقولون لثن رجعنا إلى المدينه ليخرجن الاعز منها الاذل ولله العزه ولرسوله وللمؤمنين) فالاعز 
صفه وقعت فى كلام المنافقين كنايه عن فريقهم و الاذل كنايه عن المومنين و قد اثبت المنافقون لفريقهم اخراج المؤمنين من 
المدينه» فائبت الله تعالى فى الرد عليهم صفه العزه لغير فريقهم و هو الله تعالى ورسوله و المؤمنون و لم يتعرض لثبوت ذلكك 
الحكم الذى و هو الا-خراج للموصوفين بالعزه اعنى الله تعالى ورسوله و المؤمنين و لا لنفيه عنهم. (و الثانى حمل لفظ وقع فى 
كلام الغير على خلاف مراده) حال كون خلاف مراده (مما يحتمله) ذلك اللفظ (بذكر متعلقه) أى انما يبحمل على خلاف مراده 
بان يذكر متعلق ذلك اللفظ (كقوله قلت ثقلت إذا اتيت مرارا * قال ثقلت كاهلى بالايادى فلفظ ثقلت وقع فى كلام الغير بمعنى 
حملتكك المؤنه فحمله على تثقيل عاتقه بالايادى و المنن بان ذكر متعلقه اعنى قوله كاهلى بالايادى. (ومنه) أى و من المعنوى 
(الاطراد و هو ان تأتى باسماء الممدوح أو غيره) واسماء (آبائه على ترتيب الولاده 


من غير تكلف) فى السبكك (كقوله ان يقتلوكك فقد ثللت عروشهم.ء بعتيبه بن الحارث بن شهاب) يقال للقوم إذا ذهب عزهم 
وتضعضع حالهم قد ثل عرشهم يعنى ان تبحجوا بقتلك وفرحوا به فقد اثرت فى عزهم وهدمت اساس مجدهم بقتل رئيسهم. 
فان قيل هذا من تتابع الاضافات فكيف يعد من المحسنات. قلنا قد تقرر ان تتابع الاضافات إذا سلم من الاستكراه ملح ولطف و 
الببت من هذا القبيل كقوله عليه السلام الكريم ابن الكريم ابن الكريم ابن الكريم الحديث» هذا تمام ما ذكر من الضرب 
المعنوى (واما) الضرب (اللفظى) من الوجوه 
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المحسنه للكلام. (فمنه الجناس بين اللفظين و هو تشابههما فى اللفظ) أى فى التلفظ فيخرج التشابه فى المعنى نحو اسد وسبع أو 
فى مجرد عدد الحروف نحو ضرب و علم أو فى مجرد الوزن نحو ضرب وقتل (والتام منه) أى من الجناس <ان يتفقا) أى اللفظان 
(فى انواع الحروف) فكل من الحروف التسعه و العشرين نوع و بهذا يخرج نحو يفرح ويمرح (و) فى (اعدادها) وبه يخرج نحو 
الساق و المساق (و) فى هيئاتها) وبه يخرج نحو البرد و البرد بالفتح و الضم فان هيئه الكلمه هى كيفيه حاصله لها باعتبار 
الحركات و السكنات فنحو ضرب وقتل على هيئه واحده مع اختلاف الحروف بخلاف ضرب وضرب مبنيين للفاعل و المفعول 
فانهما على هيئتين مع اتحاد الحروف. (و) فى (ترتيبها) أى تقديم بعض الحروف على بعض وتأخيره عنه وبه يخرج نحو الفتح و 
الحتف (فان كانا) أى اللفظان المتفقان فى جميع ما ذكره (من نوع) واحد من انواع الكلمه (كاسمين) أو فعلين أو فعلين أو 
حرفين (يسمى متماثلا) جريا على اصطلاح المتكلمين من ان التماثل 


هو الاتحاد فى النوع (نحو ويوم تقوم الساعه) أى القيامه (يقسم المجرمون ما لبثوا غير ساعه) من ساعات الايام (وان كانا من 
النوعين) اسم وفعل أو اسم وحرف أو فعل وحرف (يسمى مستوفى كقوله ما مات من كرم الزمان فانه # يحيى لدى يحيى بن 
عبد الله) لا-نه كريم يحيى من اسم الكرم (وايضا) لجناس التام تقسيم آخر و هو انه (ان كان احد لفظيه مركبا) و الاخر مفردا 
(سمى جناس التركيب) وحينئذ (فان اتفقا) أى اللفظان المفرد و المركب (فى الخط خص) هذا النوع من جناس التركيب (باسم 
المتشابه) لاتفاق اللفظين فى الكتابه (كقوله إذا ملكك لم يكن ذاهبه) أى صاحب هبه وعطاء (فدعه) أى اتركه (فدولته ذاهبه) أى 
غير باقيه (والا-) أى وان لم يتفق اللفظان المفرد و المركب فى الخط (خص) هذا النوع من جناس التركيب (باسم المفروق) 
لافتراق اللفظين فى صوره الكتابه (كقوله: 
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كلكم قد اخذ الجام و لا جام لنا * ما الذى ضر مدير الجام لو جاملنا) أى عاملنا بالجميل هذا إذا لم يكن اللفظ المركب مركبا 
من كلمه وبعض كلمه و الامخص باسم المرفو كقولكك اهذا مصاب ام طعم صاب (وان اختلفا) عطف على قوله و التام منه ان 
يتفقا أو على محذوف أى هذا ان اتفقا فيما ذكر وان اختلفا أى لفظا المتجانسين (فى هيئات الحروف فقط) أى و اتفقا فى النوع 
والعدد والترتيب (يسمى) التجنيس (محرفا) لا-نحراف احدى الهيئتين عن الهيئه الا-خرى و الاختلااف قد يكون بالحركه 
(كقولهم جبه البرد جنه البرد) يعنى لفظ البرد و البرد بالضم و الفتح (ونحوه) فى ان الاختلاف فى الهيئه فقط قولهم (الجاهل اما 
مفرط ومفرط) لان الحرف 


المشدد لما كان يرتفع اللسان عنهما دفعه واحده كحرف واحد عد حرفا واحدا وجعل التجنيس مما لا اختلاف فيه فى الهيئه 
فقط. ولذا قال (والحرف المشدد) فى هذا الباب (فى حكم المخفف) واختلاسف الهيئه فى مفرط ومفرط باعتبار ان الفاء من 
احدهما ساكن و من الاخر مفتوح. (و) قد يكون الاختلاف فيه فى الحركه و السكون جميعا (كقولهم البدعه شركك الشركك) 
فان الشين من الاسول مفتوح و من الثانى مكسور و الراء من الاسول مفتوح و من الثانى ساكن (وان اختلفا) أى لفظا المتجانسين 
(فى اعدادها) أى اعداد الحروف بان يكون فى احد اللفظين حرف زائد أو اكثر إذا سقط حصل الجناس التام (سمى الجناس 
ناقصا) لنقصان احد اللفظين عن الاخر (و ذلكك) الاختلاف (اما بحرف) واحد (فى الاول مثل و التفت الساق بالساق إلى ربكك 
يومئذ المساق) بزياده الميم (أو فى الوسط نحو جدى جهدى) بزياده الهاء و قد سبق ان المشدد بحكم المخفف أو فى الاخر 
كقوله يمدون من ايد عواص عواصم) بزياده الميم و لا اعتبار بالتنوين و قوله من ايد فى موضع مفعول يمدون على زياده من 
كما هو مذهب الا-خفش أو على كونها للتبعيض كما فى قولهم هز من عطفه وحرف من نشاطه أو على انه صفه محذوف أى 


يمدون سواعد من ايد عواص جمع عاصيه من عصاه ضربه بالعصا 
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وعواصم من عصمه حفظه وحماه وتمامه تصول باسياف قواض قواضب أى يمدون ايدبا ضاربات للاعداء حاميات للاولياء 
صائلات على الاقران سيوف حاكمه بالقتل قاطعه. (وربما سمى) هذا القسم الذى يكون الزياده فيه فى الاخر (مطرفا و اما باكثر) 


يذكر من هذا الضرب الا ما تكون الزياده فى الاخر (كقولها) أى الخنساء (ان البكاء هو الشفاء من الجوى) أى حرقه القلب (بين 
الجوانح) بزياده النون و الحاء (وربما سمى هذا) النوع (مذيلا وان اختلفا) أى لفظ المتجانسين (فى انواعها) أى انواع الحروف 
(فيشترط ان لا يقع) الاختلاف (باكثر من حرف) واحد و الا لبعد بينهما التشابه و لم يبق التجانس كلفظى نصر ونكل (ثم 
الحرفان) اللذان وقع بينهما الاختلاءف (ان كانا متقاربين فى المخرج (سمى) الجناس (مضارعا وهو) ثلثه اضرب لان الحرف 
الأجنبى (اما فى الاول نحو بينى وبين كنى ليل دامس وطريق طامس أو فى الوسط نحو قوله تعالى وهم ينهون عنه وينأون عنه أو 
فى الاخر نحو الخيل معقود بنواصيها الخير) و لا يخفى تقارب الدال و الطاء و كذا الهاء و الهمزه و كذا اللام و الراء (والا) أى 
وان لم يكن الحرفان متقاربين (سمى لاحقا و هو ايضا اما فى الاسول نحو ويل لكل همزه لمزه) الهمزه الكسر و اللمزه الطعن 
وشاع استعمالهما فى الكسر من اعراض الناس و الطعن فيها وبناء فعله يدل على الاعتياد (أو فى الوسط نحو ذلك بما كنتم 
تفرجون فى الا-رض بغير الحق وبما كنتم تمرحون) وفى عدم تقارب الفاء و الميم نظر فانهما شفويتان وان اريد بالتقارب ان 
يكونا بحيث يدغم احدهما فى الاخر فالهاء و الهمزه ليستا كذلكك (أو فى الاخر نحو قوله تعالى فإذا جاءهم امر من الامن وان 
اختلفا) أى لفظا المتجانسين (فى ترتيبها) أى ترتيب الحروف بان يتحد النوع و العدد و الهيئه لكن قدم فى احد اللفظين بعض 


الحروف واخر فى اللفظ الآخر. (سمى) هذا النوع (تجنيس القلب نحو 


حسامه فتح لاوليائه حتف لاعدائه ويسمى قلب كل) لانعكاس ترتيب الحروف كلها (ونحو اللهم استر 
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عوراتنا وآمن روعاتنا ويسمى قلب بعض) إذ لم يقع الانعكاس الابين بعض حروف الكلمه (فإذا وقع احدهما) أى احد اللفظين 
المتنجانسين تجانس القلب (فى اول البيت و) اللف (الاخر فى آخره سمى) تجنيس القلب حينثئد (مقلوبا مجنحا) لان اللفظين 
بمنزله جناحين للبيت كقوله لاح انوار الهدى من كفه فى كل حال. (وإذا ولى احد المتجانسين) أى تجانس سواء كان جناس 
القلب أو غيره ولذا ذكره باسمه الظاهر دون المضمر المتجانس (الاخر سمى) الجناس (مزدوجا ومكررا ومرددا نحو وجئتكك من 
سبأ بنبأ يقين) هذا من التجنيس اللاحق وامثله الاخر ظاهره مما سبق (ويلحق بالجناس شىءان احدهما ان يجمع اللفظين الاشتقاق 
و هو توافق الكلمتين فى الحروف الاصول مع الاتفاق فى اصل المعنى (نحو قوله تعالى فاقم وجهكك للدين القيم) فانهما مشتقان 
من قام يقوم. (و الثانى ان يجمعهما) أى اللفظين (المشابهه و هى ما يشبه) أى اتفاق يشبه (الاشتقاق) و ليس باشتقاق فلفظه ما 
موصوله أو موصوفه. وزعم بعضهم انها مصدريه أى اشباه اللفظين الاشتقاق و هو غلط لفظا و معنا اما لفظا فلانه جعل الضمير 
المفرد فى يشبه أى اللفظين و هو لا يصح الا بتأويل بعيد فلا يصح عند الاستغناء عنه و اما معنا فلان اللفظين لا يشبهان الاشتقاق 
بل توافقهما قد يشبه الاشتقاق بان يكون فى كل منهما جميع ما يكون فى آخر من الحروف أو اكثرها ولكن لا يرجعان إلى 
اصل واحد كما فى الاشتقاق (نحو قوله تعالى انى لعملكم من القالين) فالاول من القول و الثانى من القلى و قد يتوهم ان المراد 
بما يشبه الاشتقاق 


هو الاشتقاق الكبير و هذا ايضا غلط لان الاشتقاق الكبير هو الاتفاق فى الحروف الا-صول دون الترتيب مثل القمر و الرقم و 
المرق» و قد مثلوا فى هذا المقام بقوله تعالى اثاقلتم إلى الارض ارضيتم بالحياه الدنياء و لا يخفى ان الارض مع ارضيتم ليس 
كذلك. (ومنه) أى و من اللفظى (رد العجز على الصدر و هو فى النثر ان يجعل احد اللفظين المكررين) أى المتفقين فى اللفظ 
و المعنى (أو المتجانسين) أو المتشابهين فى 
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اللفظ دون المعنى (والملحقين بهما) أى بالمتجانسين الذى يجمعهما الاشتقاق أو شبه الاشتقاق (فى اول الفقره) و قد عرفت 
معناها (و) اللفظ (الاخر فى آخرها) أى آخر الفقره فتكون الاقسام اربعه (نحو قوله تعالى وتخشى الناس و الله احق ان تخشاه) فى 
المكررين (ونحو سائل اللثيم يرجع ودمعه سائل) فى المتجانسين (ونحو قوله تعالى استغفروا ربكم انه كان غفارا) فى الملحقين 
اشتقاقا (ونحو قال انى لعملكم من القالين) فى الملحقين بشبه الاشتقاق (و) هو (فى النظم ان يكون احدهما) أى احد اللفظين 
المكررين أو المتجانسين أو الملحقين بهما اشتقاقا أو شبه الاشتقاق (فى آخر البيت و) اللفظ (الاخر فى صدر المصراع الاول أو 
حشوه أو آخره أو صدر) المصراع (الثانى) فتصير الاقسام سته عشره حاصله من ضرب اربعه فى اربعه و المصنف اورد ثلثه عشر 
مثالا واهمل ثلاثا (كقوله سريع إلى ابن العم يلطم وجهه. و ليس إلى داعى الندى بسريع) فيما يكون المكرر الاخر فى صدر 
المصراع الاول (وقوله: تمتع من شميم عرار نجد * فما بعد العشيه من عرار) فيما يكون المكرر الاخر فى حشو المصراع الاول و 
معنى البيت استمتع بشميم عرار نجد و هى ورده ناعمه 


صفراء طيبه الرائحه فانا نعدمه إذا امسينا لخروجنا من ارض نجد ومنابته (وقوله و من كان بالبيض الكواعب) جمع كاعب و هى 
الجاريه حين تبدو ثديها للنهود (مغرما) مولعا (فما زلت بالبيض القواضب) أى السيوف القواطع (مغرما) فيما يكون المكرر الاخر 
فى آخر المصراع الاسول (وقوله وان لم يكن الا معرج ساعه) هو خبر كان واسمه ضمير يعود إلى الامام المدلول عليه فى بيت 
السابق و هو الما على الدار التى لو وجدتها بها اهلها ما كان وحشا مقيلها (قليلا) صفه مؤكده لفهم القله من اضافه التعريج إلى 
الساعه أو صفه مقيده أى الا تعريجا قليلا فى ساعه (فانى نافع لى قليلها) مرفوع بانه فاعل نافع و الضمير للساعه و المعنى قليل من 
التعريج فى الساعه ينفعنى ويشفى غليل وجدىء و هذا فيما يكون المكرر الاخر فى صدر المصراع الثانى (وقوله دعانى) أى 
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اتركانى (من ملامكما سفاها) أى خفه وقله عقل (فداعى الشوق قبلكما دعانى) من الدعاء و هذا فيما يكون المتجانس الاخر فى 
صدر المصراع الاول (وقوله و إذا البلابل) جمع بلبل و هو طائر معروف (افصحت بلغاتهاء فانف البلابل) جمع بلبال و هو الحزن 
(باحتساء بلابل) جمع بلبله بالضم و هو ابريق فيه الخمر و هذا فيما يكون المتجانس الاخر اعنى البلابل الاول فى حشو المصراع 
الالول لا صدره لا-ن صدره هو قوله و إذا (وقوله فمشعوف بآيات المثانى) (أى القرآن) (ومفتون برنات المثانى) أى بنغمات 
اوتار المزامير التى ضم طاق منها إلى طاق و هذا فيما يكون المتجانس الاخر فى آخر المصراع الاول (وقوله املتهم ثم أملتهم 
فلاح) أى ظهر (لى ان ليس فيهم فلاح) أى فوز ونجاه و هذا فيما يكون 


المتجانس الآخر فى صدر المصراع الثانى (وقوله ضرائب) جمع ضريبه و هى الطبيعه التى ضربت للرجل وطبع عليها (ابدعتها فى 
السماحء فلسنا نرى لكك فيها ضريبا) أى مثلا واصله المثل فى ضرب القداح و هذا فيما يكون الملحق الاخر بالمتجانسين اشتقاقا 
فى صدر المصراع الاول (وقوله) إذ المرء لم يخزن عليه لسانه» فليس على شئ سواه بخزان) أى إذا لم يحفظ المرء لسانه على 
نفسه مما يعود ضرره إليه فلا يحفظه على غيره مما لا ضرر له فيه» و هذا فيما يكون الملحق الاخر اشتقاقا فى حشو المصراع 
الالول (وقوله لو اختصرتم من الاحسان تكم., و العذاب) من الماء (يهجر للاخراط فى الخصر) أى فى البروده يعنى ان بعدى 
عنكم لكثره انعامكم على و قد توهم بعضهم ان هذا المثال مكرر حيث كان اللفظ الاخر فى حشو المصراع الاول كما فى البيت 
الذى قبله و لم يعرف ان اللفظين فى البيت السابق مما يجمعهما الاشتقاق وفى هذا البيت مما يجمعهما شبه الاشتقاق و المصنف 
لم يذكر من هذا القسم الا هذا المثال واهمل الثلاثه الباقيه و قد اوردتها فى الشرح (وقوله: فدع الوعيد فما وعيدكك ضائرى * 
اطنين اجنحه الذباب يضير) و هذا فيما يكون الملحق الاخر اشتقاقا و هو ضائرى فى اخر المصراع الاول 
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(وفى قوله و قد كانت البيض القواضب فى الوغى) أى السيوف القواطع فى الحرب (بواتر) أى قواطع بحسن استعمال اياها (فهى 


الان من بعده بتر) جمع ابتر إذ لم يبق من بعده من يستعملها استعماله و هذا فيما يكون الملحق الاخر اشتقاقا فى صدر المصراع 
الثانى. (ومنه) أى و من اللفظى (السجع قيل و هو تواطؤ الفاصلتين من النثر على 


حرف واحد) فى الادخر (وهو معنى قول السكاكى هو) أى السجع (فى النثر كالقافيه فى الشعر) يعنى ان هذا مقصود كلام 
السكاكى ومحصوله و الا فالسجع على التفسير المذكور بمعنى المصدر اعنى توافق الفاصلتين فى الحرف الاخير. وعلى كلام 
السكاكى هو نفس اللفظ المتواطى الاخر فى اواخر الفقر ولذا ذكره السكاكى بلفظ الجمع و قال انها فى النثر كالقوافى فى الشعر 
و ذلك لان القافيه لفظ فى آخر البيت اما الكلمه نفسها أو الحرف الاخير منها أو غير ذلك على تفصيل المذاهب و ليست عباره 
عن تواطئ الكلمتين من اواخر الابيات على حرف واحد. فالحاصل ان السجع قد يطلق على الكلمه الا-خيره من الفقره باعتبار 
توافقها للكلمه الا-خيره من الفقره الاخرى و قد يطلق على نفس توافقها ومرجع المعنيين واحد (وهو) أى السجع ثلاثه اضرب 
(مطرف ان اختلفا) أى الفاصلتين (فى الوزن نحو مالكم لا ترجون لله وقارا و قد خلفكم اطوارا) فان الوقار و الاطوال مختلفان 
وزنا (والا-) أى وان لم يختلفا فى الوزن (فان كان ما فى احدى القرينتين) من الالفاظ (أو) كان (اكثره) أى اكثر ما فى احد 
لقرينتين (مثل ما يقابله) من القرينه الاخرى (فى الوزن و التقفيه) أى التوافق على الحرف الاخير (فترصيع نحو فهو يطبع الاسجاع 
بجواهر لفظه ويقرع الاسماع بزواجر وعظه) فجميع ما فى القرينه الثانيه يوافق لما يقابله من القرينه الاولى و اما لفظه فهو فلا يقابله 
شئ من الثانيه» ولو قال بدل الاسماع الاذان كان مثالا لما يكون اكثر ما فى الثانيه موافقا لما يقابله فى الاولى (والا فهو متواز) أى 
وان لم يكن جميع ما فى القرينه و لا اكثر مثل ما يقابله من الاخرى 


فهو السجع المتوازى 
ص 790 


(نحو فيها سرر مرفوعه واكواب موضوعه) لاختلا١اف‏ سرر واكواب فى الوزن و التقفيه جميعا و قد يختلف الوزن فقط نحو و 
المرسلات عرفاء فالعاصفات عصفاء و قد تختلف التقفيه فقط كقولناء حصل الناطق و الصامت» وهلكك الحاسد و الشامت. (قيل 
واحسن السجع ما تساوت قرائته نحو فى سدر مخضود وطلح مضود وظل ممدود ثم) أى بعد ان لا تتساوى قرائنه فالاحسن (ما 
طالت قرينته الثانيه نحو و النجم إذا هوى ما ضل صاحبكم و ما غوى أو) قرينته (الثالثه نحو خذوه فغلوه ثم الجحيم صلوه) من 
التصليه (ولا يحسن ان يؤتى قرينه) بعد قرينه اخرى. (اقصر منها) قصرا (كثيرا) لآن السجع قد استوفى امده فى الاول بطوله فإذا 
جاء الثانى اقصر منه كثيرا يبقى الانسان عند سماعه كمن يريد الانتهاء إلى غايه فيعثر دونهاء و انما قال كثيرا احترازا عن نحو قوله 
تعالى الم تر كيف فعل ربكك باصحاب الفيل الم يجعل كيدهم فى تضليل (والا سجاع مبنيه على سكون الاعجاز) أى أو اخر 
فواصل القرائن إذ لا يتم التواطؤ و التزاوج فى جميع الصور الا بالوقف و السكون (كقولهم ما ابعد ما فات واقرب ما هو آآت) أى 
إذ لو لم يعتبر السكون لفات السجع لان التاء من فات مفتوح و من آت منون مكسور (قيل ولا يقال فى القرآن اسجاع) رعايه 
للادب وتعظيما له إذ السجع فى الاصل هدير الحمام و نحو و قيل لعدم الاذن الشرعىء و فيه نظر إذ لم يقل احد بتوقف امثال 
هذا على اذن الشارع و انما الكلام فى اسماء الله تعالى. 


(بل يقال) للاسجاع فى القرآن اعنى الكلمه الاخيره من الفقره (فواصل» و قيل 


السجع غير مختص بالنثر ومثله من النظم (قوله تجلى به رشدى واثرت) أى صارت ذات ثروه (به يدى وفاض به ثمدى) هو 
بالكسر الماء القليل و المراد ههنا المال القليل (واورى) أى صار ذاورى (به زندى) فاما اورى بضم الهمزه وكسر الراء على انه 
المتكلم المضارع من اوريت الزند اخرجت ناره فغلط 


ص 55 


وتصحيف ومع ذلكك يأباه الطبع (ومن السجع على هذا القول) أى القول بعدم اختصاصه بالنثر (ما يسمى التشطير» و هو جعل كل 
من شطرى البيت سجهعه مخالفه لاختها) أى للسجعه التى فى الشطر الاخرء و قوله سجعه فى موضع المصدر أى مسجوعا سجعه 
لان الشطر نفسه ليس بسجهه أو هو مجاز تسميه للكل باسم جزئه (كقوله تدبير معتصم بالله منتقمء لله مرتغب فى الله) أى راغب 
فيما يقربه من رضوانه (مرتقب) أى منتظر ثوابه أو خائف عقابه» فالشطر الاول سجعه مبنيه على الميم و الثانيه سجعه مبنيه على 
الباء. (ومنه) أى و من اللفظى (الموازنه و هى تساوى الفاصلتين) أى الكلمتين الا-خيرتين من الفقرتين أو من المصراعين (فى 
الوزن دون التقفيه نحو ونمارق مصفوفه وزرابى مبثوثه) فان مصفوفه ومبثوثه متساويان فى الوزن لا فى التقفيه إذ الاولى على 
الفاء و الثانيه على الثاء لا عبره بتاء التأنيث فى القافيه على ما بين فى موضع. وظاهر قوله دون التقفيه انه يجب فى الموازنه عدم 
التساوى فى التقفيه حتى لا يكون نحو فيها سرر مرفوعه؛ واكواب موضوعه. من الموازنه ويكون بين الموازنه و السجع مباينه الا 
على رأى ابن الا-ثير فانه يشترط فى السجع التساوى فى الوزن و التقفيه ويشترط فى الموازنه التساوى فى الوزن دون الحرف 


الاخير فنحو شديد و قريب ليس بسجع و 


هو اخص من الموازنه و إذا تساوى الفاصلتان فى الوزن دون التقفيه (فان كان فى احدى القرينتين) من الالفاظ (أو اكثره مثل ما 
يقابله من) القرينه (الاخرى فى الوزن) سواء كان يماثله فى التقفيه أو لا (خص) هذا النوع من الموازنه (باسم المماثله) و هى لا 
تخص بالنثر كما توهمه البعض من ظاهر قولهم تساوى الفاصلتين و لا بالنظم على ما ذهب إليه البعض بل تجرى فى القبيلتين 
فلذلكك أو رد مثالين نحو قوله تعالى (وآتيناهما الكتاب المستبين وهدينا هما الصراط المستقيم و قوله مهما الوحش) جمع مهاه 
وهى البقره الوحشيه (الا ان هاتا) أى هذه النساء (أو انسء قنا الخط الا ان تلكك) لقناه (ذوابل) وهذه النساء نواضرء و المثالان 


مما يكون 
ص 7117 


اكثر ما فى احدى القرينتين مثل ما يقابله من الاخرى لعدم تماثل آتيناهما وهدينا هما وزنا و كذا هاتا وتلكك. ومثال الجميع قول 
ابى تمام» فاحجم لما لم يجد فيكك مطمعاء واقدم لما لم يجد عنكك مهربا و قد كثر ذلكك فى الشعر الفارسى واكثر مدائح ابى 
الفرج الرومى من شعراء العجم على المماثله و قد اقتفى الانورى اثره فى ذلكك. (ومنه) أى و من اللفظى (القلب) و هو ان يكون 
الكلا-م بحيث لو عكسته بدأت بحرفه الا.خير الحرف الاول كان الحاصل بعينه هو هذا الكلام ويجرى فى النثر و النظم (كقوله 
مودته تدوم لكل هول * و هل كل مودته تدوم) فى مجموع البيت و قد يكو ذلكك فى المصراع كقوله ارانا الاله هلالا ارانا 
(وفى التنزيل كل فى فلك يسبحون وربك فكبر) و الحرف المشدد فى حكم المخفف لان المعتبر هو الحرف المكتوبه و قد 
يكون ذلك فى الفرد 


نحو سلس ومغايره القلب بهذا المعنى لتجنيس القلب ظاهر فان المقلوب ههنا يجب ان يكون عين اللفظ الذى ذكر بخلافه ثمه 
ويجب ثمه ذكر اللفظين جميعا بخلافه ههنا. (ومنه) أى و من اللفظى (التشريع) ويسمى الترشيح وذا القافيتين ايضا (وهو بناء 
البيت على قافيتين يصح المعنى عند الوقوف على كل منهما لان التشريع هو ان يبنى الشارع ابيات القصيده ذات قافيتين على 
بحرين أو ضربين من بحر واحد فعلى أى القافيتين وقفت كان شعرا مستقيماء قلنا القافيه انما هى آخر البيت فالبناء على قافيتين لا 
يتصور الا إذا كان البيت بحيث يصح الوزن ويحصل الشعر عند الوقوف على كل منهما و الا لم تكن الاولى قافيه (كقوله يا 
خاطب الدنيا) من خطب المرأه (الدنيه) أى الخسيسه (انهاء شركك الردى) أى حباله الهلاكك 


ص 518 


(وقراره الاكدار) أى مقر الكدورات. فان وقفت على الردى فالبيت من الضرب الثامن الطويل الكامل وان وقفت على الاكدار 
فهو من الضرب الثانى منهء و القافيه عند الخليل من آخر حرف فى البيت إلى اول ساكن يليه مع الحركه التى قبل ذلكك الساكن؛ 
فالقافيه الالولى من هذا البيت هو لفظ الردى مع حركه الكاف من شرك و القافيه الثانيه همى من حركه الدال من الاكدار إلى 
الاخر و قد يكون البناء على اكثر من قافيتين و هو قليل متكلفء و من لطيف ذى القافيتين نوع يوجد فى الشعر الفارسى و هو ان 
تكون الالفاظ الباقيه بعد القوافى الاول بحيث إذا جمعت كانت شعرا مستقيم المعنى. (ومنه) أى و من اللفظى (لزوم ما لا يلزم) 
ويقال له الالزام و التضمين و التشديد و الاعنات ايضا (وهو ان يجئ قبل حرف الروى) و هو الحرف 


الذى تبنى عليه القصيده وتنسب إليه فيقال قصيده لا-ميه أو ميميه مثلا من رويت الحبل إذا فتلته لانه يجمع بين الابيات كما ان 
الفتل يجمع بين قوى الحبل أو من رويت على البعير إذا شددت عليه الرواء و هو الحبل الذى يجمع به الاحمال (أو ما فى معناه) 
أى قبل الحرف الذى هو فى معنى الروى (من الفاصله) يعنى الحرف الذى وقع فى فواصل الفقر موقم حرف الروى فى قوافى 
الابيات. وفاعلى يجئ هو قوله (ما ليس بلازم فى السجع) يعنى ان يؤتى قبله بشئ لو جعل القوافى أو الفواصل اسجاعا لم يحتج 
إلى الاتيان بذلكك الشئ ويتم السجع بدونه. فمن زعم انه كان ينبغى ان يقول ما ليس بلازم فى السجع أى القافيه ليوافق قوله قبل 
حرف الروى أو ما فى معناه فهو لم يعرف معنى هذا الكلام. ثم لا يخفى ان المراد بقوله يجئ قبل كذا ما ليس بلازم فى السجع 
ان يكون ذلكك فى بيتين أو اكثر أو فاصلتين أو اكثر و الا ففى كل بيت أو فاصله يجئ قبل حرف الروى أو ما فى معناه ما ليبس 
بلازم فى السجع كقوله: قفا نبكك من ذكرى حبيب ومنزل * بسقط اللوى بين الدخول فحومل 


ص 7944 


قد جاء قبل اللام ميم مفتوحه و هو ليس بالزم فى السجع و قوله قبل حرف الروى أو ما فى معناه اشاره إلى انه يجرى فى النثر و 
النظم (نحو فاما اليتيم فلا تقهر و اما السائل فلا تنهر) فالراء بمنزله حرف الروى ومجئ الهاء قبلها فى الفاصلتين لزوم ما يلزم 
لصحه السجع بدونها نحو فلا تنهر و لا تسخر (وقوله ساشكر عمرا ان تراخت منيتى؛ ايادى) بدل 


من عمرا (ايادى لم تمن وان هى جلت.) أى لم تقطع أو لم تخلط بمنه وان عظمت وكثرت (فتى غير محجوب الغنى عن صديقه 
* و لا مظهر الشكوى إذا النعل زلت) زله القدم و النعل كنايه عن نزول الشر و المحنه (راى خلتى) أى فقرى (من حيث يخفى 
مكانها) لانى كنت استرها عنه بالتجمل (فكانت) أى خلتى (قذى عينيه حتى تجلت) أى انكشفت وزالت باصلاحه اياها باياديه 
يعنى من حسن اهتمامه جعله كالداء الملازم لا شرف اعضائه حتى تلافاه بالاصلاح» فحرف الروى هو التاء وقد جئ قبله بلام 
مشده مفتوحه و هو ليس بلازم فى السجع لصحه السجع بدونها نحو جلت ومدت ومنت وانشقت و نحو ذلك (واصل الحسن فى 
ذلك كله) أى فى جميع ما ذكر من المحسنات اللفظيه (ان تكون الالفاظ تابعه للمعانى دون العكس) أى ان لا يكون المعانى 
توابع للالفاظ بان يؤتى بالالفاظ متكلمه مصنوعه فيتبعها المعنى كيف ما كان كما فعله بعض المتأخرين الذين لهم شعف بايراد 
المحسنات اللفظيه فيجعلون الكلام كانه غير مسوق لافاده المعنى و لا يبالون بخفاء الدلالات وركاكه المعنى فيصير كغمد من 
ذهب على سيف من خشب. بل الوجه ان تتركك المعانى على سجيتها فتطلب لانفسها لفظا تليق بهاء وعند هذا تظهر البلاغه و 
البراعه ويتميز الكامل من القاصرء وحين رتب الحريرى مع كمال فضله فى ديوان الانشاء عجز فقال ابن الخشاب هو رجل 
مقاماتى و ذلك لان كتابه 


ص ين 


حكايه تجرى على حسب ارادته ومعانيه تتبع ما اختاره من الالفاظ الموضوعه فاين هذا من كتاب امر به فى قضيه و ما احسن ما 
قيل فى الترجيح بين الصاحب و الصابى ان الصاحب كان يكتب 


كما يريد و الصابى كان يكت كما يؤمر وبين الحالتين بون بعيد و لهذا قال قاضى قم حين كتب إليه الصاحب. ايها القاضى بقم: 
قد عزلناك فقم و الله ما عزلتنى الا هذه السجعه. 


ص .م 
خاتمه الفن الثالث 


(فى السرقات الشعريه و ما يتصل بها) مثل الاقتباس و التضمين و العقد و الحل و التلميح (وغير ذلك) مثل القول فى الابتداء و 
التخلص و الانتهاء. و انما قلنا ان الخاتمه من الفن الثالث دون ان نجعلها خاتمه للكتاب خارجه عن الفنون الثلاثه كما توهمه 
غيرنا لان المصنف قال فى الايضاح فى آخر بحث المحسنات اللفظيه. هذا ما تيسر لى باذن الله جمعه وتحريره من اصول الفن 
الثالث وبقيت اشياء يذكرها فى علم البديع بعض المصنفين و هو قسمان. احدهما ما يجب تركك التعرض له لعدم كونه راجعا 
إلى تحسين الكلام أو لعدم الفائده فى ذكره لكون داخلا فيما سبق من الابواب و الثانى مما لا بأس بذكره لاشتماله على فائده 
مع عدم دخوله فيما سبق مثل القول فى السرقات الشعريه و ما يتصل بها (اتفاق القائلين) على لفظ التثنيه (ان كان فى الغرض 
على العموم كالوصف بالشجاعه و السخاء) وحسن الوجه و البهاء و نحو ذلكك (فلا يعد) هذا الاتفاق (سرقه) و لا استعانه و لا 
اخذا و نحو ذلك مما يؤدى هذا المعنى (لتقرره) أى لتقرر هذا الغرض العام فى (العقول و العادات) فيشتركك فيه الفصيح و 
الااعجم و الشاعر و المفحم (وان كان) اتفاق القائلين (فى وجه الدلاله) أى طريق الدلاله على الغرض (كالتشبيه و المجاز و 
الكنايه وكذكر هيئات تدل على الصفه لاختصاصها بمن هى له) أى لاختصاص تلكك الهيئات بمن ثبت تلكك الصفه له 


(كوصف الجواد بالتهلل عند ورود العفاه) أى السائلين جمع عافى (و) كوصف (البخيل بالعبوس) عند ذلكك (مع سعه ذات اليد 
أى المال و اما العبوس عند ذلكك مع قله ذات اليد فمن اوصاف الاسخياء (فان اشتركك الناس فى معرفته) أى فى معرفه وجه 
الدلاله (لاستقراره فيهما) أى فى العقول 


ص .م 


و العادات (كتشبيه الشجاع بالاسد و الجواد بالبحر فهو كالاول) أى فالاتفاق فى هذا النوع من وجه الدلاله كالاتفاق فى الغرض 
العام فى انه لا يعد سرقه و لا اخذا (والا) أى وان لم يشتركك الناس فى معرفته (جاز ان يدعى فيه) أى فى هذا النوع من وجه 
الدلاله (السبق و الزياده) بان يحكم بين القائلين فيه بالتفاضل وان احدهما فيه اكمل من الاخر وان الثانى زاد على الاول أو نقص 
عنه. (وهو) أى ما لا يشتركك الناس فى معرفته من وجه الدلاله على الغرض (ضربان) احدهما (خاصى فى نفسه غريب) لا ينال 
الا بفكر (و) الاخر (عامى تصرف فيه بما اخرجه من الابتذال إلى الغرابه كما مر) فى باب التشبيه و الاستعاره من تقسيمهما إلى 
الغريب الخاصى و المبتذل العامى الباقى على ابتذاله و المتصرف فيه بما يخرجه إلى الغرابه (فالاخذ و السرقه) أى ما يسمى 
بهذين الاسمين (نوعان ظاهر و غير ظاهر. اما الظاهر فهو ان يؤخذ المعنى كله اما) مع اللفظ كله أو بعضه أو) حال كونه (وحده) 
من غير اخذ شئ من اللفظ (فان اخذ اللفظ كله من غير تغيبر لنظمه) أى لكيفيه الترتيب و التأليف الواقع بين المفردات (فهو 


انت لم تنصف اخاك) أى لم تعطه النصفه و لم توفه حقوقه (وجدته. على طرف الهجران) أى هاجرا لكك متبدلا بكك 
وباخوتكك (ان كان يعقل ويركب حد السيف) أى يتحمل الشدائد تؤثر فيه تأثير السيوف وتقطعه وتقطيعها (من ان تضيمه.) أى 
بدلا من ان تظلمه (إذا لم يكن عن شفره السيف) أى عن ركوب حد السيف وتحمل المشاق (مزحل) أى مبعد. فقد حكى ان 
عبد الله بن الزبير دخل على معاويه فأنشده هذين البيتين فقال له معاويه لقد شعرت بعدى يا ابا بكر و لم يفارق عبد الله المجلس 
حتى دخل معن بن اوس المزنى فانشد قصيدته التى اولها: لعمرك ما ادرى وانى لاوجل « على اينا تغدو المنيه اول 


ص .م 


حتى اتمهما و فيها هذان البيتان فاقبل معاويه على عبد الله بن الزبير و قال الم تخبرنى انهما لكك فقال اللفظ له و المعنى له وبعد 
فهو اخى من الرضاعه وانا احق بشعره. (وفى معناه) أى فى معنى ما لم يغير فيه النظم (ان يبدل بالكلمات كلها أو بعضها ما 
يرادفها) يعنى انه ايضا مذموم وسرقه محضه كما يقال فى قول الحطيه: دع المكارم لا ترحل لبغيتها * واقعد فانكك انت الطاعم 
الكاسى ذر الماثر لا تذهب بمطلبها * واجلس فانكك انت الآكل اللابس كما قال امرئ القيس: وقوفا بها صحبى على مطيهم * 
يقولون لا تهلكك اسى وتجمل فاورده طرفه فى داليته الا انه اقام تجلد مقام تجمل (وان كان) اخذ اللفظ كله (مع تغيير لنظمه) 
أى نظم اللفظ (أو اخذ بعض اللفظ) لاكله (سمى) هذا الاخذ (اغاره ومسخا) و لا يخلو اما ان يكون الثانى ابلغ من الاول أو دونه 
أو مثله (فان 


كان الثانى ابلغ) من الاول (لاختصاصه بفضيله) لا توجد فى الاول كحسن السبكك أو الاختصار أو الايضاح أو زياده معنى 
(فممدوح) أى فالثانى مقبول كقول بشار من راقب الناس) أى حاذرهم (لم يظفر بحاجه وفاز بالطيبات الفاتكك اللهج) أى 
الشجاع القتال الحريص على القتل (وقول سلم) الخاسر بعده (فن إراقب الناشس مات غما) أن حزنا و هؤ مفغل له أو تمييز (وفاؤ 
باللذه الجسور) أى التشديد الجرئه فبيت سلم اجود سبكا واخصر لفظا (وان كان) الثانى (دونه) أى دون الاول فى البلاغه لفوات 
فضيله توجد فى الاول (فهو) أى الثانى (مذموم كقول ابى تمام) فى مرثيه محمد بن حميد (هيهات لا يأتى الزمان بمثله * ان 
الزمان بمثله لبخيل) و قول ابى الطيب اعدى الزمان سخاؤه) يعنى لعلم الزمان منه السخاء وسرى سخاؤه إلى الزمان (فسخا به) 
واخرجه من العدم إلى الوجود ولو لا سخاؤه الذى استفاده منه لبخل به على اهل الدنيا واستبقى لنفسه كذا ذكره ابن جنى و قال 


ابن 
ص ع.م 


فورجه هذا تأويل فاسد لا-ن سخاء غير موجود لا يوصف بالعدوى وانما المراد سخا به على و كان بخيلا به على فلما اعداه 
سخاؤه اسعدنى بضمى إليه وهدايتى له لما اعداه سخاؤه (و لقد يكون به الزمان بخيلا) فالمصراع الثانى مأخوذ من المصراع 
الثانى لابى تمام على كل من تفسيرى ابن جنى و ابن فورجه إذ لا يشترط فى هذا النوع من الاخذ عدم تغاير المعنين اصلا كما 
توهمه البعض و الا-لم يكن مأخوذا منه على تأويل ابن جنى ايضا لا-ن ابا تمام علق البخل بمثل المرثى وابا الطيب بنفس 
الممدوح هذا ولكن مصراع ابى تمام اجود سبكا لان قول ابى 


الطيب. و لقد يكون بلفظ المضارع لم يقع موقعه إذ المعنى على المضى. فان قيل المراد فقد يكون الزمان بخيلا بهلاكه أى لا 
يسمح بهلاكه قط لعلمه بانه سبب صلاح العام و الزمان وان سخا بوجوده وبذله للغير لكن اعدامه وافناؤه باق بعد فى تصرفه. قلنا 
هذا تقدير لا قرينه عليه وبيعد صحته فمصراع ابى تمام اجود لاستغنائه عن مثل هذا التكلف (وان كان) الثانى (مثله) أى مثل 
الاول (فابعد) أى فالثانى ابعد (من الذم و الفضل للاول كقول ابى تمام لو حار) أى تحير فى التوصل إلى اهلاكك النفوس (مرتاد 
المنيه) أى الطالب الذى هو المنيه على انها اضافه بيان (لم يجدء الا الفراق على النفوس دليلا-و قول ابى الطيب لو لا مفارقه 
الاحباب ما وجدت. لها المنايا إلى ارواحنا سبلا) الضمير فى لها لمنيه و هو قال من سبلا أو المنايا فاعلل وجدت وروى يد المنايا 
فقد اخذ المعنى كله مع لفظ المنيه و الفراق و الوجدان وبدل النفوس بالارواح وان اخذ المعنى وحده سمى) هذا الاخذ (لماما) 
من الم إذا قصد واصله من الم بالمنزل إذا نزل به (وسلخا) و هو كشط الجلد عن الشاه ونحوها فكأنه كشط عن المعنى جلد أو 
البسه جلدا آخر فان اللفظ للمعننى بمنزله اللباس (وهو ثلاثه اقسام كذلك) أى مثل ما يسمى اغاره ومسخا لان الثانى اما ابلغ من 
الاول أو دونه أو مثله (اولها) أى اول الاقسام و هو ان يكون الثانى ابلغ من الاول (كقول ابى تمام هو) الضمير للشان (الصنع) أى 
الاحسان و الصنع مبتدأ خبره الجمله الشرطيه اعنى قوله 
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(ان تعجل فخير وان ترث.) أى تبطأ (فالريث فى بعض المواضع أنفع) 


و الاحسن ان يكون هو فيه عائذا إلى حاضر فى الذهن و هو مبتدأ خبره الصنع و الشرطيه ابتداء كلام» و هذا كقول ابى العلاء هو 
الهجر حتى ما يلم خيال» وبعض صدود الزائرين وصالء و هذا نوع من الاعراب لطيف لا يكاد يتنبهه الا الاذهان الراقيه من ائمه 
العرب (وقول ابى الطيب و من الخير بطوء سيبكك) أى تأخر عطائكك (عنى» اسرع السحب فى المسير الجهام) أى السحاب الذى 
لا ماء فيه و اما ما فيه ماء فيكون بطيئا ثقيل المشى فكذا حال العطاء ففى بيت ابى الطيب زياده بيان لاشتماله على ضرب المثل 
بالسحاب (وثانيها) أى ثانى الاقسام و هو ان يكون الثانى دون الاول (كقول البحترى و إذا تألق) أى ملع (فى الندى) أى فى 
المجلس (كلامه المصقول) المنقح (خلت) أى حسبت (لسانه من عضبه) أى سفيه القاطع و قول ابى الطيب: كأن السنهم فى 
النطق قد جعلت * على رماحهم فى الطعن خرصانا جمع خرص بالضم و الكسر هو السنان يعنى ان السنهم عند النطق فى المضاء 
و النفاذ تشابه اسنتهم عند الطعن فكأن السنهم جعلت اسنه على رماحهم فبيت البحترى ابلغ لما فى لفظى تألق و المصقول من 
الاستعاره التخييليه فان التألق و الصقاله للكلام بمنزله الاظفار للمنيه ولزم من ذلكك تشبيه كلامه بالسيف هو استعاره بالكنايه. 
(وثالثها) أى ثالث الاقسام و هو ان يكون الثانى مثل الاول (كقول الاعرابى) ابى زياد (ولم يكك اكثر الفتيان مالاء ولكن ارحبهم 
ذراعا) أى اسخاهمء يقال فلان رحب الباع و الذراع ورحبتهما أى سخى (وقول الشجع ليس) أى الممدوح يعنى جعفر بن يحيى 
(باوسعهم) الضمير للملوكك (فى الغنى ولكن معروفه) أى احسانه (اوسع) 


فالبيتان متماثلان هذا ولكن لا يعجبنى معروفه اوسع (واما غير الظاهر فمنه ان يتشابه المعنيان) أى معنى البيت الاول و معنى البيت 
الثانى (كقول جرير فلا يمنعكك من ارب) أى حاجه (لحاهم) جمع لحيه يعنى كونهم فى صوره (الرجال 


صاع.لم 


سواء ذو العمامه و الخمار) يعنى ان الرجال منهم و النساء سواء فى الضعف و قول ابى الطيب: و من فى كفه منهم قناه # كمن 
فى كفه منهم خضاب) واعلم انه يجوز فى تشابه المعنيين اختلاف البيتين نسيبا ومديحا وهجاء وافتخارا أو نحو ذلك. فان الشاعر 
الحاذق إذا قصد إلى المعنى المختلس لينظمه احتال فى اخفائه فغير لفظه وصرفه عن نوعه ووزنه وقافيته والى هذا اشار بقوله. 
(ومنه) أى غير الظاهر (ان ينقل المعنى إلى محل آخر كقول البحترى سلبوا) أى ثيابهم (واشرقت الدماء عليهم» محمره فكأنهم 
لم يسلبوا) لا-ن الدماء المشرقه كانت بمنزله الثياب لهم (وقول ابى الطيب يبس النجيع عليه) أى على السيف (وهو مجرد عن 
غمده فكأنما هو مغمد) لان الدم اليابس بمنزله غمد له فنقل المعنى من القتلى و الجرحى إلى السيف. (و منه) أى من غير الظاهر 
(ان يكون معنى الثانى اشمل) من معنى الاسول (كقول جرير إذا غضبت عليكك بنو تميم» وجدت الناس كلهم غضابا) لا-نهم 
يقومون مقام كلهم (وقول ابى نؤاس ليس من الله بمستنكر * ان يجمع العالم فى واحد) فانه يشمل الناس و غيرهم فهو اشمل من 
معنى بيت جرير. (ومنه) أى من غير الظاهر (القلب و هو ان يكون معنى الثانى نقيض معنى الاول كقول ابى الشيص جد الملامله 
فى هواكك لذيذه * حبا لذكركك فليلمنى اللوم و قول ابى الطيبء احبه) الاستفهام للانكار 


باعتبار القيد الذى هو الحال اعنى قوله (واحب فيه ملامه») كما يقال اتصلى وانت محدث على تجويز واو الحال فى المضارع 
المت كماهو رائ البعض أو عن حدف الميكدا أى وانا احب. ويجوز ان يكون الواو للعطف. و الانكار راجع إلى الجمع بين 
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ومحبه الملامه فيه (ان الملامه فيه من اعدائه) و ما يصدر عن عدو المحبوب يكون مبغوضا لا محبوبا و هذا نقيض معنى بيت ابى 
الشيص لكن كل منهما باعتبار آخر و لهذا قالوا الاحسن فى هذا النوع ان يبين السبب. (ومنه) أى من غير الظاهر (ان يؤخذ بعض 
المعنى ويضاف إليه ما يحسنه كقول الالفوه فترى الطير على آثارناء راى عين) يعنى عيانا (ثقه) حال أى واثقه أو مفعول له مما 
يتضمنه قوله على آثارنا أى كائنه على آثارنا لوثوقها (ان ستمار) أى ستطعم من لحوم من نقتلهم (وقول ابى تمام و قد ظللت) 
أى القى عليها الظل وصارت ذوات ظل (عقبان اعلامه ضحىء بعقبان طير فى الدماء نواهل) من نهل إذا روى نقيض عطش 
(اقامت) أى عقبان الطير (مع الرايات) أى لاعلام وثوقا بانها ستطعم لحوم القتلى (حتى كلها من الجيش الا انها لم تقاتل» (فان ابا 
تمام لم يلم بشئ من معنى قول الا-فوه راى عين) الدال على قرب الطير من الجيش بحيث ترى عيانا لاتخيلاو هذا مما يؤكد 
شجاعتهم وقتلهم الاعادى (ولا) بشئ من معنى (قوله ثقه ان ستمار) الدال على وثوق الطير بالمبره لاعتيادها بذلك و هذا ايضا 
مما يؤكد المقصود قيل ان قول ابى تمام و قد ظلت المام بمعنى قوله راى عين لان وقوع الظل على الرايات مشعر بقربها من 
الجيقن 


و فيه نظر إذ قد يقع ظل الطير على الرايه و هو فى جو السماء بحيث لا يرى اصلا. نعم لو قيل ان قوله حتى كأنها من الجيش 
المام بمعنى قوله راى عين فانما تكون من الجيش إذا كانت قريبا منهم مختلطا بهم لم يبعد عن الصواب (لكن زاد) أبو تمام 
(عليه) أى على الافوه زيادات محسنه للمعنى المأخوذ من الافوه اعنى تساير الطير على آثارهم (بقوله الا انها لم تقاتل وبقوله فى 
الدماء نواهل وباقامتها مع الرايات حتى كأنها من الجيش وبها) أى وباقامتها مع الرايات حتى كأنها من الجيش (تيم حسن الاول) 
يعنى قوله الا انها لم تقاتل لانه لا يحسن الاستدراكك الذى 
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هو قوله الا انها لم تقاتل ذلكك الحسن الا بعد ان يجعل الطير مقيمه مع الرايات معدوده فى عداد الجيش حتى يتوهم انها ايضا 
من المقاتله» و هذا هو المفهوم من الايضاح و قد قيل معنى قوله وبها أى بههذه الزيادات الثلاث يتم حسن معنى البيت الاول 
(واكثر هذه الا-نواع) المذكوره لغير الظاهر (ونحوها مقبوله) لما فيها من نوع تصرف. (ومنها) أى من هذه الانواع (ما يخرجه 
حسن التصرف من قبيل الاتباع إلى حيز الابتداع وكل ما كان اشد خفاء) بحيث لا يعرف كونه مأخوذا من الاول الا بعد مزيد 
تأمل (كان قرب إلى القبول) لكونه ابعد عن الاتباع وادخل فى الابتداع (هذا) أى الذى ذكر فى الظاهر و غيره من ادعاء سبق 
احدهما واخذ الثانى منه وكونه مقبولا أو مردودا وتسميه كل بالاسامى المذكوره (كله) انما يكون (إذا علم ان الثانى اخذ من 
الاول) بان يعلم انه كان يحفظ قول الاول حين نظم أو بان يخبر هو عن نفسه 


انه اخذ منه و الا-فلا- يحكم بشئ من ذلكك (لجواز ان يكون الاتفاق) فى اللفظ و المعنى جميعا أو فى المعنى وحده (من قبيل 
توارد الخواطر) أى مجيئه (على سبيل الاتفاق من غير قصد إلى الاخذ) كما يحكى عن ابن مياده انه انشد لنفسه. مفيد ومتتللاف 
إذا ما اتيته» تهلل واهتز اهتزاز المهند فقيل له اين يذهب بكك هذا للحطيئه» فقال الان علمت انى شاعر إذا وافقته على قوله و لم 
اسمعه (فإذا لم يعلم) ان الثانى اخذ من الاول. (قيل قال فلان كذا و قد سبقه إليه فلان فقال كذا) ليغتنم بذلكك فضيله الصدق 
ويسلم من دعوى علم الغيب ونسبه النقص إلى الغير (ومما يتصل بهذا) أى بالقول فى السرقات (القول فى الاقتباس و التضمين و 
العقد و الحل و التلميح) بتقديم اللام على الميم من لمحه إذا ابصره و ذلك لان فى كل منها اخذ شئ من الاخر (اما الاقتباس 
فهو ان يضمن الكلام) نظما كان أو نثرا (شىءا من القرآن أو الحديث لا- على انه منه) أى لا على طريقه ان ذلكك الشئ من 
القرآن أو الحديث يعنى على وجه لا يكون فيه اشعار بانه منه كما يقال فى اثناء الكلام قال الله تعالى كذا و قال 
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النبى عليه السلام كذا و نحو ذلك فانه لا يكون اقتباسا. ومثل للاقتباس باربعه امثله لانه اما من القرآن أو الحديث وكل منهما اما 
فى النثر أو فى النظم. فالاول (كقول الحريرى فلم يكن الا كلمح البصر أو هو اقرب حتى انشد واغرب») و الثانى مثل (قول الاخر 
ان كنت ازمعت) أى عزمت (على هجرناء من غير ما جرم فصبر جميل» وان تبدلت بنا 


غيرناء فحسبنا الله ونعم الوكيل و) الثالث مثل (قول الحريرى قلنا شاهت الوجوه) أى قبحت و هو لفظ الحديث على ما روى انه 
لما اشتد الحرب يوم حنين اخذ النبى صلى الله تعالى عليه وسلم كفا من الحصاء فرمى به وجوه المشركين و قال شاهت الوجوه 
(وقبح) على المبنى للمفعول أى لعن من قبحه الله بالفتح أى ابعده عن الخير (اللكع) أى لعن اللثيم. (و) الرابع مثل (قول ابن عباد 
قال) أى الحبيب (لى ان رقيبى سئ الخلق فداره.) من المداراه و هى الملاطفه و المجامله وضمير المفعول للرقيب (قلت دعنى 
وجهك الجنه حفت بالمكاره) اقتباسا من قوله عليه السلام حفت الجنه بالمكاره وحفت النار بالشهوات أى احيطت يعنى لابد 
لطالب جنه وجهكك من تحمل مكاره الرقيب كما انه لابد لطالب الجنه من مشاق التكاليف. (وهو) أى الاقتباس (ضربان) 
احدهما (ما لم ينقل فيه المقتبس عنه معناه الاصلى كما تقدم) من الامثله (و) الثانى (خلافه) أى ما نقل فيه المقتبس عن معناه 
الاصلى (كقول ابن الرومى لثئن اخطأت فى مدحكك ما اخطأت فى منعى, لقد انزلت حاجاتى بواد غير ذى زرع) هذا مقتبس من 
قوله تعالى (ربنا انى اسكنت من ذريتى بواد غير ذى زرع عند بيتكك المحرم) لكن معناه فى القرآن واد لا ماء فيه و لا نبات و قد 
نقله ابن الرومى إلى جانب لا خير فيه و لا نفع (ولا بأس بتغيير يسير) فى اللفظ المقتبس (للوزن أو غيره كقوله) أى كقول بعض 
المغاربه (قد 


"٠١ ص‎ 


كان) أى وقع (ما خفت ان يكوناء انا إلى إليه راجعونا) وفى القرآن انا لله وانا إليه راجعون (واما التضمين فهو ان يضمن الشعر 


الغير) بيتا كان أو ما فوقه أو مصراعا أو ما دونه (مع التنبيه عليه) أى على انه من شعر الغير (ان لم يكن ذلكك مشهورا عند البلغاء) 
و بهذا يتميبز عن الاخذ و السرقه (كقوله) أى كقول الحريرى يحكم ما قاله الغلام الذى عرضه أبو زيد للبيع (على انى سأنشد 
عند بيعى» اضاعونى واى فتى اضاعوا) المصراع الثانى للعرجى» ونمامه ليوم كريهه وسداد ثغر اللا-م فى ليوم لا-م التوقيت و 
الكريهه من اسماء الحرب وسداد الثغر بكسر السين لا- غير سده بالخير و الرجال و الثغر موضع للمخافه من فروج البلدان أى 
اضاعونى فى وقت الحرب وزمان سد الثغور و لم يراعوا حقى احوج ما كانوا إلى واى فتى أى كاملا من الفتيان اضاعوا و فيه 
تنديم وتخطئه لهم وتضمين المصراع بدون التنبيه لشهرته كقول الشاعر قد قلت لما اطلعت وجناته. حول الشقيق الغض روضه 
آسء اعذاره السارى العجول توقفاء ما فى وقوفكك ساعه من بأس المصراع الاخير لابى تمام (واحستنه) أى الحسة ‏ التفبمين (ما 
زاد على الاصل) أى شعر الشاعر الاول (بنكته) لا توجد فيه (كالتوريه) أى الايهام (والتشبيه فى قوله إذا الوهم ابدى) أى اظهر 
(لى لماها) أى سمره شفتيها (وثغرهاء» تذكرت ما بين العذيب وبارق ويذكرنى) من الاذكار (من قدها ومدامعى» مجر عوالينا 
ومجرى السوابق) انتصب مجر على انه مفعول ثان ليذكرنى وفاعله ضمير يعود إلى الوهم و قوله تذكرت ما بين العذيب وبارق» 
مجر عوالينا ومجرى السوابق مطلع. قصيده لابى الطيبء و العذيب وباريق موضعان و ما بين ظرف للتذكر أو للمجر و المجرى 
قدم اتساعا فى تقديم الظرف على عامله المصدر أو ما بين مفعول تذكرت ومجر بدل عنه و 


المعنى انهم كانوا نزولا بين هذين الموضعين وكانوا يجرون الرماح عند مطارده الفرسان ويسابقون على الخيل. 
ص ١اءم‏ 


فالشاعر الثانى اراد بالعذيب تصغير العذب يعنى به شفه الحبيبه ويبارق ثغرها الشبيهه بالبرق وبما بينهما ريقها و هذا توريه وشبه 
تبختر قدها بتمايل الرمح وتتابع دموعه بجريان الخيل السوابق (ولا يضر) فى التضمين (التغيير اليسير) لما قصد تضمينه ليدخل فى 
معنى الكلا-م كقول الشاعر فى يهودى به داء الثعلب اقول لمعشر غلطوا وغضواء من الشبخ الرشد وانكروه؛ هو ابن جلا وطلاع 
الثناياء متى يضع العمامه يعرفواء البيت لسحيم بن وشيل واصله اما ان جلا على طريقه التكلم فغيره إلى طريقه الغيبه ليدخل فى 
المقصود. (وربما سمى تضمين البيت فيما زاد على البيت استعانه وتضمين المصراع فما دونه ايداعا) كانه اودع شعره شىءا قليلا 
من شعر الغير (ورفوا) كانه رفا خرق شعره بشئ من شعر الغير. (واما العقد فهو ان ينظم نثرا) قرآنا كان أو حديثا أو مثلا أو غير 
ذلك (لا على طريق الاقتباس) يعنى ان كان النثر قرآنا أو حديثا فنظمه انما يكون عقدا إذا غير تغييرا كثيرا واشير إلى انه من 
القرآن أو الحديث وان كان غير القرآن أو الحديث فنظمه عقد كيف ما كان إذ لا دخل فيه للاقتباس. (كقوله ما بال من اوله 
نطفه» وجيفه آخره يفخر) الجمله حال أى ما باله مفتخرا (عقد قول) على رضى الله عنه و ما لا-بن آدم الفخر و انما اوله نطفه 
وآخره جيفه (واما الحل فهو ان ينثر نظما) و انما يكون مقبولا إذا كان سبكه مختارا لا يتقاصر عن سبعكك النظم وان يكون حسن 
الموقع غير قلق (كقول بعض المغاربه فانه لما قبحت فعلاته وحنظلت نخلاته) 


أى صارت ثمار نخلا-ته كالحنظل فى المراره (لم يزل سوء الظن يقتاده) أى يقوده إلى تخيلاءت فاسده وتوهمات باطله 
(ويصدق) هو (توهمه الذى يعتاده) من الاعتياد (حل قول أى الطيب إذا ساء فعل المرء سائت ظنونه *# وصدق ما يعتاده من 
توهم يشكو سيف الدوله واستماعه لقول اعدائه. 


"١١ ص‎ 


(واما التلميح) صح بتقديم اللام على الميم من لمحه إذا ابصره ونظر إليه وكثيرا ما تسمعهم يقولون لمح فلان هذا البيت فقال 
كذا وفى هذا البيت تلميح إلى قول فلان و اما التمليح بتقديم الميم على اللام بمعنى الاتيان بالشئ المليح كما مر فى التشبيه و 
الاستعاره فهو ههنا غلط محض وان اخذا مذهبا (فهو ان يشار) فى فحوى الكلام (إلى قصه أو شعر) أو مثل سائر (من غير ذكره) 
أى ذكر كل واحد من القصه أو الشعر و كذا المثل فالتلميح اما فى النظم أو فى النثر و المشار إليه فى كل منهما اما ان يكون 
قصه أو شعرا أو مثلا تصير سته اقسام و المذكور فى الكتاب مثل التلميح فى النظم إلى القصه و الشعر (كقوله فوالله ما ادرى 
أحلام نائم؛ المت بنا اما كان فى الركب يوشع) وصف لحوقه بالاحبه المرتحلين وطلوع شمس وجه الحبيب من جانب الخدر فى 
ظلمه الليل. ثم استعظم ذلكك واستغرب وتجاهل تحيرا وتدلها و قال اهذا حلم اراه فى النوم؛ ام كان فى الركب يوشعء النبى صلى 
الله عليه و آله. فرد الشمس (اشاره إلى قصه يوشع عليه السلام واستيقافه الشمس) على ما روى من انه قاتل الجبارين يوم الجمعه 
فلما ادبرت الشمس خاف ان تغيب قبل ان يفرغ منهم ويدخل السبت فلا يحل له قتالهم فيه فدعا الله 


تعالى فرد له الشمس حتى فرغ من قتالهم (وكقوله لعمرو) و اللا-م للابتداء و هو مبتدأ (مع الرمضاء) أى الا-رض الحاره التى 
ترمض فيها القدم أى تحترق حال من الضمير فى ارق (والنار) مرفوع معطوف تعلى عمروا أو مجرور معطوف على الرمضاء 
(تلتظى) حال منها و ما قيل انها صله على حذف الموصول أى النار التى تلتظى تعسف لا حاجه إليه (ارق) خبر المبتدأ من رق له 
إذا رحمه. (واخفى) من خفى عليه تلطف وتشقق (منكك فى ساعه الكربء اشار إلى البيت المشهور) و هو قوله (المستجير) أى 
المستغيث (بعمر وعند كربته) الضمير للموصول أى الذى يستغيث عند كربته بعمرو (كالمستجير من الرمضاء بالنار) وعمرو هو 
جساس بن مره و ذلك لانه لما رمى كليبا ووقف فوق رأسه قال له كليب با 


7١7” ص‎ 


عمرو اغثنى بشربه ماء فاجهز عليه فقيل المستجير بعمرو البيت. 


"1١0 ص‎ 


فصل من الخاتمه فى حسن الابتداء و التخلص و الانتهاء (ينبغى للمتكلم) شاعرا كان أو كاتبا (ان يتأنق) أى يتبع الاق و الاحسن 
يقال تأنق فى الروضه إذا وقع فيها متتبعا لما يونقه أى يعجبه (فى ثلا-ثه مواضع من كلا-مه حتى تكون) تلكك المواضع الثلاثه 
اعذب لفظا) بان تكون فى غايه البعد عن التنافر و الثقل (واحسن سبكا) بان تكون فى غايه البعد عن التعقيد و التقديم و التأخير 
الملبس وان تكون الالفاظ متقاربه فى الجزله و المتانه و الرقه و السلاسه وتكون المعانى مناسبه لا لفظها من غير ان تكتسى 
اللفظ الشريف المعنى السخيف أو على العكس بل يصاغان صياغه تناسب وتلاؤم (واصح معنى) بان يسلم من التناقض و 
الامتناع و الابتذال ومخالفه العرف و نحو ذلكك. (احدها الابتداء) لانه اول ما 


يقرع السمع فان كان عذبا حسن السبكك صحيح المعنى اقبل السامع على الكلام فوعى جميعه و الا عرض عنه وان كان الباقى 
فى غايه الحسن فالابتداء الحسن فى تذكار الاحبه و المنازل (كقوله قفانبك من ذكرى حبيب ومنزل * بسقط اللوى بين الدخول 
فحومل) السقط منقطع الرمل حيث يدقه و اللوى رمل معوج ملتوى و الدخول وحومل موضعان و المعنى بين اجزاء الدخول (و) 
فى وصف الدال (كقوله: قصر عليه تحيه وسلام * خلعت عليه جمالها الايام) خلع عليه أى نزع ثوبه وطرحه عليه. (و) ينبغى (ان 
يجتنب فى المديح مما يتظير به) أى يتشأم به (كقوله موعدا حبابكك بالفرقه غد)» مطلع قصيده لابن مقاتل الضرير أنشدها 
للداعى العلوى فقال له الداعى موعد أحبابكك يا اعمى ولكك المثل السوء (واحسنه) أى أحسن الابتدا (ما ناسب المقصود) بأن 
يشتمل على إشاره إلى ما سبق الكلام لاجله» 


"١2 ص‎ 


(ويسمى) كون الابتداء مناسبا للمقصود (براعه الاستهلال) من برع الرجل: إذا فاق أصحابه فى العلم أو غيره (كقوله فى التهنثه: 
بشرى فقد أنجز الاقبال ما وعدا) وكوكب المجد فى افق العلى صعدا مطلع قصيده لابى محمد الخازن يهنئ الصاحب بولد لا 
بنته. (وقوله فى المرثيه هى الدنيا تقول بملء فيها حذار حذار) أى احذر (من بطشى) أى أخذى الشديد (وفتكى) أى قتلى فجأه 
تللم قصنيناة لاني الفرج السساوى يرتى:فخر اندؤله (ؤناتيها) أى ثاتى التواضع الى ينبت للمتكلم أنيتاق فها (التخلض) أ 
الخروج (مما شبب الكلام به) أى ابتدأ وافتتح قال الامام الواحدى رحمه الله معنى التشبيب ذكر أيام الشباب و اللهو و الغزل و 
ذلكك يكون فى ابتداء قصائد الشعر فسمى ابتداء كل امر تشبيبا وان لم يكن 


فى ذكر الشباب (من تشبيب) إلى وصف للجمال (وغيره) كالا-دب و الافتخار والشكايه و غير ذلكك (إلى المقصود مع رعايه 
الملا-ئمه بينهما) أى بين ما شبب به الكلا-م وبين المقصود واحترز بهذا عن الاقتضاب وأراد بقوله التخلص معناه اللغوى و إلا 
فالتخلص فى العرف هو الانتقال مما افتتح به الكلا-م إلى المقصود مع رعايه المناسبه. و انما ينبغى أن يتأنق فى التخلص لان 
السامع يكون مترقبا الانتقال من الافتتاح إلى المقصود كيف يكون. فان كان حسنا متلائم الطرفين حركك من نشاطه وأعان على 
اصغاء ما بعده و إلا فبالعكس فالتخلص الحسن. (كقوله يقول فى قومس) اسم موضع قومى و قد اخذت منا السرى أى اثر فينا 
السير بالليل ونقص من قوانا (وخطى المهريه) عطف على السرى لا على المجرور فى منا كما سبق إلى بعض الاوهام و هى جمع 
خطوه وأراد بالمهريه الابل المنسوبه إلى مهر ابن حيدان أبى قبيله (القود) أى الطويله الظهور و الاعناق جمع اقود اى اثرت فينا 
مزاوله السرى ومسايره المطايا بالخطى ومفعول يقول هو قوله (امطلع الشمس تبغى) أى تطلب (ان تؤم) أى تقصد (بنا فقلت 
كلا-) ردع للقوم وتنبيه (ولكن مطلع الجود و قد ينتقل منه) أو مما شبب به الكلاءم (إلى ما لا يلائمه ويسمى) ذلكك الانتقال 
(الاقتضاب) 


ص 17م 


وهو فى اللغه الاقتطاع و الارتجال (وهو) أى الاقتضاب (مذهب العرب الجاهليه و من يليهم من المخضرمين) بالخاء و الضاد 
المعجمتية أن الذيق أذر كوا الجاهليه و الاسلام مثل لبيد. قال فى الاساس ناقه مخض رمه أى جذع نصف اذنها ومنه المخضرم 
الذى أدركك الجاهليه و الاسلام كأنما قطع نصفه حيث كان فى الجاهليه (كقوله لو رأى الله ان فى الشيب 


خيراء جاورته الابرار فى الخلد شيبا) جمع أشيب و هو حال من الابرار» ثم انتقل من هذا الكلام إلى ما لا يلائمه فقال: (كل يوم 
تبدى) أى تظهر (صروف الليالى» خلقا من أبى سعيد غريبا) ثم كون الاقتضاب مذهب العرب و المخضرمين أى دأبهم 
وطريقتهم لا ينافى أن يسلكه الاسلاميون ويتبعونهم فى ذلكك فان البيتين المذكورين لابى تمام و هو من الشعراء الاسلاميه فى 
الدوله العباسيه» و هذا المعنى مع وضوحه قد خفى على بعضهم حتى اعترض على المصنف بأن أبا تمام لم يدركك الجاهليه 
فكيف يكون من المخضرمين. (ومنه) أى من الاقتضاب (ما يقرب من التخلص) فى أنه يشوبه شىء من المناسبه (كقولكك بعد 
حمد الله اما بعد) فانه كان كذا و كذا فهو اقتضاب من جهه الانتقال من الحمد و الثناء إلى كلام آخر من غير رعايه ملائمه 
بينهما لكنه يشبه التخلص حيث لم يأت بالكلام الآخر فجأه من غير قصد إلى ارتباط وتعليق بما قبله بل قصد نوع من الربط على 
معنى مهما يكون من شىء بعد الحمد و الثناء فانه كان كذا و كذا (قيل وهو) أى قولهم بعد حمدالله أما بعد. هو (فصل 
الخطاب) قال ابن الاثير و الذى اجمع عليه المحققون من علماء البيان ان فصل الخطاب هو اما بعد لان المتكلم يفتتح كلامه فى 
كل امر ذى شأن بذكر الله وتحميده فإذا أراد أن يخرج منه إلى الغرض المسوق له فصل بينه وبين ذكر الله تعالى بقوله اما بعد و 
قيل فصل الخطاب معناه الفاصل من الخطاب أى الذى يفصل بين الحق و الباطل على أن المصدر بمعنى الفاعلء و قيل 
المفصول من الخطاب و هو الذى يتبينه 


من يخاطب به أى يعمله بينا لا يلتبس عليه فهو بمعنى المفعول. (وكقوله) تعالى عطف على قوله كقولكك بعد حمد الله يعنى من 
الاقتضاب 


ص 1 


القريب من التخلص ما يكون بلفظ هذا كما فى قوله تعلى بعد ذكر اهل الجنه (هذا وان للطاغين لشر مآب) فهو اقتضاب فيه نوع 
مناسبه وارتباط لان الواو للحال ولفظ هذا اما خبر مبتدا محذوف (أى الامر هذا) و الحال كذا (أو) مبتدأ محذوف الخبر أى 
(هذا كما ذكر) و قد يكون الخبر مذكورا (مثل قوله تعالى) بعد ما ذكر جمعا من الانبياء عليهم السلام وأراد أن يذكر بعد ذالكك 
الجنه واهلها (هذا ذكر وان للمتقين لحسن مآب) باثبات الخبر اعنى قوله ذكر و هذا مشعر بأنه فى مثل قوله تعالى هذا وان 
للطاغين مبتدأ محذوف الخبره قال ابن الاثير لفظ هذا فى هذا المقام من الفصل الذى هو احسن من الوصل و هى علاقه وكيده 
بين الخروج من كلام إلى كلام آخرء (ومنه) أى من الاقتضاب القريب من التخلص (قول الكاتب) هو مقابل للشاعر عند الانتقال 
من حديث إلى آخر (هذا باب) فان فيه نوع ارتباط حيث لم يبتدئ الحديث الآخر بغته. (وثالثها) أى ثالث المواضع التى ينبغى 
للمتكلم أن يتأنق فيها (الانتهاء) لانه آخر ما يعيه السمع ويرتسم فى النفس فان كان حسنا مختارا تلقاء السمع واستلذه حتى جبر 
ما وقع فيما سبقه من التقصير و إلا لكان على العكس حتى ربما أنساه المحاسن المورده فيما سبق فالانتهاء الحسن (كقوله وانى 
جدير) أى خليق (إذ بلغتكك بالمنى) أى جدير بالفوز بالامانى (وانت بما املت منكك جديرء فان تولنى) اى تعطنى (منكك الجميل 
فاهله) أى فأنت أهل لاعطاء ذلكك الجميل 


(والا-فانى عاذر) اياك عما صدر عنى من الابرام (وشكور) لما صدر عنكك من الاصغاء إلى المديح أو من العطايا السالفه. 
(واحسنه) أى أحسن الانتهاء (ما اذن بانتهاء الكلام) حتى لا يبقى للنفس تشوق إلى ما وراءه (كقوله بقيت بقاء الدهر يا كهف 
اهله» و هذا دعاء للبريه شامل) لا-ن بقاءكك سبب لنظام امرهم وصلاح حالهم؛ وهذه المواضع الثلاثه مما يبالغ المتأخرون فى 
التأنق فيها و اما المتقدمون فقد قلت عنايتهم بذلكك (وجميع فواتح السور وخواتمها وارده على أحسن الوجوه وأكملها) من 
البلاغه لما فيها من التفنن 


"١9 ص‎ 


وأنواع الاشاره وكونها بين أدعيه ووصايا ومواعظ وتحميدات و غير ذلكك مما وقع موقعه وأصاب نحره بحيث تقصر عن كنه 
وصفه العباره وكيف لا وكلا.م الله سبحانه وتعالى فى الرتبه العليا من البلاغه و الغايه القصوى من الفصاحه. و لما كان هذا 
المعنى مما قد يخفى على بعض الاذهان لما فى بعض الفواتح و الخواتم من ذكر الاهوال و الافزاع وأحوال الكفار وأمثال ذلكك 
اشار إلى إزاله هذا الخفاء بقوله (يظهر ذلكك بالتامع مع التذكر لما تقدم) من الاصول و القواعد المذكوره فى الفنون الثلاثه التى 
لا يمكن الاطلاع على تفاصيلها وتفاريقها الا لعلام الغيوب فانه يظهر بتذكرها ان كلا من ذلكك وقع موقعه بالنظر إلى مقتضيات 
الا-حوال وان كلا من السور بالنسبه إلى المعنى الذى يتضمنه مشتمله على لطف الفاتحه ومنطويه على حسن الخاتمه ختم الله 
تعالى لنا بالحسن ويسر لنا الفوز بالذخر الاسنى بحق النبى و آله الاكرمين و الحمد لله رب العالمين. 


اخلاق نظرى ٠‏ 
مشخصات كتاب 
سرشناسه: خمينى» روح الله رهبر انقلاب و بنيانكذار جمهورى اسلامى: ١71/94 ١28‏ 


سوم / نويسنده امام خمينى» كزينش مركز تدوين و نشر متون درسى حوزه (متون) 
مشخصات نشر: قم: دائش حوزى .١177‏ 

مشخصات ظاهرى: ص 71/9 

فروست: (مركز تدوين و نشر متون درسى حوزه (متون) ”0 

(كزيده آثار اخلاقى امام خمينى قدس سره؛ دفتر اول) 

شابكك: ٠٠‏ ريال؛ 5٠٠٠١‏ ريال 

وضعيت فهرست نويسى: فهر ستنويسى قبلى 


نافداشظ: ايخ كنا كزيده اى از سه كتاب «جهاد اكبر) آداب الصلاه و «شرح حديث جنود عقل و جهل) امام خمينى مى 


باشد 

يادداشت: يشت جلد به انكليسى: " 11165]. 
يادداشت: كتابنامه به صورت زيرنويس 

عفرات 53 : درسنامه اخلاق براى طلاب يايه سوم 
موضوع: اخلاق اسلامى 

شناسه افزوده: مركز تدوين و نشر متون درسى حوزه (متون) 
رده بندى كنكره: ع / 82582 /م اع ".اج 
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مقدمه 

سخن مركز متون 


بسم الله الرحمن الرحيم 


السّلام على الإمام المهدى الذى يملأ الأرض قسطً و عدلاً 


آبشار دانش» دراز زمانى بر دامن حوزه فرو مى باريد واز آنجا به دشت سبز سينه ها. اين» در روزكارى بود كه حوزه. بسان 
شت تشنهء آغوش بر جويبارهاى دانش كشوده بود و كونه كون دانشها را در بر مى كشيد و در كاركاه انديشه خود. سره را 


الاتاكه حوامن باخ 


حوزه با زمان ييش مى رفت و با دانشهاى روز در مى آميخت و نيازهاى خود و جامعه را از دل آنها بيرون مى كشيد. حركت» 
رويش و جوششء تمام زواياى حوزه را فرا كرفته بود. در هر عرصه اى كه كام مى ككذاشت» سخنى نو داشت و دريجه اى 
جديد به روشنايى مى كشود. يرتو از قرآن و سنّت مى كرفت و در يرتو قرآن و سدّت سير مى كرد. علم» كمشده يرورد كان 


اين حوزه بود. در هر جا كه كام مى نهادند» به هر كانونى 


كه در مى آمدندء در هر محفلى كه بار مى يافتند» در هر قلمروى كه ره مى يوييدند» بر سر هر جشمه اى كه رحل مى 
افكندند» در يى كمشده خود بودند كه بيابند و ب ركيرند و به كاه نيازء به كار بندند. حقيقت جو بودند و در بى حقيقت روان. 
اكآر انديشه اى را نقد مى كردندء اكر نوشته اى را به بوته بررسى مى نهادند» در بى آن بودند كه غبار از جهره حقيقت بسترند 
و راه روشن را بنمايانند و به سرجشمه خورشيد رهكشايند. بسيارى از آنان» هم در فقه» اصولء كلام» تفسير» فلسفه و ادبيات» 
نكارشهايى داشتند و هم در علومى ديكرء مانند رياضيات و طبء يرتكايو بودند و خستكّى نايذير. با سستى» تن يرورى» و 
انحنم عصرى أمناثا امج “لو العسن رك اعر هك ما كاز نونك و دلوك ايزا سيق اله شاط داننسن ايش دوعر كك بوؤد 


خيزش. كردنه هاى دشواز كذر و راه هاى 
١‏ ير ييج وخم را مى يبمودندء تا به افق روشن دانش برسند و تمدّنى زيبا و يرشكوه يديد آورند. 


آنجه را كفته آمدء مى شود از آثار علمى به جاى مانده از دوره هاى كوناكون و نيزاز نقشى كه عالمان و دانش آمو ختكان 
خوزة فاق تحت أهداف حلت رىء اصفهان؛ قم؛ جبل عاملء و ... در جهان اسلام و در رشد و تعالى فكرى مسلمانان داشته 


اند» بدرستى فهميد. 


امروزه كر حوزه بر آن است كه شكوه آفريند و با انقلااب نورء هماهنكك وهم آوا شود ناكزير بايد در صحنه هاى كونه 


كون همزمان تلاش كند و همه سويه و زرف بينديشد. 


كوجكك, به سال 


«مركز تدوين و نشر متون درسى حوزه (متون»» )١(‏ در حوزه علميه قم بنيان كذارده شد تا افزون بر نككارش و سامان 


دهى متنهاى درسى حوزه هاى علوم دينى» نشر ييراسته و جشم نواز آنها را به عهده كيرد. 


بيش از اين» صاحب نظران و بزركانى مانند آيه الله شهيد سيد محمدباقر صدر و آيه الله شيخ محمّد رضا مظفر (تغْمّدهما الله 
بالرحمه و الرضوانء و أسكتهما أغلى عُرّفاتِ الجنان) كامهايى بلند در اين راه برداشته اند. اين مركز همه آن تلاشها را ارج مى 


نهد و خود را ادامه دهنده كوجكك راه آن بزركان و مُلَهَم از آنان مى داند. 


ناكفته ييداست كه هر كز در صدد نيستيم كارى كنيم تا بنيه علمى دانش يزوهان حوزه سست كردد يا از زرفايى و عمق و 
دقت دروس كاسته شود؛ بلكه تلاش مى كنيم تا با بهره كيرى از ارشاد و راهنمايى زعماى حوزه و مدرّسان و صاحب نظران» 
در زمينه هايى كه احساس نياز مى شود؛ متونى يديد آوريم كه علاوه بر دارا بودن ضوابط درسىء بر عمق و دقت وغناى 


علمى دانش يثوهان حوزه بيفزايند و به شكلى سهل تر و در مدّتى كوتاه ترء مطالب افزون ترى به آنان بياموزند. 


اين مركزء جوانه اى است شاداب بر ييكر تنومند و كهن و ريشه دار حوزه كه اميد است با همراهى و همكارى بز ركان و 
مدرّسان و صاحب نظرانء بيايد و دوام يابد و كامى هر جند كوتاه در راه تعالى حوزه هاى علوم دينى بردارد. ازاين روء با 
فروتنىء از همه اين بز ركواران انتظار همدلى و همراهى داريم و با خضوع از ايشان مى خواهيم از ارائه طريق و راهنمايى و 
انتقاد و 


اظهار نظر دريغ نورزند وازاين رهكذرء موجبات خشنودى صاحب حوزه. حضرت بقيه الله الأعظم (عمجل الله تعالى فرجه 


بناى مركز بر اين است كه همواره در بهسازى و اصلاح و رفع نقايص متون درسى بكوشد و همين كه اصلاح؛ تكميلء و يا 
تعويض متنى را لازم ديد» به آن اقدام كند. 


كتاب حاضرء اخلاق ()) به منظور تدريس در يايه سوم سطح يكك حوزه تدوين شده است. اخلاق (2» و نيز اخلاق (6)) 
كزيده آثار اخلاقى امام خمينى قدس سره است. اخلاق (”) دفتر اوّل از كزيده آثار اخلاقى امام» و مشتمل بر كزيده سه 
كتاب: جهاد اكبر (5): آداب الصلاه و شرح حديث جنود عقل و جهل؛ و اخلاق (6) دفتر دوم از كزيده آثار و خلاصه شرح 
اربعين است. جكونكى آثار اخلاقى امام و كزينش مركز متون به تفصيل در مقدّمه خواهد آمد. 


علالوه براين اثر» اخلاق )١(‏ و (5) براى بايه هاى اول و دوم منتشر شده و اخلاق (9) تا (9) براى يايه هاى جهارم, ينجم و 


از اعضاى محترم كروه اخلا-ق مركز متون و همه كسانى كه در مراحل مختلف براى سامان يافتن اين اثر ما را يارى كردند 
صميمانه سياسكزاريم» بخصوص از فضلاى محترم حوزه آقايان محسن صادقى» على مختارى» عباسعلى مردى» سيد ابوالحسن 
مطلبى» محسن نوروزى. همجنين از آقايان رمضان على قربانى و على تجويديان كه صفحه آرايى و حروفجينى اين اثر را بر 
عهده داشتند. 


از همه صاحب نظران و مدرّسان تقاضا مى شود كه نظر خود را در خصوص اثر حاضر و ديكر آثار اين مركزء به نشانى «قم» 


/ 7/186 مركز تدوين و نشر متون درسى حوزه (متون)» با ما در ميان كذارند. 
عم 

مركز تدوين و نشر متون درسى حوزه (متون) 

تاستان 7م١١‏ 


)١‏ ابتدا «دفتر تأليف و نشر متون درسى حوزه) و سيس (متون) ناميده شد كه ب ركرفته از «مركز تدوين و نشر متون درسى حوزه) 


است. 


؟) خلاصه اين اثر» كه آن را تقريرات دروس اخلاق ناميده ايم به منظور مطالعه - نه تدريس - در اخلاق () كنجانده شده 
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مقدمه 

فصل اوّل: علم اخلاق و امام خمينى قدس سره 

بسم الله الرحمن الرحيم 

الحمد لله ربٌ العالمين» و الصلاه و السلام على سيدنا و نبينا أفضل الخلائق أجمعين, 
ووصيه و خليفته على أمير المؤمنينء و آله الطيبين الطاهرينء ولعنه الله 

على أعدائهم أبد الآبدين و دهر الداهرين 

السلام على الإمام المهدى الذى يملأ الأرض قسطاً و عدلاً 


بيشواى بزركك و نام آور دورانٍ معاصرء بنيانكذار جمهورى اسلامى ايران» حضرت امام خمينى (قدّس لَه روحه الزكيه؛ و 
أفاض على تربته المراحم الرّبانيه) علاوه بر فقه و اصول و ديككّر علوم رايج حوزه هاء در دانش اخلاق و تزكيه و تهذيب نفوس 
يدى طولى داشت و بخشى نسبتاً زياد از عمر شريف خود را صرفٍ تدريس اخلاق و تربيت و تزكيه فضلا و طلّاب و نيز تحقيق 
در مسائلٍ اخلاق و نككارش كتابهاى سودمند اخلاقى كرد؛ به طورى كه در اين زمينه استادى ماهر و صاحب نظرى مسلم و 
شخصيتى ممتاز و تأثي ركذار شناخته شد و دروس اخلاق و جلساتٍ تهذيب او تأثير بسيارى بر مستمعان بخصوص طلَابٍ و فضلا 


4. 


ذاشت:. 


امام خمينى» تدريس اخلاق در حوزه قم را از دوره سياه رضاخان شروع كرد و تا مدتى يس از آن ادامه داد. جلسات اخلاق 


امام كه در مدرسه فيضيه 


و مدرسه حاج ملا صادق (*) 


*) واقع در ابتداى 58 مترى عمار ياسرء از سمت خيابان انقلاب (جهارمردان). 


0 بركزار مى شدء شيفتكان زيادى داشت و مشتاقان فراوانى را از زلا الى معارف اخلاقى وحى سيراب مى كرد. تاريخ نكار 


انقللاب اسلامى» حجه الاسلام جناب سيك حميدك روحانى در اين باره مى نويسد: 


در آغاز اين جلسه محدود بود و فقط عده اى افراد مورد اعتماد ايشان مى توانستند در آن شركت كنند. بتدريج دامنه اين 
درس توسعه يافت وهفته اى يكك روز در سطح حوزه تشكيل مى شد و علاوه بر روحانيان دهها نفر از اقشار ديكر در آن 
شركت مى جستند. استقبال زياد ازاين مجلسء امام را بر آن داشت تا جلسه را در هر هفته اى دو روز (ينج شنبه و جمعه) 
برقرار كند. در اين حالء عتّمال رضاخان به كارشكنى يرداختند و در صدد برهم زدن آن بر آمدند به طورى كه سرانجام امام 


خمينى ناجار شد اين جلسه را از مدرسه فيضيه به مدرسه حاج ملا صادق منتقل و به شكل محدودترى بركزار كند. 


تا آنكه دوران سياه رضاخان به سر آمد و درس اخلاق امام در فيضيه با شكوه تمام مجدداً بركزار شد و در آنجا ساليان درازى 


(ظاهرا جدود فشك "سال) اذامه افكت .1 (6) 
امام خمينى خود به مناسبتى در اين باره نوشته اند: 


علت اصلى توسعه اين مجلس [مجلس درس اخلااق] جلو كيرى شديد يليس رضا شاه بود از مطلق مجالس تعزيه و موعظه و 


امثال آن. از اين جهت مردم علاقه مند بودند و اينجانب نيز درس خصوصى ... را به نحو عموم و عوام فهم توسعه دادم. (0) 


جنير: داش خدمتكزار مرحوم حجه الاسلام شيخ محمد شريف رازى قدس سره 


ينجاه سال بيش - يعنى در سال ١17/*‏ قى - در كتاب آثار الحيّجه كه به سال 7 فق جاب شده درباره تدريس امام نوشته 


1: 


...و بخصوص در فنٌ اخلاق و درس آنء استاد منحصر به فرد حوزه قم بوده» و حدود هشت سال در مدرسه فيضيه هفته اى 
فؤووز فدلهاء تمن د لعياقى دور فو غيية وا اتات شيو وكرت ساق هوه يتفض :زم كرد ويا لذ كروالين عل 
كمال الانقطاع إليككء و أَنْوْ أبصار قلوبنا بضياء نظرها إليكث, حتّى تخرق أبصار القلوب حُجبَ النورء فتصل إلى معدن العظمه؛ و 
تصير أرواحنا معلقةً بِعزّ قدسكك» كه همه روزه در اختتام درسش مى فرمودء قلوب اهل ذوق و تهذيب را نورانى و صفا و جلا 
مى داد» تا در جند سال اخير كه درس مذكور را براى ياره اى از موانع تعطيل» و حوزه درس خارج فقه و اصول را داير [كرد] 
060 


مرحوم رازى قدس سره همجنين در كتاب كنجينه دانشمندان كه در سال ش جاب شذه است در اين باره كويد: 


... يس از مرحوم آقاى ملكى» جندين سال تدريس اين علم به عهده زعيم بزركوار آيه الله خمينى (مد ظلّه العالى) بود كه در 
1 در روزهاى بنج شنبه و جمعه بود كه اين نكارنده هم با جماعت بسيارى شركت داشتم و ه ركز فراموش نمى 
كنم كه معظّم له در غالب روزها آيه مباركه «يا أيها الذين امنوا انّقوا الله و لتنظر نَفْسٌ ما قَدَّمت لغدٍ ...) (0) را عنوان كرده؛ و 


با سوز و روحانيت مخصوصى مطالب اخلاقى را بحث نموده و روحانيت مخصوص و نورانيت خاصّى به شاكردان 


و حاضرين مى دادند ودر آخر بحث هم با حالى عجيب و قلبى حزين دست به دعا برداشته و عرض مى كردند: «إلهى هب لى 
كمال الانقطاع إليكك ... و تصير أرواحنا معلقهٌ بعرّ قدسكك». (8) 


استاد شهيد مطهرى قدس سره كه خود يكى از بارزترين جهره هاى شركت كننده اين كلاس استء تأثير آن را بدين سان بيان 


كرده است: 


...كر جه در آغاز مهاجرت به قم هنوز از مقدّمات فارغ نشده بودم و شايستكى ورود در معقولا.ت را نداشتم, اما درس 
اخلاقى كه وسيله شخصيت محبوبم در هر ينج شنبه و جمعه كفته مى شدء و در حقيقت درس معارف و سير و سلوكك بود نه 
اخلاق به مفهوم خشك علمىء مرا سرمست مى كرد. بدون هيج اغراق و مبالغه اى اين درس مرا آنجنان به وجد مى آورد كه 
تا دوشنبه و سه شنبه هفته بعد خودم را شديداً تحت تأثير آن مى يافتم. بخش مهمّى از شخصيت فكرى و روحى من در آن 
درس - و سيس در درسهاى ديككرى كه در طى دوازده سال از آن استادٍ الهى فرا كرفتم - انعقاد يافت وهمواره خودرا 


مديون او دانسته ومى دائم. راستى كه او (روح قدسى الهى» بود. 0( 


©) نهضت امام خمينى» ج 2١‏ ص 74- 80 با تلخيص و اندكى تصرّف در عبارت. 
©) صحيفه امام, ج 9 ص 187. 

©) آثار الحجه» ج 7 ص 58 - 88. 

/) حشر (09): 18. 

#) كنجينه دانشمندان» ج ١‏ ص 188 - 188. 

4) علل كرايش به مادّيكرى» ص .٠١‏ 


#أظاهر اذ آن حساك تر و اقيق البقمه ا كام قو سك نسة و حر فسيكياين: كاش كك كد كاق د امل 


آيه الله شيخ على بناه اشتهاردى - يادداشت كرده يا به خاطر سيرده اند جيزى باقى نمانده است. 

فصل دوم: آثار اخلاقى امام خمينى قدس سره 

اشاره 

امام خمينى علاوه بر تدريس اخلااقء به تأليف آثارى كرانسنكك در دانش اخلاق يرداخت. آثار اخلاقى امام - كه مباحثى 
ديكر نيز در آنها به جشم مى خوردء ولى عمدهٌ اخلاقى اند - به تربيت تاريخ تأليف عبارتند از: 

.١‏ شرح اربعين؛ 

؟. آداب الصلاه؛ 

". شرح حديث جنود عقل و جهل؛ 

؟. جهاد اكبر يا مبارزه با نفس. 


اينكك توضيحى كوتاه درباره هر يكك از اين كتابها. 
.١‏ شرح اربعين 


نكارش اين اثر شريف و تأليف مُنيف؛ يعنى مبسوطترين اثر اخلاقى امام» در عصر روز جمعه جهارم محرّم 108 ق يايان يافته 
است. اين كتاب شرح جهل حديث شريف از احاديث خاندان رسالت (عليهم آلاف التحيه و الثناء) است كه به اقتضاى سنْتٍ 
«اربعين») نويسى فريده علمات اسلام؛ تأليف شده.؛ و ١9‏ حديث آن اخلاقى وهفت حديث آخر ونيز حديث 382011١‏ 1و 7م 
در باب اعتقادات و معارف است. هر جند ذيل حديث 18, 87 و 6" مباحث اخلاقى هم مطرح شده است. مؤلّف در آغاز اين 


كناب انكيزه اش از تأليف آن را جنين بيان مى كند: 


اين بنده بى بضاعت ضعيفء مذدّتى بود با خود حديث مى كردم كه جهل حديث از احاديث اهل بيت عصمت و طهارت 
عليهم السلام ... جمع آورى كرده و هر يكك را به مناسبت شرحى كند كه با حال عامه مناسبتى داشته باشد؛ و ازاين جهت آن 


راابه زبان فارسى 


#نكاشيه كه فارسى زيانان تين ان ال جهره كيرت شايد حك إن كاء الله ت مشمول عدنث شريف ععن عرفت على الله علية:و آله 


شوم كه فرموده است: «من حفظ على أَمّتى أربعين حديثاً ينتفعون بها بعثه الله يوم القيامه 


تأليف آن فارغ شده. ياد كرده اند: 


در حديث نبوى صلى الله عليه و آله است: «على ممسوسٌ فى ذات الله) و نويسنده شمّه اى از سريان مقام نبوّت و ولا-يت را 
جون خفاش كه از آفتاب عالمتاب بخواهد وصف كندء در سابقٍ ايام در رساله اى على جده موسوم به مصباح الهدايه به رشته 


تحرير در آورده. )٠١(‏ 
ولى از ديكر آثارى كه بيش از شرح اربعين تأليف كرده. در آن يادى نكرده اند. 


امام در كتابهاى آداب الصلاه و شرح جنود عقل و جهل بارها از اين اثر ياد كرده و در مواردى آن را شرح اربعين ناميده 


است: 

- ... نويسنده در شرح اربعين شرحى در اين باب نككاشته و به قدر ميسور در بيان آن به تفصيل يرداخته ام. )1١(‏ 
- ... ما شمّه اى از اين مطلب را در كتاب شرح اربعين ... مذكور داشتيم. (؟1) 

- ...و ما شمّه اى از لطايف سوره كريمه توحيد ... را در كتاب شرح اربعين بيان نموديم. (17) 

- ... و ما در شرح اربعين اين حديث شريف را حديث بيست و هشتم قرار داده شرح نموديم. )١15(‏ 


از آنجا كه اين اسم مطابق مسمّىء و از سوى ديكر خود مؤلّف آن را بدين نام ناميده است ما هم از آن با همين عنوان ياد 


كرده ايم» هر جند با نام اربعين حديث منتشر شده است. 
'؟. آداب الصلاه 


ملت درنارة اكير أكن ات الكاوكن ابن اث كريدة 


- 050 شرح اربعين» ص‎ )٠ 


6ه نيز ر كك: ص "ذاه ها 0ء. 

.68 آداب الصلاهء ص‎ ١١ 

.59١ آداب الصلاهء ص‎ )١ 

)٠‏ آداب الصلاهء ص "٠05‏ نيز ركك: ص فك 7ل “الاك رذ ع3 

.376 شرح جنود عقل و جهلء» ص 188. نيز ركك: ص لذ "ال “الال ذل‎ )١5 


عامّه تناسبى نيست در نظر كرفتم كه شطرى از آداب قلبيه اين معراج روحانى را در سلكك تحرير در آورم» شايد برادران 


ايمانى را از آن تذكرى و قلب قاسى غود را تأثّرى حاصل آيد. 


نكارش اين اثر در روز دوشنبه 002 ربيع الآخر إضاردة برابر با “٠‏ فروردين ١‏ يايان بافته است. مؤلف در اين اثر علاوه بر 
آداب قلبى نمازء كه خود از مسائل اخلا-قى استء مباحث معارفى و اخلاقى مهم ديكرى را نيز به تناسب مطرح كرده و سوره 


هاى شريفه جمله توحيد وقدورا تفسير كرده انذ: ابشاك دو ابن كتات از جهاز اثر ديكر خود ياد كرد اثذ: 


ب) سرّ الصلاه (در ص للء الل جل عع ١ن‏ اهن اللا 

ع شرح دعاى سحر (در ص 550)؛ 

د) مصباح الهدايه (در ص 172 3”0 191). 

همجنين وعده داده اند كه رساله اى در باب علت تشريع بسيارى از عبادات تأليف كنند كه كُويا موقق نشده اند: 
... نويسئده را سالها در نظر است كه در اين باب رساله اى تنظيم كنم و اشتغالات ديكر مانع شده 0001 


"'. شرح جنود عقل و جهل 


اين كتاب آخرين تأليف اخلاقى امام خمينى است و ايشان يس از اين اثر به تأليفات فقهى و اصولى روى آورده اند. 


اين كتاب شرح حديث معروف امام صادق عليه السلام درباره جنود عقل و جهل است كه امام عليه السلام هفتاد و ينج جند 


براى هر يكك از عقل و جهل بر شمرده است. (19) امام خمينى علاوه بر مباحثى كلّى راجع به عقل و جهلء 10 جند از جنود 
عقل و جهل رادر ١0‏ مقصد شرح داده و تتمه را به مجلدى ديكر وا نهاده كه ظاهراً موقق به تأليف آن نشده اند: 


6) آداب الصلاه» ص ه/7. 

18) الكافى؛ ج ١‏ ص 15. 

٠١ 

- ما اينجا اين جزو از شرح حديث را خاتمه مى دهيم و تتمه آن رابا خواست خدا در مجلد ديكّر قرار مى دهيم. 


به اتمام رسيد اين جلد در روز دوم شهر رمضان المبارك هزار و سيصد شصت و سه در قصبه محلّات» در ايامى كه به واسطه 


كرماى هوا از قم به آنجا مسافرت كرده بودم. (107) 

- و ما حقيقت توبه» و مقدّمات و شرايط آن را در باب خود در اين رساله بيان مى كنيم؛ إن شاء الله. 

- يس از آنء توبه خالص كند با شرايط خود كه در باب توبه بيايد. (18) 

ولى اين مجلدٍ مطبوع, فاقد بحث توبه است (19) و در نظر مؤلف بوده است كه در مجلد يا مجلدات بعدى آن را تبيين كند. 
امام در اواسط كتاب نيز اشاره اى به زمان تأليف آن دارند: 


الآن كه نويسنده؛ اين اوراق را سياه مى كند موقع جوشش جنكك عمومى بين متّفقين و آلمان است كه آتش آن در تمام سكنه 
عالم شعله ور شده و اين شعله سوزنده و جهنم فروزنده نيست جز نائره غضب يكك جانور آدم خوار و يكك سَيْع تبه روزكار» 
كه 


به اسم بيشوايى آلمانء عالّم را و خصوصاً ملت بيجاره خود را بدبخت و يريشان روزكار كرد ... تا به كجا منتهى شود و كى 
اين جمعيت بينوا از دست جند نفر حيوان به صورت انسان ب خلاضن_ شوند و ابن جار كن خاتمة يبذا كته :و ابخ ظلمتكدة 


خاكى نورانى شود به نور الهى ولى مصلح كامل؟ الله عيّجل فرجه الشريف و مُنَ علينا بظهوره. )5١0(‏ 
مؤلف در اين كتاب از سه اثر ديككر خود ياد كرده و به آنها ارجاع داده است: 


الف) مصباح الهدايه (ص 758)؛ ب) شرح اربعينء؛ (ص 6ك ”77ل 28ل "الال عو 776 ج) آداب الصلاه (ص ٠١07.8١‏ 
لال 611#), 


همجنين تأليف رساله اى جداكانه درباره تربيت فرزند را وعده داده اند: «... كه تفصيل آن 


.559 شرح حديث جنود و عقل و جهل. ص‎ )١١ 
.٠١8 2178 شرح حديث جنود عقل و جهل ص‎ ) 


8) همجنان كه فاقد «خاتمه» اسنت: كه مو لَه در مقدمه شرح حديث جنود عقل و جهل» وعده آن را داده است (شرح حديث 


جنود عقل و جهل. ص ©). 
)'٠١‏ شرح حديث جنود عقل و جهلء ص 7560 - 558. 
1١١‏ 


محتاج رساله جداكانه اى اليك افيد امت تردق حودهر بيه اقزار أن شوم» (1؟) كه ظاهراً جنين رساله اى تأليف نكرده 


اند يا از ميان رفته است. همجنين آرزو كرده اند رساله اى در اثبات حدوث زمانى عالم به مسلكك ويزه خود بنويسند. (؟5) 


مؤلف در اين اثر كه به انككيزه تربيت و تزكيه اخلا.قى عموم مردم نوشته؛ بيشتر صبغه اخلاقى حديث را مدّ نظر داشته واز 


زداختن .به دقاوق علمى كدتاترى درابن جهث!تذاردة جز اند كى روف بن تافقه است »تاق ون 


بر تأليفى اخلاقى به سبكى جديد بر خلاف كتب رايج دانش اخلاقء و الحق در اين زمينه موقق بوده است: 


... نويسنده در نظر ندارد كه بحث در اطراف جهاتٍ علميه اين حديث شريف كند به جهاتى ... سوم آنكه استفاده از نكات 
علميه منحصر به اهل علم و فضل است و ما را نظر به استفاده عموم بلكه عوام است. جهارم - و آن عمده است - آنكه مقصود 
مهم از صدور اين احاديث شريفه و مقصد اسنى از بسط علوم الهيه» افهام نكات علميه و فلسفيه ... نيست؛ بلكه غايت القصواى 
آن سبكبار نمودن نفوس است از عالم مظلم طبيعت و توجه دادن ارواح است به عالّم غيب و منقطع نمودن طاير روح است از 
شاخسار درخت دنياء كه اصل شجره خبيثه است و يرواز دادن آن است به سوى فضاى عالم قدس و محفل انس»ء كه روح 
شجره طيبه است و اين حاصل نيايد مكر از تصفيه عقول و تزكيه نفوس و اصلاح احوال و تخليص اعمال ... 


بالجمله» به نظر قاصرء اخلاق علمى و تاريخى و همين طور تفسير ادبى وعلمى و شرح احاديث بدين منوال از مقصد و مقصود 
دور افتادن ... است. نويسنده را عقيده آن است كه مهم در علم اخلاق و شرح احاديث مربوطه به آن يا تفسير آيات شريفه 
راجعه به آن» آن است كه نويسنده آن با ابشار و موعظت و نصيحت و تذكر دادن و ياد آوردن» هر يكك از مقاصد خود را در 


فروو ها كر د 


نويسنده راه نوشتن كتاب اخلاق را باز كردم كه اكر عالمى نويسنده و قادر بر تقرير و تحرير بيدا 


شد اين طرز بنويسد إفروة 


.108 شرح حديث جنود عقل و جهل. ص‎ )١ 


) شرح حديث جنود عقل و جهل» ص ”7: «... بيان آن با مقدماتش محتاج به إفراد رساله جداكانه استء «لعل الله يحدث 


بعد ذلكك أمراً» و توفيقى عنايت فرمايد كه به آن نايل شويم). 


11) شرح حديث جنود و عقل و جهلء ص / - ؟1١.‏ 


1١ 


؟". جهاد اكبر يا مبارزه با نفس 


كتاب ديكرى كه از تأليفات امام نيست؛ اما جزء آثار اخلاقى و تقرير بيانات اخلاقى ايشان در دوره تبعيد در نجف اشرف 
استء جهاد اكبر يا مبارزه با نفس است. جنانكه كذشت» حضرت امام حدود شصت سال ييش در حوزه علميه قم» جلسات ير 
رونق و تأثير كذارو راهكشاى اخلاق داشتةه اند وهر حند تقريراث آن دروس برجاق نمانده است؛ ولى خوشبختانه؛ امام 
مطالب اخلاقى مورد نظر خود را در آثار ييشككفته به وديعت نهاده اند. 


امام خمينى روز ١‏ مهرماه 16 برابر با 4 جمادى الآخره 21780 از تركيه به فرودكاه بغداد» و عصر جمعه "7 مهر 1*6 به 
نجف اشرف وارد شدند و روز "7 /8 / "1 برابر با ٠١‏ رجب 1788 در مسجد شيخ انصارى قدس سره در نجف اشرف» 
تدريس فقه را شروع كردند. تدريس ايشان از آن تاريخ تا هنكام خروج از نجف و حركت به سمت ياريس؛ يعنى اوايل ذى 
قعده ١١9/‏ برابر با اواسط مهرماه /ا80 ١١‏ درايام درسى حوزه ادامه داشت. هر جند در دوره تبعيد در نجف اشرفء» درس 
رسمى ايشان منحصر به فقه بود ولى كهكاه و به مناسبتهاى مختلف - مانند آغاز و انجام سال تحصيلى و ييش از ماه مباركك 
رمضان - 


بيانات اخلاقى ومواعظ وتذكرات تنه دهنده اى داشته اند. 


حجه الاسلام جناب آقاى سيد حميد روحانى بخشى از اين مواعظ اخلاقى را همان زمان تقرير كرد كه با نام جهاد اكبر يا 
مبارزه با نفس همراه با دروس امام درباره ولايت فقيه - و كاه جداكانه - سالها بيش از ييروزى انقلاب در خارج از ايران و 
تاريخ؛ يعنى بين سالهاى 1788 تا 1597 القا شده است. 


متأسفانه نوار اين دروس اخلاقى» جز دو جلسه در دست نيست. آن دو جلسه از نوار يياده شده و در صحيقه امام رج ؟” ص ؟١‏ 
18 وإضن 0-847 0#جاث هده بنك اامقاضية ابن دو جلسه بآ جهاد اكب مقخص نى شد كدض سحاة أمام > تائتد 
آنجه در صحيفه نور و صحيفه امام ديده مى شود - يياده نشده» بلكه مقرّر محترم - البته با موافقت امام - محتواى بيان ايشان را 


با ويرايش و تقديم و تأخير و رعايت نظم منطقى مباحث و تبديل زبان كفتار به نوشتار 
1 
عرضه.؛ و ازاين راه خدمتى بس ارزنده كرده اند. 


بنابراين» بر خلاف سه اثر بيشينء جهاد اكبر به قلم حضرت امام نيست بلكه تقرير دروس ايشان است,ء آنهم نه مثل صحيفه نور 
و صحيفه امام كه عين عبارت به همان شكل اصلى يياده شده استء بلكه با تغييراتى كه ككذشت. از اين روء و نيز براى يرهيز از 


هر كونه اشتباه» ما آن را تقريرات دروس اخلاق ناميده ايم. بيداست كه اين اسم با 


محتوا مطابقتر است؛ هر جند جنانكه كذشتء حضرت ايشان در نجف اشرف»ء درس اخلاقى منظم و با اين عنوان نداشته اند؛ 


ولى اين محتوا از بهترين دروس اخلاق به شمار مى آيد. 


حضرت امام به آثار اخلاقى اش بيش از ديكر آثارش تعلق خاطر داشته و نشر آنها را لازمتر مى دانسته است. دليل اين نكته 


بند ششم وصيت نامه ايشان است كه در ١5‏ دى ماه 188 برابر با 12 محرم 1794/8 در نجف اشرف نوشته اند: 


*. كتب خطى اين جانب را در صورت امكان طبع كنندء و اكر كسى خواست طبع كند در اختيار او بككذارند به طورى كه 
ضايع نشودء خصوصاً كتب اخلاقى را. (؟) 


فصل سوم: ويزكيها و محورهاى اصلى آثار اخلاقى امام خمينى قدس سره 
اشاره 


جنانكه كذشت حضرت امام سالها وقت شريف و عمر عزيز خود را صرف اين دانش كرد. نزد استادان بزركك اخلاق و معرفت 
مانند مرحوم آيه الله ميرزا جواد آقا ملكى تبريزى و مرحوم آيهالله شيخ محمد على شاه آبادى (أفاض الله على روحيهما 
المراحمٌ الربانيه و حباهما بالنعم الهنيئه) دانش اندوخت و سيس سالهاى متمادى به مطالعه و غور در اين مسائل و تدريس آنها 
برداخت و علم را با عمل و ايمان قرين ساخت و خود استادى بزركك و موقق و تأثي ركذار شد و آنجه را يافت و جشيد و تجربه 
كرد نوشت. از اين رو مطالب ايشان از غناء عمق و يختككى ويزه اى برخوردار است و با بسيارى از كتابهاى اخلاق تفاوتهاى 
فراوان دارد. از سوى ديكرء به دليل تدريس اخلااق در حوزه واهميت ويه اى كه براى تزكيه و تهذيب روحانيان و اصلاح 


حوزه قائل بود مباحث ايشان كاربردى» كارا مد» شفاى دردهاى بى درمان وعمدهٌ مربوط به 


موضوعاتى است كه بيشتر در حوزه ها محل ابتلا و نياز است - هر جند براى 


16) صحيفه امام, ج ؛ ص 197 - 191. 
١‏ 


عموم طبقات نيز تتّه آفرين و درس آموز است - و يكى از دلايل كزينش ما نيز همين نكته است. به هر حالء» ياره اى از 
محورهاى اصلى در كتابهاى اخلاقى امام؛ به اجمال» طى ده بند به مصداق «تلكك عشره كامله) ذكر مى شوند: 


.١‏ انسان داراى دو فطرت است: اصلى و تبعى 


امام مكرّراً متذكر شده اند كه انسان داراى دو فطرت است: يكى اصلى كه عبارت است از عشق به كمال مطلق؛و ديكرى تبعى 
كداغيبارت امك ان ثرالا تقس :از اين اذ فطررك تعبير فى كتشن بدافطرات مكهواره ىن ححات: وهنه حترد عقا .را حتود 
اين فطرت مى دانند. هر كاه اين فطرت اصلى تحت تأثير كناهان واقع شود «محجوبه) به حجاب طبيعت مى شود و جنود جهل 
همكى جنود فطرت محجوبه اند. (0؟) 


...و ازاين جهت احكام آسمانى ... بر طبق نقشه فطرت و طريقه جبلت بنا نهاده شده و تمام احكام الهى به طريق كلى به دو 
مقصد منقسم شود كه يكى اصلى و استقلالى و ديكر فرعى و تبعى است و جميع دستورات الهيه به اين دو مقصدء يا بى واسطه 
يا با واسطه رجوع كند: 


مقصد اول 


- كه اصلى است و استقلالى - توجه دادن فطرت است به كمال مطلق و أهم و عمده مراتب سلوكك نفسانى و بسيارى از فروع 
احكام از قبيل مهمّات صلات و حج به اين مقصد مربوط است. 


مقصد دوم 


- كه عرضى و تبعى است - تنفّر دادن فطرت است از شجره خبيثه دنيا و طبيعت كه ام النقائص و آَم الأمراض است 


و بسيارى از ربوبيات و عمده دعوتهاى قرآنى و عمده ابواب ارتياض و سلوك و كثيرى از فروع شرعيات از قبييل صوم و 
صدقات واجبه و مستحبه» و تقوا و تركك فواحش و معاصى به آن رجوع كند. 
ان ذو مقصية لاق نققه فطرت اسك اكه دانتس كه دن اناق دو فطرت انيت فطرت عشى يد كمال :و خطرت تعفر از 


نقص. يس جميع شرايع مربوط به فطرت است و براى تخلص فطرت از حججب ظلمانيه طبيعت. (58) 


0") ركك: شرح حديث جنود عقل و جهل» ص ع/ا - ااا شرح اربعين» ص /ا؟1 ١‏ 58ل 75م - تل آداب الصلاه» ص ١1‏ 
-114. 
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؟". عالم طبيعت دار تغير» و جميع ملكات و اخلاق قابل تغير و اصلاح است 


امام رحمه الله بارها بر اين نكته تأكيد كرده اند كه عالم طبيعت دار تغير و تندل وتصرّم است و در نتيجه تا ييش از فرا رسيدن 
مركك, آدمى مى تواند همه اخلاق رذيله راء هر جند در نفس ريشه دوانده باشند» اصلاح كند و هيج عذرى ازاين جهت 
بذيرفته نيست. از سوى ديكرء محاسن اخلاقى و مكارم و ملكات حميده هيج كاه نبايد موجب عجب و غرور شوند؛ زيرا جه 


بسا زايل شوند و تا دم مركك باقى نباشئد: 
انسان تا در عالم طبيعت واقع است مى تواند نقايص خود را مبدّل به كمالات» و رذايل خويش را تبديل به خصايل حميده؛» و 
سيئات خود وا مبدّل به حستات تمايدء و ايتكه معروق است «فلان تخلق زشت يا فلان صفت رذيله از ذانيات اسث و قابل تغيير 


نيست» اصلى ندارد و حرفى بى 


اساس و ناشى از قلت تدبّر است. بلكه با رياضات و مجاهدات تمام صفات نفسانيه را مى توان تبديل نمود و تغيير داد» حتّى 
جُبن و بُخل و حرص و طمع را مى توان مبدّل به شجاعت و كرم و قناعت و عزّّْت نفس نمود. (917) 


جنانكه دلالت براين مدّعا كند علاوه بر برهان و تجربه» دعوت انبيا و شرايع حقّه به سوى اخلاق كريمه و ردع آنها از مقابل 
آنها. (/5) 


". علم رسمى سر به سو قيل است و قال 


امام رحمه الله با بيانهاى كوناكون اين حقيقت را تبيين كرده اند كه آموختن علوم رسمى و انباشتن اصطلاحات و مفاهيم 
خشكك وبى مغز نه تنها موجب نجات و فلاح آدمى نيست بلكه اككر با تهذيب همراه نباشد ضررش از جيزهاى ديكر بيشتر 
است. جه بسا آدمى با هفتاد سال زحمت و تلاش با كد يمين و عرق جبين جهنم تحصيل كند و معانى حرفيه» اصول عمليه و 
لفظيه و شرعيه و عقليه؛ اصل مثبت» حكومت و ورود؛ استصحاب عدم ازلى و تعليقى و كلى قسم ثالث؛ اصاله الوجود و 


اعتباريه الماهيه» ماده و صورت و هيولى و اعيان ثابته و فيض 


-6٠١ شرح اربعين» ص‎ ؛7١8-‎ 7٠١8 با تلخيص. نيز ركك: آداب الصلاف ص‎ .١ شرح حديث جنود عقل و جهل» ص‎ )"1١ 
با تلخيص.‎ 0 
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مقدس واقدس و عقول عشره. او را سودى نبخشد و بر ظلمت و انانيت و ما و منى بيفزايد» و وى را به مراتب از وقتى كه اين 
اصطلاحات را نمى دانست از خداى سبحان دورتر كند. خلالاصه. امام دانستن علوم رسمى را «انباردارى مفاهيم) مى نامد و 


بدون تهذيب ارزشى براى 


آنها قايل نيست و حتى علم توحيد را هم هنكامى كه همراه ايمان نباشد نافع نمى داند و به تفصيل نشانه هاى ايمان و علم نافع 


رابا استفاده از آيات و روايات بر مى شمارد. 


امروزه برخى با انباشتن اصطلاحاتى جند و جند صباحى تدريس يا تأليف و به قلم آوردنٍ كتاب و مقالتى جندء مى يندارند كه 
قدم بر فرق فرقدين نهاده. حائز منقبت دنيا و آخرت و ملك و ملكوت شده و جزء صالحان و صدّيقان و مقرّبان كشته اند و بر 


زمين و زمان فخر مى فروشندء غافل از آنكه اينها همه از دامهاى ابليس و خدعه ها و مكايد اوست: 


... آن علم معارفى كه در انسان به جاى فروتنى و خاكسارى. سر كقن ندال اعسات كته بو ماقده ابلدض اسك او 
اصطلاحات اكر اين نتيجه را حاصل كند از تمام علوم يست تر استؤزيرا از علوم ديكر توقع نيست كه انسان را الهىء و از قيود 
نفسانيه يكسره بيرون كند. صاحبان آن علوم نيز جنين دعوايى ندارند. يس آنها به سلامت نزديكترند. لااقل اين عُجِبٍ موجب 
هلاكت در آنها بيدا نشده. و وسيله معرفه الله آنها را از ساحت مقدس حق دور نكرده. يس واى به حال تو اى بيجاره كرفتار 
مشتى مفاهيم و سركرم ياره اى از اصطلاحات كه عمر عزيز خود را در فرو رفتن به جاه طبيعت كذراندى, و از حق به واسطه 
علوم حفّه دور شدى! تو به معارف نخيانت كردىء تو حق و علم حمّانى را وسيله عمل شيطانى كردى. قدرى از خواب غفلت 


برخيز و به اين مفاهيم دل خوش مكن. 


از اينجا حال ساير علوم را نيز بايد به دست آورد: اكر حكيمى 


يافقيهى يا محدّث ومفسّرىء ببين ازاين علوم در قلب تو جه ياد كارهايى مانده. اكر ديدى در تو از اين علوم اعجاب و 
خودبينى حاصل شده است بدان كه طعمه ابليس شدى. نظر كن ببين جز ياره اى اصطلاحات بى مغزء جه دارى؟ آيا مى توان 
بااين اصطلاحات ملائكه الله غلاظ و شداد را جواب داد؟ آيا مى شود با هيولى و صورت و معانى حرفيه و مانند اينها خداى 
عالم را بازى داد؟ كيرم در اين عالم كه كشف سرائر نمى شود بتوان به بندكان خدا تكبر كردء آيا مى توان در قبر و قيامت 


هم باز با همين ياى جوبين رفت؟ 


1/ 


به جان دوست قسم كه اككر علوم الهى و دينى» ما را هدايت به راه راستى و درستى نكند» يست ترين شغلها از آن بهتر است؛ 
جه شغلهاى دنيوى نتيجه هاى عاجلى دارند و مفاسد آنها كمتر است؛ ولى علوم دينى اكر سرمايه تعمير دنيا شود دين فروشى» 


ووزرووبالش از همه جيز بالاتر است. 


و خود رااز بندكان خدا بالاتر و بهتر بداند و ديككران را جاهل و بى مقدار محسوب كند. 


جقدر جهل مى خواهد كه انسان كمان كند با اين مفاهيم بى مغزء خود را به مقام علماء بالله رسانده و ملائكه ير خود را زير 


ياى او فرش كرده [اند] و توقع احترام از بند كان نخدا داشته [باشد]؟! 


اينها غرور بيجاست. جهالت و شيطنت است. ارث ابليس است. ظلمات فوق ظلمات است. جه شد كه علوم انبيا و 


اولياء هر روز ما را از خدا دور و به شيطان نزديكك مى كند. يس بايد كى به فكر اصلاح افتاد؟ 


نكردى! يس بايد جه وقت يكك قدم براى خدا برداشت؟ اينها همه دنيا بود و تو را به دنيا نزديكك» واز خدا و آخرت دور و 


علاقه به دنيا و طبيعت را در دل تو زياد كرد. (59) 


...ما به اين عمر كوتاه و اطلاع كمء در اين عرفاء اصطلاحى و در علماء ساير علوم؛ اشخاصى ديديم كه به حقٌّ عرفان و علم 
قسم كه اين اصطلاحات در دل آنها اثر نكرده؛ بلكه اثر ضد كرده. اى طلبه مفاهيم! اى كمراه حقايق! قدرى تأمّل كن ببين جه 
كنك 


تو طلبه فقه و حديث و ساير علوم شرعيه نيز در مقام علم بيش از يكك دسته اصطلاحات ندانى. اكر اين علوم كه همه اش 
مربوط به عمل است در تو اضافه اى نكرده و تو را اصلاح ننموده» كارت از علماى ساير علوم يست تر و ناجيزتر» بلكه از كار 
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يست تر است. اين مفاهيم عرضيه و معانى حرفيه و نزاعهاى بى فايده؛ كه بسيارى از آن به دين خدا ارتباطى ندارد و از علوم 
هم حساب نمى شود اينقدر ابتهاج و تكبر ندارد. خدا شاهد است - و كفى 


به شهيداً - كه اكر علم نتيجه اش اينها باشد و تو را هدايت و مفاسد اخلاقى و علمى رااز تو دور نكند» يست ترين شغلها از 


آن بهتر است ميم 
. فرق علم و ايمان و بى ثمر بودن علم بدون ايمان 


مؤلف بزركوار فرق علم و ايمان را بخوبى تبيين كرده و بى فايده بودن علم بدون ايمان - حتى علم توحيد - را به كرسى 
نشانده است. ايشان بر اين نكته تأكيد مى كنند كه نبايد در منزل علم سكونت كزيد بلكه بايد از آن عبور كرد و به منزل ايمان 


ايمان غير از علم و ادراكك است؛ زيرا علم و ادراكك حظ عقل است و ايمان حظ قلب. انسان به مجرّد آنكه علم بيدا كند به 
خدا و بيغمبران و يوم القيامه؛ او را نتوان مؤمن كفت. جنانكه ابليس تمام اين امور را علماً و ادراكاً مى دانست و حق تعالى او 


را كافر خواند. 


بسا فيلسوفى به برهانهاى فلسفى؛ شعَبٍ توحيد و مراتب آن را مُبرهن كند و خود مؤمن بالله نباشد. ما همه مى دانيم [كه قرآن 
شريف] از معدن وحى الهى براى تكميل بشر و تخليص انسان از محبس ظلمانى طبيعت و دنيا نازل شده و وعد و وعيد آنء 
همه حقّ ص راح و حقيقت ثابته استء و در تمام مندرجات آن شائبه خلاف واقع نيست. با اين وصفء اين كتاب بزركك الهى 
در دل سخت ما به اندازه يكك كتاب قضّه تأثير ندارد؛ نه دلبستكى به وعده هاى آن داريم و نه خوفى از وعيد آن در قلب ما 


اين نيست جز آنكه حقيقت و حقّيت قرآن به قلب ما نرسيده و دل ما به آن 


نكرويده؛ و ادراك عقلى بسيار كم اثر است. 


خداى تباركك و تعالى براى مؤمنين در قرآن شريئف» خواصّى ذكر فرموده است و همجنين در احاديث شريفه اهل بيت عصمت 
براى مؤمن اوصافى ذكر شده است كه هيج يكك از آنها در ما نيست. با اينكه ما خود مى دانيم كه همه به علم برهانى يا امثال 


است. جه شده است كه در كوش ما آيات شريفه فرو نمى رود و 


ره شرح اربعين» ص 0 - ”4 با تلخيص. 
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براى ما حجاب فوق حجاب مى شود؟! 


اين نيست جز آنكه نور ايمان در قلب ما نازل نشده. و علوم ما به همان حدّ علمى باقى مانده و به لوح قلب وارد نكرديده. از 


ياى استدلاليان جوبين بود 


ممكن است انسان با علم بحثى برهانى هر يكك از اين اركان [توكل] را مبرهن نموده ولى اين علم برهانى در او به هيج وجه 
اثر نكند. بسا فيلسوف قوى البرهانى كه با علم برهانى اثبات نموده احاطه علمى حق تعالى را به جميع ذرّات وجود. و احاطه 
قيومى ذات مقدس را با براهين مُتقّنه قطعيه ثابت مى نمايد؛ ولى اين علم قطعى در او اثر نمى كندء به طورى كه اككر در خلوتى 
مثلاً به معصيتى اشتغال داشته باشدء با آمدن طفل مميزى حيا نموده و از عمل قبيح منصرف مى شود؛ و علمش به حضور حق» 
بلكه حضور ملائكه الله بلكه احاطه اولياء كمّل - كه همه تحت ميزانٍ برهانى علمى 


است - براى او حيا از محضر اين مقدّسين نمى آورد. اين نيست جز آنكه علوم رسميه برهانيه از حظوظ عقل هستند. اينكه 
ذكر شدء نه اختصاص به فيلسوف داشته باشدء بلكه جه بسا عارف اصطلاحى متذوّقى كه لاف از توحيد زندء به همين درد 


دجار اش 


يس كسى كه بخواهد به مقام توكل و تفويض و ثقه و تسليم رسدء بايد از مرتبه علم به مرتبه ايمان تجاوز كند و به علوم صرفه 


رسميه قانع نشودء و اركان و مقدمات حصول اين حقايق را به قلب برساند ار 
6. مكايد نفس و شيطان 


يكى از نكات مورد اهتمام امام» تبيين مكايد كوناكون شيطان و نفس و متناسب با اصناف و اشخاص مختلف است: 


جه بسا كه شيطان و نفسء انسان را سالهاى طولانى دعوت به اعمال صالحه و اخلاق حميده و ييروى از شريعت مطهّره كنند به 
أفند لكاو وا مفاق به اععاب و شو ينض كد ور يااميسيقتدها ووياماتة سافط كقام مس غرور علب وحووخراهى و 
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خوديسندى يكى از مهلكات است كه انسان را به شقاوت كشاند» و خود دارى و نكمهبانى از نفس از مشكلترين امور است كه 
بايد به خداى تعالى يناه برد و از او طلب دستكيرى كرد. به قدرى مكايد نفس و شيطان كاهى دقيق شود كه با هيج موشكافى 
ننواث آن دقابق و مكابد را كشي كرد مكريا ترفيق خدا ودسكرض او (مم 


اشتغال به تهذيب نفس و تصفيه 


اخلاق» كه فى الحقيقه خروج از تحت سلطه ابليس و حكومت شيطان استء از بز ركترين مهمّات و أؤجب واجبات عقليه است. 


ممكن است انسان را يكك نظر به نامحرمان يا يكك لغزش كوحكك لسانى» مدتها از سرائر و حقايق توحيد باز دارد. بى اعتنايى و 
فكو الاك موسي ديات اذ نادت طلقة :وذ تضاف اليس اك 


كلك كشا" كذاها اماسكة وتغنادت اها دعقن قطان عاداك متوزيه رذ هر انياكلنه اسن واكمالات وادوظر 
آنها متحضر و مقصور در همان عبادات و مناسكك ظاهربه كند وديكر كمالاث و معارف رااز نظر آتها ببندازد. بلكه آنها را به 
صاحبان آنها بدبين كند. از اين جهت در بعضى از آنها عبادات بعكس نتيجه دهد. نماز كه حقيقت تواضع و تخشّع است در 


بعض آنها اعجاب و كبر و خودبينى و خودفروشى نتيجه دهد. 


به همين قياس» كسانى كه در رشته تهذيب باطن و تصفيه و تجليه اخلاق هستند» كاه شود كه شيطان بعضى از آنها را در دام 
كشد و مناسكك و عبادات قالبيه و همين طور علوم رسميه و معارف الهيه را در نظر آنها ناجيز قلم دهد» به طورى كه لسان طعن 
اسوك بمغلقاة شريعة.و ركاف دالت و حكناء رثاتن بان كبندهانا اتكسعوة وا فاح عناق ناطة :و خاق مهت شهازنن؛ 


همين طور نيز اكر حكيمى يا عارفى در زنجير شيطان در آمد و محبوس و موقوف در همان عقليات شدء به ديكران با نظر 


خوارى و بى مقدارى نظر كند و علماء شريعت را قشرى و فقهاء اسلام را عامى خواند تا جه رسد به 


ديكران واو جز خود و رفقاى خود [را] كه انباردار مفهومات و اعتباريات هستند» كسى ديكر را به حساب نياورد» واين آفت 
نيست جز همان سلطه ابليسيه. اككر اينان كيفيت سير الى الله و خروج از بيت نفس و طبيعت را واقف بودندء مبتلا به اين دام 


وو كن ابلس كفى كنتت زع 
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بايد به خدا يناه برد از شرٌ نفس و مكايد آنء كه انسان رااز معصيت به كفرء و از كفر به عجب به كفر مى كشد. نفس و 
شيطان به واسطه كوجكك شمردن بعضى از معاصىء انسان را مبتلا كنند به آن معصيتء و يس از خوار شمردن آنء انسان به 
معصيت ديكرى كه قدرى بالا-تر است مبتلا شود؛ و يس از تكرار آن نيز از نظر افتد» و در جشم انسان كوجكك. و به بز ركتر 
مقا لوده هميق طون اتبلان من عى :زوق كا اكد ركان تعاضين (١‏ نظرش افنى كارش عجره كفر واإكدق و اكات نه آنها 
شود ... (50) 


اى قارى محترم» مغرور شيطان مباش و فريب نفس امّاره مخور كه تدليس اينها بسيار دقيق است و هر امر باطلى را به صورت 


حق بة انسان تعميه من كتنك و اسان وا قربي:فى دهند. كاه بد اميك تريه دن آخر غمر انسان رابة شقاوت فى كقاتدو 
كاهى به وعده شفاعت شافعين عليهم السلام انسان را از ساحت قدس آنها دور واز شفاعت آنها مهجور مى نمايند. (98) 


امام رحمه الله منشأ همه مفاسد را حَُبٌ دنيا و شعبه ها و 


شاخه هاى آن مى داند و اين حقيقت را كه منصوص و مأثور است بخوبى شرح داده و تبيين كرده است: 


آم اساس و أمٌّ الامراض را بايد حُبٌ دنيا دانست. جون حُبّ دنيا در دل متمكن شدء به مجرّد آنكه با يكى از شؤون دنياوى 
«راتحم كام شن فو معطب فزياة كنت كعات اعتازدر اال دسق كرد و يسكندن مووز امنان وا ارحادة ريمت 
عقل خارج كند. 


يس علاج اساسى به قلع ماده آن است كه آن حبٌ دنياست. اكر انسان نفس را ازاين حبّ تطهير كندء به شؤون دنيايى سهل 
انككارى كند واز فقدان جاه و مال و منصب و رياستء طمأنينه نفس را از دست ندهد و حقيقت حلم و بردبارى و طمأنينه 


نفس در انسان بيدا شود» و قرار و ثبات نفس روز افزون شود. 


براى قلع اين ماده - كه مايه تمام مفاسد است - انسان هر جه رياضت بكشد بجا و بموقع 
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است و الحق ارزش دارد» و براى قلع آن تفكر در احوال كذشتكان و تفكر در قصص قرآنيه بهترين علاج است. (/0”) 
بالجمله» اين آَم الآمراض انسان را به انواع بليات مبتلا كند و كار انسان را به هلاكت ابدى كشاند. (*) 


عن أبى عبدالله عليه السلام: «رأسٌ كل خطيئهِ ححَبٌٍ الدنيا». بس است براى انسان بيدار همين حديث شريف. با قدرى تأمّل 


معلوم شود كه تقريباً تمام مفاسد اخلاقى و اعمالى؛ از ثمرات اين شجره خبيثه است. هيج دين و مذهب باطلى تأسيس نشده 


و هيج فسادى در دنيا رخ نداده مكر به واسطه اين موبقه عظيمه. انسان داراى اين حب از جميع فضايل معنويه بركنار است. 


جون معلوم شد كه حب دنيا مبدأ و منشأ تمام مفاسد استهء بر انسان عاقل علاقه مند به سعادت خود لازم است اين درخت را 
ازدل ريشه كن كند و طريقٍ علاج عملى آن است كه معامله به ضد كند: اكر علاقه به فخر و تقدّم و رياست و استطالت دارد 
اعمال ضدّ آن كند و دماغ نفس امّاره را به خاكك بمالد تا اصلاح شود. (99) 


/. دستورالعملهاى اخلاقى 


امام رحمه الله علاوه بر مواعظ شافى و نصايح كافى» كه در جاى جاى آثارش ديده مى شودء كاهى اشاره اى نيز به دستورهاى 


عملى كرده اند كه براى سالكان كوى دوست بسى سودمند است: 


انسان بايد اين جند صباح را مغتّنم شمارد و ايمان رابا هر قيمتى كه هست تحصيل و دل رابا آن آشنا كند واين در اوّل 
بيار كفا اناق صورظ كود مكر داولا فك ردن حصني محارت و قا بن اكت عالصن )وتسور ا نا تكرارض قل قري 
اخلاص و ارادت آشنا كند تا اخلاص در قلب جايكزين شود. 


يس در آن وقتء با طهارت» وجهه قرآن و ذكر را متوجه قلب كند و آيات شريفه الهيه كه مشتمل بر تذكر و توحيد است به 
قلب بخواند به طور تلقين و تذكير و اكر آيات شريفه 
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رف 


سوره حشر را از«يا أيها الذين آمنوا اتقو اللهاء كه ايه 1استء تا آخر سوره. در وقت فراغت نفس از واردات دنيايى مثل 


آخر شب يا بين الطلوعين با حضور قلب بخواند و در آنها تفكر كند, اميد است - إن شاءالله - نتايج حسنه ببرد. 


واكآر در شب و روز جند دقيقه اى به حسب اقبال قلب و توجه آن - يعنى به مقدارى كه قلب حاضر است - نفس را محاسبه 
كند در تحصيل نور ايمان» واز آن مطالبه نور ايمان كند و آثار ايمان رااز آن جستجو كندء خيلى زودتر به نتيجه مى رسد إن 


شاءالله. (٠ع)‏ 


يس از آنكه عقل به طور علم برهانى؛ اركان توكل را مثلاً دريافت» سالكك بايد همّت بكمارد كه آن حقايقى را كه عقل 
ادراك نموده به قلب برساند و آن حاصل نشود مككر آنكه اتتخاب كند براى خود در هر شب و روزى» ساعتى را كه نفس 
اشتغالش به عالم طبيعت كم و قلبء فارغ البال است. يس در آن ساعت مشغول ذكر حق شود با حضور قلب و تفكر در اذكار 
و اوراد وارده. مثلاً ذكر شريف الا إله إِلَا الله» را در وقت فراغت قلبء با اقبالٍ تام به قلب بخواند به قصد آنكه قلب را تعليم 
كندء و تكرار كند اين ذكر شريف راء و به قلب به طور طمأنينه و تفكر بخواند و قلب رابا اين ذكر شريف بيدار كند تا آنجا 


وجه بسا كه اكر مدتى اين عمل شريف با شرايط انجام كيرد خود قلب متذكر و زبان تبع آن شود و كاه شود كه انسان در 


خواب است و زبانش به ذكر شريف كوياست. تا آنجا كه نفس با اشتغال به طبيعت نيز متذكر توحيد است .06١(‏ 
8. انكار نكردن مقامات اولياء خدا 


امام خمينى مكرّراً سفارش كرده اند كه مقامات اوليا را كه آدمى خود دركك نكرد و نجشيد انكار نكند و آنجه را خود نمى 


داند و دستش از آن كوتاه است هيج و يوج نخواند وازحدٌ خود نكذرد كه معصوم فرموده اند: «رحم الله امرءاً عرف قدره و 


لم د طُورَه): 


از تمام حجابها سخت تر حجاب انكار از روى افكار محجوبه است كه انسان را از همه جيز باز مى دارد و بهتر براى امثال ما 


محجوبين تسليم و تصديق آيات و اخبار اولياء 
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خداست و بستن باب تفسير به آراء و تطبيق با عقول ضعيفه. (57) 


افسوس كه ما از معارف الهيه و از مقامات معنوى اهل الله بكلى محروميم. يكك طايفه از ما بكلى مقامات را منكر و اهل آن را 
به خطا و باطل و عاطل دانند و كسى كه ذكرى از آنها كند يا دعوتى به مقامات آنها نمايد او را بافنده محسوب دارند. اين 


دسته از مردم را اميد نيست كه بتوان متتئه كرد و از خواب كران بيدار نمود. لعمر الحبيب كه مقصودى از اين 


عاك قث جز اتكهابراى برادران ايمانى خصوصاً اهل علم تنبهَى حاصل آيد و لااقل منكر مقاماتٍ اهل الله نباشند كه اين 
انكار منشأ تمام بدبختيها و شقاوتهاست. مقصود ما آن نيست كه اهل الله كيانند» بلكه مقصود آن است كه مقامات انكار نشود؛ 


اما صاحب اين مقامات كيست خدا مى داند «آن را كه خبر شد خبرى باز نيامد)». (8©) 
5. تعبّد و توجه و عنايت شديد به ادعيه و احاديث اثمه عليهم السلام و تبيبن مقامات آنها 


عنايت شديد امام به ادعيه و احاديث ائمه براى تبيين و اصلاح اخلاق» از سراسر آثار ايشان مشهود است. اينكه جند كتاب مهم 
از آثار ايشان شرح سخنان ائمه عليهم السلام است - مانند شرح دعاى سحرء شرح حديث جنود عقل و جهل و شرح اربعين - 
خود كواه صادق اين مدّعاست. ايشان در آثار خود براى تبيين مقاصد اخلاقى عمده از احاديث عترت طاهره عليهم السلام 
استفاده كرده واز كتب رايج اخلاق و عرفان» جز اندكى» نقل نكرده است. تعبّرد و عنايت شديد مؤلف به احاديث شريفه؛ و 


ادب و احترام فوق العاده در برابر ائمّه عليهم السلام و آثار و بزركان مكتب شيعه در آثار ايشان بخوبى هويداست: 


نهج البلاغه و ادعيه مأثوره از آن بزركواران» خصوصاً صحيفه ستجاديه» از روى تدبّر و تفكرء خواهد دانست كه مشحون از 
علوم الهيه و معارف ربّانيه هستند بى حجاب اصطلاحات و قيود مفهومات» كه هر يكك حجاب روى جانان است! (8©) 
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ما جون نبى اكرم را هادى طريق يافتيم و او را واصل به تمام معارف مى دانيم» بايد در سير ملكوتى تبعيتٍ او كنيم بى جون و 
جرا و اكر بخواهيم فلسفه احكام را با عقل ناقص خود دريابيم» از جاده مستقيم منحرف مى شويم و به هلاكت دائم مى رسيم. 
ما مريضان و كمراهان» بايد نسخه هاى سير ملكوتى و امراض قلبيه خود را از راهنمايان طريق هدايت دريافت كنيم و بى به 
كار بستن افكار ناقصه و آراء ضعيفه خود, به آنها عمل كنيم تا به مقصد برسيم. بلكه همين تسليم در باركاه قدس الهى يكى 
از مُصلحات امراض روحيه استء و خود نفس را صفايى بسزا دهد و نورانيت باطن را روز افزون كند. (60) 


احاديث شريفه اهل بيت عصمت عليهم السلام را كه خلفاء رحمان و خلاصه بنى الإنسانند» نورانيتى است كه در ديكر كلمات 
يافت نشود؛ جه آن از سرجشمه علم رحمانى و فيض سبحانى نازل» و دست تصرّف هوا و نفس امّاره از آن دورء و ديو يليد و 
شيطان بعيد از خيانت به آن مهجور است. از اين جهت نفوس لطيفه مؤمنان رااز آن احاديث شريفه اهتزازاتى روحانى و 
طربهايى معنوى حاصل آيد كه به وصف نيايد» و رابطه معنويه بين ارواح مقدسه آنان و قلوب لطيفه اينان به واسطه آن حاصل 
شود. (88) 


است؟ يا مناجات سيد الساجدين عليه السلام هم 


مثل مناجات من و توست؟ به خودشان قسم, كه اكر بشر يشت به يشت يكديكر دهند و بخواهند يكك الا إله إلا الله امير 
المؤمنين را بككويند نمى توانند! خاكك بر فرق من با اين معرفت به مقام ولايت على عليه السلام! به مقام على بى ابى طالب قسم 
كه اكر ملائكه مقرّبين و انبياء مرسلين - غير از رسول خاتم كه مولاى على و غير اوست - بخواهند يكك تكبير او را بككويند 
نتوانند! حالٍ قلب آنها را جز خود آنها نمى داند كسى. (617) 


جون صبح افتناح ورود به دنياست» خوب است سالكك بيدار به حق تعالى متوسل شود و جون خود را در آن محضر شريف 
آبرومند نمى بيندء به اولياء امر و خُمَراى زمان» يعنى رسول ختمى صلى الله عليه و آله وائمّه معصومين عليهم السلام متوسّل 


حَ 9٠ ٠‏ و 
كردد. و جون براى هر روزى خفير و 


عرد ويك واو قل وسو أن ماد 1ن الشيض» 
8) شرح حديث جنود عقل و جهل» ص 5» با تلخيص. 
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خواننده محترم اين صفحه متناسب با كتاب اصلى خالى مى باشد. 


8©) آداب الصلاه» ص 8/4 با تلخيص. 

9) شرح حديث جنود عقل و جهلء ص 185 - 100. 
) شرح حديث جنود عقل و جهلء ص 727 -/18. 
)١‏ شرح اربعين» ص .4١‏ 

07) شرح اربعين» ص 41) با تلخيص. نيز ر كك: ص 890 
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همجنين احترام ويزه ايشان براى استاد بز ركوارش مرحوم آيه الله شاه آبادى رحمه الله كه مطالب بسيارى از ايشان نقل مى 


.٠١‏ موعظه هاى هشيار كننده و مناجاتهاى سرشار از شور 


موعظه ها و حكامه هاى اخلاقى امام مانند سرب مذابء زواياى نفس و روح 


را مى شكافد و به اعماق جان مى نشيند و شايد كمتر خواننده متتبهى باشد كه با خواندن آنها حداقلٌ يكك بار سيلاب اشكك از 
ديده اش جارى نشود. مى توان كفت كه در وقت تحرير مطالب» سر ايشان از عالم قدس فايض بوده است. (07) نمونه هاى 


اين مواعظ و سخنان بسيارء و انتخاب از ميان آنها مشكل است: 


اى عزيزء اين قدر لاف خدا مزن! اين قدر دعوى حبٌ خدا مكن. اى عارف» اى صوفى» اى حكيم, اى مجاهد» اى مرتاض» اى 
فقيه. اى مؤمن, اى مقدّسء اى بيجاره هاى كرفتار» اى بدبختهاى دجار مكايد نفس و هواى آنء همه بيجاره هستيد! همه از 
خلوص و خداخواهى فرستكّها دوريد! اين قدر حسن ظنّ به خودتان نداشته باشيد. اين قدر عشوه و تدلّل نكيند. از قلوب خود 
بيرسيد ببينيد خحدا را مى خواهد يا خودخواه است؟ موحد است يا مشركك؟ يس اين عَجبها يعنى جه؟ اين قدر به عمل باليدن 
جه معنى دارد؟ عملى كه فرضاً تمام اجزا و شرايطش درستء و خالى از ريا و شركك و عجب و ساير مفسدات باشدء قيمتش 
رسيدن به شهوات استء جه قابليتى دارد كه اين قدر تحويل ملائكه مى دهيد؟ اين اعمال را بايد مستور داشت. اين اعمال از 
قبايح و فجايع اسيك اناك اساف ]ز انها كلتك كنك وامتر آنيا كيد عم 


اق عدون كا ابيا قلظ طية تون فطرت واابكلن زآبل تكرده دسفت ودار ذنيا كوناء تففده دافن ممت نه كر 3 


درى از سعادت به روى خود باز كنء و بدان كه اككر قدمى در راه سعادت زدى و اقدامى نمودى, و با حق (تعالى مجده) از 


اشتى بيرون 


بوذ ركك: شرح اربعين» ص 9 
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آمدى, و عذر ماسبق خواستى؛ درهايى از سعادت به رويت باز» واز عالم غيب از تو دستكيريهاء و حجابهاى طبيعت يكك يكك 
ياره شود و نور فطرت بر ظلمتهاى مكتسبه غلبه» و صفاى قلب و جلاى باطن بروز كند و درهاى رحمت حق تعالى به رويت باز 
شود و جاذبه الهيه تو را به عالم روحانيت جذبء و كم كم محبت حق در قلبت جلوه كند و محبتهاى ديكر را بسوزاند واكر 


خداى تباركك و تعالى در تو اخلاص و صدق ديدء كم كم دلت را از غير خودش وارسته و به خودش بيوسته كند. 


بار خداياء آيا شود كه اين دل محجوب و اين قلب منكوس را به خود آرىء واين غافل فرو رفته در ظلمات طبيعت را به عالّم 


نور كشانى» و بتهاى دل را به دست قدرت خود درهم شكنى؟ (00) 


هان اى طالبانٍ علوم و كمالات و معارفء از خواب برخيزيد و بدانيد كه حجت خداوند بر شما تمامتر است»ء و ميزان اعمال و 
علوم شما با ميزان ساير بندكان خيلى فرق دارد. واى به حال طالب علمى كه علوم در قلب او كدورت و ظلمت آورد؛ جنانكه 
مادر خود مى بينيم كه اككر ياره اى اصطلاحات بى حاصل تحصيل نموديم, از طريق حق باز مانديم و شيطان و نفس بر ما 
مسلط شدند و ما را از طريق انسانيت و هدايت منصرف كردند و حجاب بزركك ما همين مفاهيم بى سر و يا شد و جاره اى 


نيست جز يناه به ذات مقدّس حق تعالى. (02) 


«تلكك عشره 


كامله» 

باو سكن كفتن أن اههيت و ارؤش آثاز اتخلاقى امام خمينى» براى آشنايان و اهل معرفت» حكمت به لقمان آموختن است: 
هر كس كه ز كوى آشنايى است داند كه متاع ما كجايى است 

داند كه متاع ما كجايى است داند كه متاع ما كجايى است 


و براى غير آنان نيز بهترين معرّف» خود اين آثار است و صاحب اين قلم به هيج روى نمى تواند همه ويزكيهاى آنها را 


برشهره و لآل و درو آنها را به جك آورد ويه تمايش بكذازد: توصف عووشيل يهاش يرة اعم ترسدة: 


هجح شرح حديث جنود عقل و جهل.» ص 6 8ى با تلخيص. 
0 شرح اربعين» ص شبك لككرة با تلخيص. 
فصل جهارم: در سنامه اخلاق: كزيده آثار اخلاقى امام خمينى قدس سره 


افزون بر نكاتى كه در فصل بيش ياد شدء نكته مهم در اينجا اين است كه اين مرد بزركك از همه ميدانها سرافراز بيرون آمد و 
بخوبى از عهده امتحان بر آمد و آنجه را سالها بيش كفته و نوشته بود در مقام عمل نشان داد و عملا مهر تأييدى بر صحت 
مرو ها العلذق كويق تياد هر جد مل او ديرو وق انقاذت لذن اعصار واهتدن همه امكاناك» شما براق تقر كاز فيه 
اقدامى نكرد, كه اين خود حاكى از وارستككى فوق العاده اوستء آنجه مهمتر و حاكى از نهايت وارستكى اين مرد بزركك 
است اينكه در دوران تبعيد به نجف اشرفء كه طبعاً رزيم شاه براى تحقير علمى و كوجكك جلوه دادن او در حوزه نجف. 
فعاليت زيادى مى كردء وى براى نشر آثار خود كه سالها يبش در قم تأليف كرده بود - مانند مناهج الأول" ألوا الهنايه: - 


هيج اقدامى نكرد. (20) آثارى كه مى توانست 


بشدّت مرجعيت و موقعيت علمى ايشان را در نجف اشرف تثبيت كند. آرى» هيج وقت به آثار علمى اش نباليد و به رخ 
وك ان كشن دن قا كدب كبك تطجا ناما اسيك اكتاى غلم اذى اعريحه وورد دن مقر شوية و حكن مالط رد بكر قرا 
كيرند. كفتن و نوشتن اين كونه مطالب آسانء ولى عمل به آنها بسيار طاقت فرساست. حقيقهٌ اين كوجكهاى بزركك, عظمتٍ 
درونى و بنهان مردان بزركك را نمايان مى كنند. آرى به فرموده رهبر معظم انقلاب؛ حضرت آيه الله خامنه اى (أعلى الله كلمتّه 


و حَرّسٌ نعمته): 


شخصيت ممتاز و درخشان او در همه دوره هاى حيات سياسى اش خيره كننده و منحصر به فرد بود ... اقتدار و صلابت خود 
رابا عدل و دادكرى مرّين كرد. و تفوّق همه كس يذير خود را با عبوديت و خاكسارى منوّر ساخت و تمكن و برخوردارى را 
نا هنن ونارضا دن وتان 5 روتدواء هن اورقا كن قدا برأ للد اف اوها نك هر مد ف ناو اعافى اد كيو ور ةوقو ذقنت عزاقية 
روح خود را مضاعف ساخت. سخن از دل برخاسته و دلٍ ذاكر و خاشع؛ و رفتارٍ از دين الهام كرفته اوه جشمه جوشانى از 
روسك ردابو لفون را زرا مك و كاهو ناكا براق افق :ملفا وميك ارعره ادوم فى نياعت 2000 


1) از قرار مسموع حضرت امام نمى خواستند جيزى از وجوه شرعى صرف نشر آثار خود كنند. 
8) صحيفه امام» ج 3 ص فقي جنوه مقلمنة: 
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خاكوستدن ادن كانه رمك صمادة مقاط يكف لله بزكوار در اين آثار روحانيان هستندء واين آثار دواى دردها و 


نابسامانيهاى روز كار 


ماست واينكه كارآمد بودن آنها در ميدان عمل ثابت شده است؛ حيف است كه اين آثار» كتاب درسى اخلاق در حوزه 
نباشند و دانش يؤوهان حوزه از اين خوان نعمت استفاده نكنند؛ از سوى ديكرء شكل فعلى آنها به دلائل زير متناسب با 


درسنامه 3 سبك 


.١‏ حجم زياد. نمى توان از برخى از اين آثار جشم يوشى و به برخى بسنده كردء جون هر يكك مشتمل بر لطايفى است و 
ويزكى خاص خود را دارد. بنابراين براى اينكه از يكك سو همه آنها درسى باشدء و از ديككر سوى حجم متن درسى زياد نباشد 
لازم بود تٍِ لباب آنها به سان «بحر در كوزه» در مجأسدى كرد آيد تا درسنامه شود. طبيعى است يس از اينكه اساتيد و طلّاب 
مشام جانشان از اين كلها معطر شد و جرعه اى از اين كوثر كوارا نوشيدند, به طبع براى استفاده بيشتر سراغ اصل كتابها 


خواهند رفت و به اين تلخيص سنده نخواهند كرد. 


؟. همه مطالب اين كتابها در يكك سطح نيست و به رغم اينكه مؤلّف بزركوار مى خواسته اند آثارى براى «عامه» يديد آورند. 
كاه به مسائل بيجيده و عميق عرفانى و فلسفى يرداخته اند كه بسيارى از اساتيد هم از عهده فهم آنها بر نمى آيند جه رسد به 


شاكردان: ابن تكتهعود ضبي درسىئ تشدن و استفاده كمتر از ايخ آثاز شده است حفن تمرنه: 


ما - بحمد الله و حسن توفيقه - به وجهى مناسب مسلك اهل معارف و اصحاب قلوبء اثبات حدوث زمانى همه عوالم غيب و 
شهادت نموديم كه بيان آن با مقدّماتش محتاج به افراد رساله جداكانه است. (09) 


وتشناك امن أقتال و كيان اشاؤة باش أنه 


تجلّى در تحت اسماء ظاهره و باطنه كه دائماً على سبيل تجدّد امثال واقع مى شود؛ جنانكه اصحاب معرفت كويندء و به آن 
تصحيح حدوث زمانى به وجهى عرفانى در جميع قاطنين ملك و ملكوت و ساكنين ناسوت و جبروت نموديم» به طورى كه 
وافات: بااسقامات: 1ن عقر تنا فق انس اذى اوم هدياف حاظه عكق جل وعلة) اشع اباتع حدق الكيه الله 


الشكر - و اين قوس رول و:صعودى: غير از ان انيت كع شكناف سف مذ فون داهقة انه دع) 


49) شرح حديث جنود عقل و جهل» ص "7. 
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و ما در رساله مصباح الهدايه تحقيق اين مقصد را با حكومت بين عرفاى شامخ و حكماى عظام, راجع به «اوَلَ ما صَدَّر) به طور 


اهل معرفت فرمايند: «ظهر الوجود به بسم الله الرحمن الرحيم» و رحمت رحمانيه و رحيميه مفتاح باب وجود استء جنانكه 
مفتاح كتاب تدوين است. (807) 


ذات مقٌّدس حق (جل وعلا-) به حسب تجلى به اسم اعظم و مقام احديت جمعء به مقام ظهور به فيض مقدّس اطلاقى و 
وَسَطيت آن در مرآت عقل اوّل به جميع شؤون و مقام جامعيت تجلّى فرمود؛ و ازاين سببء همين اوّل مخلوق را به نور مقدّس 
نبى ختمى - كه مركز ظهور اسم اعظم و مرآت تجلى مقام جمع و جمع الجمع است - تعبير نموده اند. 


مقصود از «روحانيين»» يا عالم عقلى و جمله عقول قادسه طوليه و عرضيه استء و اطلاسق روحانى به تخلمل نسبت به آنها 


نمودن, به ضربى از تجريد استء يا جمله عوالم مجرّده است و اطلاق 


روحانى نيز مبنى بر تجريد يا تغليب است و بيان آنكه عالم روحانيين مقدَّم بر ساير موجودات» و عقل اعظم مقدَّم بر همه استء 
هو كول دمحال خوة 11 كقن عقليه انيت رمق 


... خصوصاً با متعلق بودن «بسم الله) به «الحمد لله)» جنانكه در مسلكك اولياء عرفان و اصحاب ايقان استء و در اين دقيقه 


مؤلف بزركوار خود به اين نكته عنايت داشته كه اين كونه مباحث از ساحت فهم عامه مخاطبان كتاب بدور است. از اين رو 


فرموده اند: 


اعتذار: با آنكه بناى نويسنده در اين رساله آن بود كه از مطالب عرفانى غير مأنوس با نوع خوددارى كنم, اينكك مى بينم كه 
قلم طغيان نموده و بيشتر از موضوع قرارداد خود تجاوز نمودم. جاره اى جز آن نيست كه اكنون از برادران ايمانى و دوستان 


براى هر علمى اهلى و براى هر راهى راه تُوردى است. «رحم الله امرءاً عرف قدره و لم يتعدٌ طؤره) (98). 
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و ما ناجار بر خلاف ميثاق خود در اوّل اين رساله كه تعرّض به مطالب علميه نكنيم» به بعضى نكات علميه صدر اين حديث؛ 


*. جنانكه كذشت يازده حديث از احاديث شرح اربعين و نيز جند مقاله از شرح حديث جنود 


عقل و جهل و بخشى از آداب الصلاه؛ به مباحث بيجيده معارفى و غيرمربوط به دانش اخلاق اختصاص دارد و نمى شود به 
همان شكلء آنها رابه عنوان درسنامه اخلاق در برنامه دروس رسمى حوزه ها كنجاند. از اين رو با عنايت به حفظ محتوا و 
قل لكايه كد ملشصن واقما معداق ادر حدر كوره وقاقل مقاقاضم: جيه انناف ماج ساق الذي دياقيد اب اثاوارأ 
تلخيص كرديم. 


عمده مطالبى كه در تلخيص حذف شد عبارتئد از: 

الف) مباحث سنككين و عويصات فلسفى و عرفانى؛ كه براى مخاطبان ما قابل فهم و هضم نيست كه نمونه اش كذشت؛ 
ب) مباحث معارفى و آنجه مربوط به علوم ديكر است مانند احاديث اواخر شرح اربعين؛ 

ج) آسناد احاديث, براى يرهيز از طولانى شدن كتاب؛ 


د) ترجمه آيات و روايات - در جاهايى كه مؤلّف بزركوار متون عربى روايات را نقل كرده اند - به منظور لزوم احساس نياز 
طلاب به استاد: و به دليل اينكه كتاب درسى است نه مطالعه اى؛ 


ه( ياره اى از مطالبى كه در اخلاق زره) و 2( آمده استء. مانندك: احاديث فضيلت دائش و دانئش يزُوهمى كه در اخلاق )ع 
وفصل «عدالت و جور در كتب اخلاقيه) در شرح حديث جنود عقل و جهل (ص )1١١‏ كه مأخوذ از جامع السعادات» ودر 
اخلاق )26 عه شده است؟ 


و) ياره اى از مباحثى كه به دلايلى در آثار اخلاقى امام تكرار شده اند. البته مطلق مكرّرها حذف نشده اند؛ جون هر يكك به 
لسان خاصى و داراى حال و هوايى ويه است و خود تكرار كاهى موضوعيت دارد؛ ولى منقولا-تى كه به تكرار آنها نيازى 


نبوده حذف شله اندك. 


مثلاً امام در شرح حديث جنود عقل و جهل دو بار مطالبى را درباره غضب از ابن مسكويه نقل كرده اند: 


8*) شرح حديث جنود عقل و جهل.» ص "٠‏ با تلخيص. 
0 


يكك بار در «مقصد يازدهم: قسوت وغضب» (ص )١1١59‏ و بار دكر در «مقصد بيستم: حلم) (ص ”/١‏ -1/5”), علاوه بر اين» 


همان مطلب را در آغاز حديث هفتم شرح اربعين (ص ”177 - 115) نيز نقل فرموده اند» كه از دو مورد اخير حذف كرده ايم. 


ز) عمده مباحث لغوى در شرح احاديث نيز حذف شد تا استادان كرامى به مقدار نياز» با استفاده از اصل» براى شاكردان القا 


مجدداً تأكيد مى كنيم كه لازم است استادان كرامى به مطالعه اين كزيده بسنده نكنند و خود را مستغنى از مراجعه به اصل 
ندانند؛ زيرا بسيارى از مطالب موجز و مختصر اين كزيده؛ در اصل به طور مشروح آمده است و براى تبيين و تفهيم درست 
مطالب كزيده؛ جاره اى جز مطالعه اصل نيست. بيفزاييم كه بخش اوّل اين كزيده. يعنى تقريرات دروس اخلاق» مطالعه اى 


است نه درسى. 


ترتيب اين جهار كتاب در اين كزيده» ترتيب تاريخى تأليف نيستء بلكه ترتيب منطقى و آموزشى است؛ يعنى از آسان شروع 


و به مشكل ختم كرده ايم بدين كونه: 
.١‏ تقريرات دروس اخلاق؛ 

؟. آداب الصلاه؛ 

". شرح حديث جنود عقل و جهل؛ 
شرح أربعين. 


در سه اثر اخير هر جا نيازى به افزودن كلمه يا حرفى بوده است بين قلاب نهاده ايم. بنابراين حتّى يكك واو به اصل كتاب» بدون 
قلا موده تقد ةامح تيا تمر كد طبن رف > رفك عارك افق عطي كذ مدا بشتمل ركني قصل بوك دونه نكن اذ 


دلائل سابق الذكر؛ فصل دوم بكلى حذف شده و فصل اول و سوم باقى است براى رعايت تسلسل فصولء تعبير «فصل سوم» به 
«فصل دوم) تغبير يافته است. همجنين در شرح اربعين» از آنجا كه حديثهاى ١‏ ا" و" به دليل كلامى بودن حذف و 
حديث 39 درج شدء شماره احاديث تغيير يافت. همجنين از آنجا كه مقاله هاى دوم. سومء و جهارم شرح حديث جنود عقل و 
جهل به دلائل بيش كفته حذف شد؛ واز سوى ديكر؛ مطالب اواخر مقاله جهارم (ص ١‏ - 20) با مباحث مقدمه (ص ؟8١)‏ 
تناسب داشت» اين مطالب يس از مقدمه قرار كرفت. نيز در مواردى در نثر شريف حضرت امام, كلمه «جنانجه» به جاى 


«جنانكه) به كار رفته استء در اين موارد «جنانجه) به «جنانكه) تبديل شد. 
ع 


البته در جهاد اكبر - كه ما نام تقريرات دروس اخلاق بر آن نهاده ايم - جون به قلم مقرّر است نه امام» براى روانتر شدن 
سخنء تصرّفات لفظى اندكى صورت كرفت بدون اينكه به معنى و محتوا لطمه اى وارد شود. مقايسه دو جلسه اين دروسء» كه 
در صحيفه امام به جاب رسيده؛ با جهاد اكبر نشان مى دهد كه مقرّر محترم براى روانتر شدنٍ مباحث و نظم منطقى آنها 
تصرّفاتٍ بجايى كرده اند. (/21) در عين حال تعبيراتى در نثر مقرّر محترم هست كه در لسان امام و صحيفه امام نيستء از جمله 


تعبير (مى باشد» كه هم جندان اديبانه نيست» هم در سخن امام ديده نمى شود. محض نمونه: 
صحيفه امام» ج 5 ص 5٠-8‏ 
جهاد اكبر» ص ارد 


مكر آقايان به شما جه مى دهند؟ يول سيكارتان است. من در يكك روزنامه اى» 


مجله اى» كجا يادم نيست الآنء يكك وقتى ديدم كه بودجه اى را كه ياب براى آن كشيشى كه در واشنكتن دارد [مى فرستد] 


... حساب كرديم ديديم ... يكك قلمى بود كه از تمام بودجه اى كه حوزه هاى شيعه دارند بيشتر بود. 


درآمد ماهيانه شما كه آقايان به اسم «شهريه) به شما مى دهندء از يول سيكار ديكران در هر ماه» كمتر مى باشد! من در 
روزنامه يا مجله اى - كه درست يادم نيست - ديدم بودجه اى كه واتيكان براى يكك كشيش در واشنكتن مى فرستد يكك قلم 


بسيار درشتى است. حساب كردم ديدم از تمام بودجه هايى كه حوزه هاى شيعه دارند بيشتر مى باشد. 


80) كفتنى است كه تصرّف و اصلاح مقرّر محترم با اذن و تأييد حضرت امام بواقه انشك دوق به معاسيقن. كنك ارد قو مخ 
نطق برخى نارسابيها از نظر عبارت وجود داشت كه طبق اجازه اى كه از امام از نجف اشرف در زمينه حكك و اصلاح بياناتشان 


دارم بدون آنكه به معنى لطمه اى وارد شود آن را برطرف ساختم) (نهضت امام خمينى» ج 7 ص 2182 يانوشت). 


كنا 


بيفزاييم كه در تلخيص هر جهار اثر از جاب مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى استفاده شد. البته همه مصادر مراجعه و 
بانوشتها كنترل و احياناً تصحيح شد. جاب جديد برخى مصادر صحيحتره و اينكك در دسترس استء ولى در جاب موس سه به 
جاب قديم آنها ارجاع شده استء در اين موارد به جاب جديد آنها ارجاع داده ايم. البته در جاب مؤسسه در يانوشتها و 
تصحيح متن لغزشهايى رخ داده است كه آنها را در اختيار مؤسّسه مزبور قرار داده ايم تا در جايهاى آينده اصلاح شودء محض 


نمونه: 


شرح حديث 


جنود عقل و جهل: 

الف) ص :75٠١‏ 

...از د احصا و شماره بيرون است واز طاقت عدد تحديد مخارج است. 

ظاهرا ب كاف «عدد تحديد» بايد «عدٌ و تحديد» باشد. عد به معناى شمارش است. 
ب) ص ”317/7: 


... انسان با اين محتبت [يعنى محّت دنيا] در خطرى عظيم است. ممكن است وقت معاينه عالم غيب ... ببيند كه براى او در آن 
عالم جه تهيه شده و او راز محبوبش - حق تعالى - و مأمورين او جدا كنند ... انسان با بغض و عداوت حق تعالى ...از دنيا 


خارج شود. 


روشن است كه معناى اين نشانه هاى سجاوندى در قسمت «محبوبش - حق تعالى -») اين است كه حق تعالى محبوب اوست» 
در حالى كه اين معنى كاملاً ضدٌ مقصود نويسنده است! جنانكه ذيل عبارت تصريح فرموده كه با بغض حق تعالى از دنيا 


خارج شود. بنابراين سجاوندى صحيح جنين است: «و او را از محبوبيش» حق تعالى و مأمورين او جدا كنند). 
ج) ص #"": 


...يس خودش در نظرش كوحكك واخوار شود ...و جون با اين نظر همراه شدء [با] حسن ظَنّ به ديكران ... كم كم در نفس 
... حال ... سرافكندكَى بيدا شود. 


روشن است كه افزودن «يا» قر قلات كا بيت؛ زيرا «حسن ظَنّ) مسند إليه «همراه شد» است. بنابراين» وجود وي ركول بين فعل و 


فاعل هم خطاست. صورت صحيح جنين است: «با اين نظر همراه شد حسن ظنٌّ به ديكران. 
داص ١7ع:‏ 

جون روز قيامت شودء يكك دسته [اى] از مردم برخيزند. 

ا 

روشن است كه (يكك دستها صحيح است و نيازى به افزودن «اى) در قلاب نيستء بلكه غلط است. 


در يايان از دست اند ركاران 


محترم «مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى» كه با نشر آثار اخلاقى امام خدمت بزركى به حوزه ها كردند سياسكزاريم. 


سخن را در بز ركداشتٍ حضرت امام خمينى (مَقاه الله ربّهِ شَّراباً طهوراًء و لَقَاهِ نَضْرةَ و سروراً) (68) با تمثّل به ابياتى جند از 


لاميه بلند سخن سراى بزركك شيعه. سيد رضى رضى الله عنه در رثاى صاحب بن عبّاد (طاب مثواه)» به يايان مى بريم: 


- 


أكذا المنونٌ تُمَطِرٌ الأنطالا؟ أكذا تْصابٌ الأشدٌ وَ هْى مُدِلَة يا طالت المعروفٍ عَلَقَ نجْمَهُ و أقغ على يأس فقد ذَّهَبَ الذى مَنْ 
كان يقرى الِجَهْلَ عِلماً اقباً و يِجَبِنٌ الشجعانَ دونَ لقائه جل تَسِممَتٍ البلاد هضابهُ لا زَرْءَ أعظمٌ من مُصابك إِنّهِ إِنْ تكس 
الإسلامٌ بَعْدَك رأسه سُلطانٌ ملك كنْتٌ أنتٌ تعره إن المُشَمْرَ ذَلَهُ لكك خِيفهٌ وآخر دعوانا أن الحمد لله ربٌ العالمين 


أكذا اران يض حْضِمٌ الأخبالا؟ تَحفى الشَّمولَ و تَمْنَعْ الأغيالا؟ خط المولٌ و عَطِل الأجمالا كان الأنامٌ على نّداه عِيالا و النَقْصَّ 
قض للا و الرّجاءً نوالا يو الوّغى و يِنَّجَعْ السَؤَالا حتّى إذا مَلَأْ الأقايم زالا وَصَلَ الدُموع و قَطعْ الأوصالا فَلَقَدْ رُزى بكك مَؤْئِلا وَ 
آلآ لدت شلطان أغَرَ رجالا أذحى و عدر تعدّك الأذيالا (29) وآخر.دعوانا أن الحمد لله.رث العالمين 


مركز تدوين و نشر متون درسى حوزه (متون) 


١7 تابستان‎ 


68) مستفاد از دو آيه شريفه: «فوقيهم الله شرّ ذلكك اليوم و لَقَيهم نَضْرهٌ و سّروراً) و ١صَقيهُمْ‏ ربّهم شرانا عليور ١‏ اأسوريه اقبانة 
0/0 1 01). 


2 ديوان الشريف الرضى» ج 3 ص 7 -ل/اءآ,. 
بخش ١‏ تقريرات دروس اخلاق 
ا. لزوم برنامه هاى اخلاقى و كلاس تهذيب در حوزه 


يكك سال ديكر از عمر ما ككذشت. شما جوانان رو به بيرى و ما بيران رو به مركك بيش مى رويم. در اين يكك 


سال تحصيلى شما به حدود تحصيلات و اندوخته هاى علمى خود واقفيد؛ مى دانيد جقدر تحصيل كرده و تا جه اندازه يايه 
هاى علمى خود را بالا برده ايد؛ لكن راجع به تهذيب اخلاق» تحصيل آداب شرعيه» معارف الهيه و تزكيه نفس جه كرديد؟ به 
فكر تهذيب واصلاح خود بوديد؟ دراين زمينه برنامه اى داشتيد؟ متأسفانه كار جشمكيرى نكرديد و در جهت اصلاح و 


تهذيب خود قدم بلندى بر نداشتيد. 


حوزه هاى علميه همزمان با فراكرفتن مسائل علمىء به تعليم و تعلم مسائل اخلاقى و علوم معنوى نيازمندند. راهنماى اخلاق و 
مربى قواى روحانى و مجالس يند و موعظه لازم دارند. برنامه هاى اخلاقى و اصلاحىء كلاس تربيت و تهذيب و آموختن 
معارف الهيه» كه مقصد اصلى بعثت انبياعليهم السلام استء بايد در حوزه ها رايج و رسمى باشد. متأسفانه در مراكز علمى به 
اين كونه مسائل لازم كمتر توجه مى شود. علوم معنوى و روحانى رو به كاهش مى رود. بيم آن است كه حوزه هاى علميه در 
آتيه نتوانند علماى اخلاق» مربيان مهدب و آراسته و مردان الهى تربيت كنند و بحث و تحقيق در مسائل مقدماتى مجالى براى 
يرداختن به مسائل اصلى و اساسى, كه مورد عنايت قرآن كريم و نبى اعظم صلى الله عليه و آله و ساير انبيا و اوليا عليهم السلام 


اذا 


استء باقى نككذارد. لازم است محصلين حوزه ها در كسب ملكات فاضله و تهذيب نفس كوشش كنند و به وظايف مهم و 
مسؤوليتهاى خطيرى كه بر دوش آنان است اهميت دهند. 
در زمينه تهذيب و تزكيه نفس واصلاح اخلاق برنامه تنظيم كنيد؛ استاد اخلاق براى خود معين نماييد؛ جلسه وعظ و خطابه. 


يند و نصيحت تشكيل دهيد. خودرُو نمى توان 


مهذب شد. اكر حوزه ها از داشتن مربّى اخلاق و جلسات يند و اندرز خالى باشند» محكوم به فنا خواهند بود. جطور فقه و 
اصول به مدرّس نياز دارد» درس و بحث مى خواهدء براى هر علم و صنعتى در دنيا استاد و مدرّس لازم استء» كسى خودرو و 
خودسر در رشته اى متخصٌ ص نمى شودء لكن علوم معنوى و اخلا.قى» كه هدف بعثت انبيا واز لطيفترين و دقيقترين علوم 
استء آيا به تعليم و تعلم نيازى ندارد و خودرُو و بدون معلم حاصل مى شود؟! كراراً شنيده ام سيد جليلى )١(‏ معلم اخلاق و 


معنويات استاد فقه و اصول. مرحوم شيخ انصارىء, بوده است. 


انبياى خدا براى اين مبعوث شدند كه آدم تربيت كنند؛ انسان بسازند؛ بشر را از زشتيهاء بليديهاء فسادها و رذايل اخلاقى دور 
سازندء و با فضايل و آداب حسنه آشنا كنند: يعت نَم مَكارمَ الأخلاق». (7) جنين علمى كه خداوند متعال به آن آن قدر 
اهتمام داشته كه انبيا را مبعوث فرموده استء, اكنون در حوزه هاى ما رواجى ندارد» و كسى به طور شايسته به آن اهميت نمى 
دهد؛ و بر اثر كمبود علوم معنوى و معارف در حوزه ها كار به آنجا رسيده كه مسائل مادى و دنيوى در روحانيت رخنه كرده 
و بسيارى را از معنويت و روحانيت دور داشته است كه اصلل نمى دانند روحانيت يعنى جه؟ يكك نفر روحانى جه وظيفه اى 
دارد؟ جه برنامه اى بايد داشته باشد؟ بعضى فقط در صددند جند كلمه ياد بككيرند و بروند در محل خود.ء يا جاى ديكر 
دستكاه. جاه و مقامى به جنكك آورند و با ديكران دست و ينجه نرم كنند! مانند آنكه مى كفته: بككذار شرح لمعه را 


بخوانم» مى دانم با كدخدا جه كنم! طورى نباشد كه از اوّل نظر و هدف شما از تحصيل» كرفتن فلان مسند و به دست آوردن 
فلا-ن مقام باشد, و بخواهيد رئيس فلا-ن شهر يا آقاى فلان ده كرديد. ممكن است به اين خواسته هاى نفسانى و آرزوهاى 


شيطانى برسيد» ولى براى خود و جامعه اسلامى جز زيان و بدبختى جيزى كسب نكرده ايد. 


ع 


معاويه هم مدت مديدى رئيس بود؛ ولى جز لعن و نفرت و عذاب آخرت بهره و نتيجه اى نككرفت. 


لازم است خود را تهذيب كنيد كه وقتى رئيس جامعه يا طايفه اى شديدء آنان را نيز تهذيب كنيد. براى اصلاح جامعه قدم 
برداريد؛ هدف شما خدمت به اسلام و مسلمين باشد. اككر براى خدا قدم برداريد» خداوند متعال مقلب القلوب است,. دلها را به 
تنا متتجحة د ى ساك نإن الكية آمنُوا وَ عَمِلوا الصَالِحاتٍِ سَيِجْعَلٌ لَهُم الرّحْمنٌ وُدَأ» (). شما در راه خحدا زحمت بكشيد 
فداكارى كنيدء خداوند شما را بى اجر نمى كذارد؛ اكر در اين دنيا نشد. در آخرت ياداش خواهد داد. اككر جزا و ياداش شما 
را در اين عالم نداد جه بهتر. دنيا جيزى نيست. اين هياهوها و شخصيتها جند روز ديكر به يايان مى رسدء مانند خوابى از جلو 


جشم انسان مى كذرد, لكن اجر اخروى لايتناهى و تمام نشدنى خواهد بود. 


براى يند و موعظه را با مقام علمى مغاير جلوه دهند, و با نسبت دادن «منبرى» به شخصيتهاى بزركك علمى» كه در مقام اصلاح 


و تنظيم حوزه ها هستند» آنان را از كار باز دارند. امروز در 


بعضى حوزه ها شايد منبر رفتن و موعظه كردن را ننكك بدانند! غافل ازاين كه حضرت اميرعليه السلام منبرى بودند» و در منابر 


". سفارش به طلاب 


شما كه امروز در حوزه ها تحصيل مى كنيد و مى خواهيد فردا هدايت جامعه را به عهده بكيريدء خيال نكنيد تنها وظيفه شما 
ياد كرفتن مشتى اصطلاحات است. شما بايد در اين حوزه ها خود را جنان تربيت كنيد كه وقتى به يكك شهر يا ده رفتيدء 
بتوانيد اهالى آنجا را هدايت و مهذّب كنيد. از شما توقع است كه وقتى از مركز فقه رفتيد» خود مهذْبٍ و ساخته شده باشيدء تا 


بتوانيد مردم را بسازيد و طبق آداب و دستورهاى اخلاقى اسلام؛ آنان را تربيت 
مع 


روحانيت بدبين خواهيد كرد. 


شما وظايف ستككينى داريد. اكر در حوزه ها به وظايف خود عمل نكنيد ودر صدد تهذيب خود نباشيد و فقط دنبال فراكرفتن 
موجب انحراف و كمراهى مردم شويد. اكر به سبب كردار و رفتار نارواى شما يكك نفر از اسلام بركردد» مرتكب اعظم كباير 
شده ايد؛ و مشكل است توبه شما قبول كردد. جنانكه اكر يكك نفر هدايت يابد» به حسب روايت: «بهتر است از آنجه آفتاب بر 


". مسؤوليت سنكين اهل علم 


نخواسته» از شما سر بزند» مردم را به اسلام 


و جامعه روحانيت بدبين مى كند. درد اينجاست: اكر مردم از شما عملى برخلاف انتظار مشاهده كنندء از دين منحرف مى 
شوند؛ از روحانيت بر مى كردندء نه ازفرد. اى كاش به يكك فرد بدبين مى شدند. اككر از روحانى عملى ناشايست ببينند 
تجزيه و تحليل نمى كنند. همجنان كه در ميان كسبه افراد نادرست و منحرف وجود دارد و در ميان ادارى ها اشخاص فاسد و 
زشتكار ديده مى شود» ممكن است در ميان روحانيون نيز يكك يا جند نفر ناصالح و منحرف باشد. لذا اكر بقالى خلاف كند. 
مى كويند: فلان بقال خلافكار است. اكر يكك عطار عمل زشتى مرتكب كرددء كفته مى شود: فلان عطار زشتكار است. لكن 


اكر آخوندى عمل ناشايسته اى انجام دهد» نمى كويند: فلان آخوند منحرف استء كفته مى شود: آخوندها بدند! 
ع 


اكر به كافى (2) و وسائل (2) مراجعه كنيد مى بينيد تكاليف ستككين و مسؤوليتهاى خطيرى براى اهل علم بيان شده است. در 
روايت است كه وقتى جان به حلقوم مى رسد. براى عالم ديكر جاى توبه نيستء و در آن حال توبه وى يذيرفته نمى شود؛ زيرا 
خداوند از كسانى تا آخرين دقايق زندكى توبه مى يذيرد كه جاهل باشند. () در روايت ديكر آمده است كه هفتاد كناه از 
جاهل آمرزيده مى شود بيش از آنكه يكك كناه از عالم آمرزيده شود. (8) زيرا كناه عالم براى اسلام و جامعه اسلامى خيلى 
ضرر دارد. جاهل اكر معصيتى مرتكب شودء فقط خود را بدبخت كرده است؛ لكن اكر عالمى منحرف شود و به عمل زشتى 
دست زنده عالّمى را منحرف كرده. بر اسلام و علماى اسلام زيان وارد ساخته است. (4) 


اينكه در روايات آمده كه اهل جهنم از بوى تعفن عالمى كه 


به علم خود عمل نكرده متأذَى مى شوند (030: براى همين است كه در دنيا بين عالم و جاهل در نفع و ضرر به اسلام و جامعه 
ابتاكسى كر ل سيار وشؤه فاوة اك صالس مح تال سكن اسك أ را معن تع كفديو اكرهالض مودت اندة 


ديدم اهالى آن بسيار مؤدّب به آداب شرع بودند. نكته اش اين بود كه عالم صالح و يرهيزكارى داشتند. اكر عالم وَرعَ و 


لاع 

درستكارى در شهر و استانى زندكى كندء همان وجود او باعث تهذيب و هدايت مردم آن سامان مى كردد, اكر جه لفظاً تبليغ 
و ارشاد نكند. ما اشخاصى را ديده ايم كه وجود آنان مايه يند و عبرت بود و صرف نككاه به آنان باعث تنبه مى شد. هم اكنون 
محلات تهران با هم فرق دارد: در محله اى كه عالم منزه و مهذّبى زندكى مى كند, مردمان صالح با ايمانى دارد. 

وقتى عالمى مفسده جو و خبيث باشد» جامعه اى را به عفونت مى كشد؛ منتها در اين دنيا بوى تعفن آن را شامه ها احساس 
نمى كنند؛ لكن در عالم آخرت بوى تعفن آن درك مى شود. ولى عوام نمى توانند جنين فساد و آلودكى در جامعه اسلامى 


به بار آورند. عوام هيج كاه داعيه امامت و مهدويت نمى كندء اين عالم فاسد است كه دنيايى را به فساد مى كشائد: «إذا فَسَِكَ 
الْعَالِمُ قَسَدَ الْعالَُ». (11) 


آنان كه دين سازى كرده و باعث كمراهى جمعيت انبوهى شله اند بيشترشان اهل علم بوده اند؛ بعضى از آنان در مراكز علم 


تحصيل كرده انك. 


". اهميت تهذيب و تزكيه نفس 


اككر انسان خباثت را از نهادش بيرون 


نكند, هر جه درس بخواند نه تنها فايده اى بر آن مترتب نمى شود بلكه ضررها دارد. علم وقتى در اين مركز خبيث وارد شد 
شاخ و بركك خبيث به بار مى آورد و شجره خبيثه مى شود. هر جه اين مفاهيم در قلب سياه و غير مهذّب انباشته كردد» حجاب 
زيادتر مى شود. در نفسى كه مهذّب نشده, علم حجاب ظلمانى است: «العلمٌ هُوَ الحجابُ الاكبرُ». لذا شرّ عالم فاسد براى اسلام 
از همه شرور خطرناكتر و بيشتر است. علم نور استء ولى در دل سياه و قلب فاسد دامنه سياهى را كسترده تر مى سازد. علمى 
كه انسان را به خدا نزديكك مى كندء در نفس دنيا طلب باعث دورى بيشتر از دركاه ذى الجلال مى كردد. علم توحيد هم اكر 
براى غير خحدا باشدء از حَُججبٍ ظلمانى است؛ جون اشتغال به ما سوى الله است. اككر كسى قرآن كريم را با جهارده قرائت لما 


سوى الله حفظ باشد و بخواند» جز حجاب و دورى از حق تعالى جيزى عايد او نمى شود. اكر شما درس بخوانيد» زحمت 
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بكشيد. ممكن است عالم شويدء ولى بايد بدانيد كه ميان «عالم) و «مهذّب» خيلى فاصله است. مرحوم شيخ استاد ماء (؟١)‏ مى 
فرمود اين كه مى كويند: «ملا شدن جه آسانء آدم شدن جه مشكل» صحيح نيست. بايد كفت: «ملا شدن جه مشكلء آدم 
شدن محال است»! 

كسب فضايل و مكارم انسانى و موازين آدميت از تكاليف بسيار مشكل و بزركى است كه بر دوش شماست. كمان نكنيد 


اكنون كه مشغول تحصيل علوم شرعيه هستيدء ديكر راحتيدء و به تكاليف خود عمل كرده ايد. اكر اخلاص و قصد قربت 
نباشدء اين علوم هيج فايده اى ندارد. اكر تحصيلات شماء 


العياذ بالله» براى خدا نباشد و شما براى هواهاى نفسانيه» كسب مقام و مسند. عنوان و شخصيت در اين راه قدم كذاشته باشيد. 


براى خود وزر و وبال اندوخته ايد. اين اصطلاحات اكر براى غير خدا باشدء وزر و وبال است. 


اين اصطلاحات هر جه زيادتر شودء اكر با تهذيب و تقوا همراه نباشد» به ضرر دنيا و آخرت جامعه مسلمين تمام مى شود. تنها 
دانستن اين اصطلاحات اثرى ندارد. علم توحيد هم اكر با صفاى نفس توأم نباشد وبال خواهد بود. جه بسا افرادى كه عالم به 
علم توحيد بودند و طوايفى را منحرف كردند. جه بسا افرادى كه همين اطلاعات شما را به نحو بهترى دارا بودند» لكن جون 


انحراف داشتند و اصلاح نشده بودند وقتى وارد جامعه كرديدند بسيارى را كمراه و منحرف ساختند. 


اين اصطلاحات خشكك اكر بدون تقوا باشدء هر جه بيشتر در ذهن انباشته كردد كبر و نخوت در دايره نفس بيشتر توسعه مى 
يابد و عالم تيره بختى كه نخوت براو جيره شده نمى تواند خود و جامعه را اصلاح كند و جز زيان براى اسلام و مسلمين نتيجه 
اى به بار نمى آورد و يس از سالها تحصيل علوم و صرف وجوه شرعىء سد راه ييشرفت اسلام مى كردد و ملتها را منحرف 
مى سازد؛ و ثمره اين درسها و بحثها اين مى شود كه نككذارد حقيقت قرآن به دنيا عرضه شود؛ بلكه وجود او ممكن است مانع 


معرفت جامعه به اسلام و روحانيت كردد. 
من نمى كويم درس نخوانيد. اكر بخواهيد عضو مفيد و مؤثرى براى اسلام و جامعه 
و 


باشيد» ملتى را به اسلام متوجه سازيدء از اساس اسلام دفاع كنيد لازم است يايه فقاهت را تحكيم كنيد 


و صاحب نظر باشيد؛ اككر خداى نخواسته درس نخوانيد حرام است در مدرسه بمانيد؛ نمى توانيد از حقوق شرعى محصلين 
علوم اسلامى استفاده كنيد. البته تحصيل علم لازم است؛ منتها همان طور كه در مسائل فقهى و اصولى زحمت مى كشيد؛ در 
راه اصلاح خود نيز كوشش كنيد. هر قدمى كه براى تحصيل علم برمى داريد» قدمى هم براى كوبيدن خواسته هاى نفسانى؛ 
تقويت قواى روحانى» كسب مكارم اخلاق» تحصيل معنويات و تقوا برداريد. 


رها سازيد. شما به منظور هدف عالى و مقدس خداشناسى و تهذيب نفسء اين علوم را فرا مى كيريد» و بايد درصدد به دست 


آوردن ثمره كار خود باشيد؛ براى رسيدن به مقصود اصلى و اساسى خود جدّيت كنيد. 


شما ييش از هر كار بايد در صدد اصلاح خود باشيد و مادامى كه در حوزه به سر مى بريد» ضمن تحصيل بايد نفس خود را 
تهذيب كنيد؛ تا آنكاه كه از حوزه بيرون رفتيد و در شهر و يا محلى هدايت ملتى را بر عهده كرفتيد» مردم از كردار شماء از 
فضايل اخلاقى شماء يند كيرند و اصلاح شوند. بكوشيد بيش از آنكه وارد جامعه كرديد خود را اصلاح كنيد. اككر اكنون كه 
فارغ البال هستيد در مقام اصلاح و تهذيب نفس برنياييد» آن روز كه اجتماع به شما روى آورد ديكر نمى توانيد خود را 
اصلاح كنيد. 


خدا نكند بيش از كسب ملكات فاضله و تقويت قواى روحانى ريش انسان كمى سفيد و عمامه بزركك كرددء كه از استفاده 


باز مى ماند. تا ريش سفيد نشده كارى كنيد؛ تا مورد توجه مردم قرار نككرفته ايد فكرى به حال خود نماييد. خدا نكند انسان 
بيش از آنكه خود را بسازد جامعه به او روى آورد و در ميان مردم نفوذ و شخصيتى بيدا كند كه خود را كم مى كند. قبل از 
آنكه عنان اختيار از كف شما ربوده شود خود را اصلاح كنيد. 


نزديكك سازد. طورى نباشد كه يس از هفتاد سال وقتى 


ل ها 


-ه 
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نامه عمل شما زا باق كثند بيد العياذ بالل حقتاد سال ان حبداوثد عزوجل دوو شده ابد قضيه أن سكو را شنيذه ابد كنايه 


فرمود: بيرمرد هفتاد ساله اى بود كه مرد. و دراين مدت هفتاد سال رو به جهنم مى رفت! )١11(‏ مواظب باشيد مبادا ينجاه سال» 


بيشتر يا كمتر» در حوزه ها با كد يمين و عرق جبين جهنم كسب نماييد! بايد به فكر باشيد. 
4. لزوم برهيز از اختلاف 


شايد عناصر مرموزى بخواهند معنويات و اخلاقيات از حوزه ها رخت بربندد» و حوزه ها فاسد و ساقط كردد؛ دسته بندبهاء 
خودخواهيهاء نفاقها و اختلافات» در داخل حوزه هاء خداى نخواسته. رخنه كند. افراد حوزه ها به جان هم افتند و در مقابل 
يكديكر صف بسته. همديكر را توهين و تكذيب نمايند» و در جامعه اسلامى بى آبرو شوند, تا اجانب و دشمنان اسلام بتوانند 


بر حوزه دست يابند و آن رااز 


هم بياشند. بدخواهان مى دانند كه حوزه از يشتيبانى ملتها برخوردار است. و تا روزى كه ملتها يشتيبان آن باشند كوبيدن آن 
ممكن نيست. ولى آن روز كه افراد حوزه هاء به جان هم افتادند» اختلاف و جند دستكى درست كردند» مهذّب و منزه نبودندء 
به كارهاى زشت و نايسند دست زدندء قهراً ملت اسلام از حمايت و يشتيبانى آنان دست مى كشدء و راه براى نفوذ دشمن باز 
مى شود. اكر مى بينيد دولتها از روحانى و مرجعى مى ترسند و حساب مى برند» براى اين است كه از يشتيبانى ملتها برخوردار 
است؛ و در حقيقت از ملتها مى ترسند؛ و احتمال مى دهند اكر اهانت» جسارت و تعرض به يكك روحانى كردند, ملتها بر ضدٌ 
آنان به يا خيزند. لكن اككر روحانيون با هم اختلاف و يكديككر را بدنام كردند و به آداب و اخلاق اسلامى مؤدب نبودند» ملت 
هم از دستشان مى رود. ملت انتظار دارند كه شما روحانى و مؤدب به آداب اسلامى باشيدء از زرق و برق زندكى و جلوه 
هاى ساختكى آن ببرهيزيد؛ در راه يبشبرد آرمانهاى اسلامى و خدمت به ملت اسلام از هيج كونه فداكارى دريغ نورزيد» در 


راه خداى تعالى و براى رضايت او قدم 

الله 

برداريد» و جز به خالق يكتا به احدى توجه نداشته باشيد؛ اما اككر برخلاف انتظار ديدند به جاى توجه به ماوراء الطبيعه تمام هم 
شما دنياست و همانند ديكران براى جلب منافع دنيوى و شخصى كوشش مى كنيدء با يكديكر بر سر دنيا و منافع يست آن 


دعوا داريد اسلام و قرآن راء العياذ بالله» بازيجه خود قرار داده ايد. و براى رسيدن به مقاصد شوم و اغراض ننكين دنيايى خود 


دين را 


به صورت دكانى درآورده ايد بدبين مى شوند و شما مسؤول خواهيد بود. اكر بعضى معمّمين سربار حوزه ها روى غرض 
ورزيهاى شخصى و جلب منافع دنيوى به جان هم افتند همديكر را هتكك كنند» هياهو درست كنند» در تصدى بعضى امور با 
يكديكر رقابت نمايند» سر و صدا راه بيندازند» به اسلام و قرآن و امانات الهى خيانت كرده اند. خداى تباركك و تعالى دين 
مقدس اسلام را به عنوان امانت به دست ما سيرده است؛ اين قرآن كريم امانت بزركك خداست؛ علما و روحانيون امانتدار الهى 
هستند و وظيفه دارند اين امانت بزركك را حفظ كنند؛ اين يكك دندكى ها و اختلافات شخصى و دنيوى خيانت به اسلام و 
بيامبر بزركك اسلام است. 


من نمى دانم اين اختلافات» جند دستكيها و جبهه بنديهاء براى جيست؟ روحانى اى كه با ماوراء الطبيعه ارتباط دارد» روحانى 
اى كه از تعاليم زنده و سازنده اسلام برخوردار استء. روحانى اى كه خود را شيعه على بن ابى طالب عليه السلام مى داند, 
ممكن نيست به مشتهيات دنيا توجهى داشته باشد» جه رسد كه براى رسيدن به آن اختلاف راه بيندازد! شما كه داعيه ييروى از 
حضرت اميرالمؤمنين عليه السلام داريد, لااقل در زندكى آن مرد بزركك كمى مطالعه كنيدء ببينيد واقعاً هيج كونه بيروى و 
مشايعتى از آن حضرت مى كنيد؟ آيا از زهدء تقواء زند كى ساده و بى آلايش آن حضرت جيزى مى دانيد و به كار مى 
بنديد؟ آيا از مبارزات آن بزركوار با ظلم و بيدادكرى و دفاع و يشتيبانى آن حضرت از مظلومين و ستمديد كان دستكيريهاى 
ايشان از طبقات محروم و رنجديده اجتماع جيزى مى فهميد عمل مى كنيد؟ آيا معناى «شيعه) تنها داشتن زى ظاهرى اسلام 


است؟ 


آنها 


كه امروز قسمتى از جهان را به 1تش و خون كشيده؛ كشتار به راه انداخته اند» براى اين است كه مى خواهند در جياول ملتها و 
بلعيدن سرمايه ها و دسترنج آنان بر يكديكر سبقت كيرند» و كشورهاى ضعيف و عقب افتاده را تحت سلطه و اسارت خود 


دراورند؛ لذا به اسم 
آله 


آزادى» عمران و آبادى» دفاع از استقلال و تماميت ارضى كشورهاء و به عناوين فريبنده ديككر. هر روز در كوشه اى از جهان 
آتش جنكك را شعله ور مى كنند. اين دعوا به حسب منطق اهل دنياء با آن مغزهاى آلوده» صحيح و بجا مى نمايد؛ لكن 
اختلااف شما طبق منطق آنان نيز جا ندارد. اكر بيرسند جرا دعوا داريد؟ مى كويند: مى خواهيم فلا-ن مملكت را بكيريم» 
سرمايه و منافع فلان كشور بايد از آن ما باشد. ولى اككر از شما سؤال شود براى جه اختلاف داريد؛ بر سر جه دعوا مى كنيد 


جه جواب خواهيد كفت؟ شما از دنيا جه بهره اى داريد كه بر سر آن دعوا داشته باشيد؟ 
آيا شما با اين زندكى و وضعى كه داريد صحيح است با هم اختلاف داشته باشيد و در مقابل هم جبهه بكيريد؟ 


ريشه تمام اختلافاتى كه فاقد هدف مشخص و مقدسى باشد به حبٌ دنيا برمى كردد. اكر در ميان شما هم جنين اختلافاتى 
وجود دارد» براى آن است كه حبّ دنيا را از دل بيرون نكرده ايد و از آنجا كه منافع دنيا محدود استء هر يكك براى به دست 
آوردن آن با ديكرى به رقابت برمى خيزد. شما خواهان فلادن مقاميد, ديكرى نيز همان مقام را مى خواهدء قهراً منجر به 


حسادت و برخورد مى شود. لكن مردان خداء كه حبٌ دنيا رااز 


دل بيرون كرده اند هدفى جز خدا ندارند» هيج كاه جنين مصايب و مفاسدى به بار نمى آورند. اكر تمام ييامبران الهى امروز 
در يكك شهر كرد آيندء هركز با هم اختلاف نخواهند داشت؛ زيرا هدف و مقصد يكى است؛ دلها همه متوجه به حق تعالى و 
از حبٌ دنيا خالى است. 


اكر اعمال شماء وضع زندكى و سلوكك شماء اين طور باشد كه اكنون مشاهده مى شودء بترسيد از اينكه خداى نخواسته از دنيا 
برويد و شيعه على بن ابى طالب عليه السلام نباشيد؛ بترسيد از اينكه موفق به توبه نككرديد» واز شفاعت آن حضرت بى نصيب 
بمانيد. يبش از آنكه فرصت از دست برود جاره بينديشيد. از اين اختلافات مبتذل و رسوا دست برداريد. اين جبهه كيريها غلط 
البقة مكر شما اعل :دوو ملت سعد مك ريدس شما سن مشكتلن داود؟ حرا هيه قن كريد جرا ما يكدركر صيفا و 


اين اختلافات خطرناكك است و مفاسد جبران نايذيرى بر آن مترتب مى شود: حوزه ها را ساقط و شما را در جامعه ضايع و بى 


وذه 
نمى شودء تنها براى شما آبروريزى بار نمى آورد»ء بلكه به ضرر آبرو و حيثيت يكك جامعه؛ يكك ملتء و به زيان اسلام تمام 
مى اتنوة: اختلافانك كما اكر مفاسدى بر آن عترتت شوده كتاهى اتاعفودى و دن بيشكاه خداوند تبارتك و تعالى ان سبارئ اذ 


معاصى اعظم است. شايد دستهاى مرموزى براى برهم زدن حوزه هاى علميه نفاق و اختلاف ايجاد كند و به وسايط مختلف 


تخم نفاق و شقاق بياشدء افكار را مسموم و اذهان را مشوبء و «تكليف شرعى» درست كند 


وبااين تكليفهاى شرعى در حوزه ها فساد بريا نمايد» تا بدين وسيله افرادى كه براى آتيه اسلام مفيدند ساقط كردند و نتوانند 
در آينده به اسلام و جامعه اسلامى خدمت كنند. لازم است آكاه و هوشيار باشيد. خود را بازى ندهيد كه تكليف شرعى من 
جنين اقتضا مى كند» وظيفه شرعى من جنين و جنان است. كاهى شيطان براى انسان تكاليف و وظايفى تعيين مى كند؛ كاهى 
هواها و خواسته هاى نفسانى به اسم وظيفه شرعى انسان را به كارهايى وا مى دارد. اين وظيفه شرعى نيست كه كسى به 
تخلناتن اتائق كن اده ع وناو حي نش اشع رارق لباك طاو نيك" ك3 افتنان ارا نه اك نووز سا مي تقاف ادن 
تخاصم تخاصم اهل نار است: («إنَ ذلك لَحَقّ تَخاصُمٌ أَهْل النَار» (18). در جهنم نزاع و خصومت وجود دارد؛ اكر شما بر سر 
دنيا دعوا داريد» بدانيد كه رو به جهنم مى رويد. امور اخروى دعوا ندارد. اهل آخرت با هم در صلح و صفا هستند؛ قلبهايشان 
مملو از محبت خدا و بندكان خداست. محبت به خدا موجب محبت به كسانى است كه به خدا ايمان دارند؛ محبت بند كان 


ف الخجاق :قلا معية اوقد أسة: 


شما با دست خويش آتش روشن : نكنيد؛ تش > جهنم را شعله ور نسازيد؛ > جهنم با اعمال و كردار زشت انسان روشن مى شود؛ 
اق اعمال شر جموثن است كه اتقن افزؤوئ "فى كند. فرمود: الحَزّتَاها واهى امد (08) اكر مشدو ا اعمال وكردار خويقن 
آتش نيفروزد» جهنم خاموش است. باطن اين طبيعت جهنم است؛ اقبال به طبيعت اقبال به جهنم است. وقتى انسان از اين جهان 


به جهان ديكر رخت بربندد و 


يرده ها د د مي فهمد كه «ذلك بما قَدَّمَتٌ أبديكة) (15). «و وَجَدُوا 
برده ها بس برودء مى فهمد . يدي ووجدو 
عم 


عا هلوا خافيرأه (/1).:مسام اغمالى كهءدن ازن دق الأسآن سن عى زد ذ اذ سهان دده من شود در براين وى مجسم م 
كردد: «قَمَنْ يعمل مِتْقَالَ ذَرَّهِ خَيراً يرَهُ * و مَنْ يعْكلْ مِتْقالَ ذَرَِّ شرا برَهُ (18). تمام اعمال و كردار و كفتار انسان در جهان 
ديكر متعكس مى قوذ كويى ال وندكى ما فلميردارى مى شود ودر آن جهان تشان داده خواهد شد وقابل اتكار تخواهد 
بود. همه اعمال و حركات ما راء علاسوه بر شهادت اعضا و جوارح؛ به ما نشان خواهند داد: انوا نْطفنًا الله التذى أَنْطَقّ كلّ 
شَىءِ) .)١19(‏ در مقابل خداوند كه همه جيز را ناطق و ككُويا قرار داده نمى توانيد اعمال زشت خود را انكار كنيد. كمى فكر 
كنيد؛ دورانديش باشيد؛ عواقب امور را بسنجيد؛ عقبه هاى خطرناكى كه داريد به ياد آوريد؛ از فشار قبرء عالم برزخ» 
مشكلات و شدايدى كه به دنبال آن است غفلت نكنيد. حدّاقل جهنم را باون داشفه انيدم ا كر التسان واقعا ارخ عبات 
خطرتاكة وا باوو ذاشته باشدء روش غود رادو زندكى عوضن من كته شها اكر ايماق و يقيخ به ايخ اموو واشعه ياشيد؛ ايخ 


كونه رها و آزاد نخواهيد زيست. 
#. عنايات الهى 


خداوند تبارك و تعالى جون به بندكانش عنايت داشته. به آنان عقل داده و انبيا و اوليا را فرستاده است تا هدايت شوند و 


دجار عذاب اليم جهنم نكردند. اكر اين بيشكيريها مايه تنبه و تهذيب انسان نككرديد» خداى مهربان از راه هاى ديككر او را متنبه 
مى سازد: با كرفتاريهاى كوناكون. ابتلائات» فقر و مرض. مانند يكك طبيب حاذق» يكك 


يرستار ماهر و مهربان» مى كوشد كه اين بشر مريض را از بيماريهاى خطرناك روحى علاج بخشد. اكر بنده مورد عنايت حق 
اسن إن "الاك وراك عقن فى | مق قااى ]ثر 07 سادق تال ترعطه بدا كد واميدب > دارا دهمية ابتك وغيو نال اق 
راهى نيست؛ ولى انسان بايد با ياى خويش اين راه را بييمايد تا نتيجه بككيرد. اكر از اين راه هم نتيجه اى به دست نيامد و بشر 


كمراه معالجه نشد و استحقاق نعمتهاى بهشتى را نيافت» خداوند در موقع نزع و جان دادن فشارهايى بر او وارد 
زهله 


مى كندء بلكه بركردد و متوجه شود. باز هم اكر اثر نبخشيدء در قبر و برزخ و در عقبات هولناك بعد از آنء فشارها و 
عذابهايى وارد مى آورد تا ياكك و منزه كردد و به جهنم نرود. تمام اينها عناياتى است از جانب حق تعالى كه از جهنمى شدن 
انسان جلوكيرى كند. اكر با تمام اين عنايات و توجهات معالجه نشد جطور؟ ناجار نوبت آخرين علاج كه همانا داغ كردن 
است مى رسد. جه بسا كه انسان اصلاح نشود واين معالجات مؤثر واقع نككردد خداوند كريم مهربان بنده خود را به آتش 
اصلاح كند؛ همانند طلايى كه بايد در آتش خالص و ياكك كردد. 


ذن آنه ششريلة لحشن تنه كفا ووامك شددة كد ]بن اديع ايراس اعت ندا نك كحاق ابت كد اضيل استانساة 
محفوظ باشد. )7١(‏ براى من و جنابعالى است اكر مؤمن باشيم. هر حَُفُبشُ جند هزار سال است خدا مى داند. مبادا كار به 


جايى برسد كه ديكر اين علاجها مفيد و مؤثر نباشد و براى استحقاق و لياقت نعيم مقيم به 


آخرين دوا نياز افتد» ولا-زم شود كه. خداى نخواسته. انسان مدتى در آتش بسوزد تا از رذايل اخلاقى؛ و صفات خبيث 
شيطانى ياكك كردد و لياقت بهره عند نات تقر وق تنه الأنينا ف 0 را بيابد. اين تازه مربوط به آن دسته از 
بندكانى است كه دامنه معصيت آنان تا آن درجه كسترده نشده باشد كه عنايت حق تعالى از آنان بكلى سلب كردد» و هنوز 
لياقت ذاتى براى بهشت رفتن داشته باشند. نخدا نكند كه انسان بر اثر كثرت معاصى از دركاه حضرت بارى تعالى مردود» واز 
رحمت الهى محروم شود كه جز خلود در تش جهنم راه ديكرى نخواهد داشت. بترسيد از اينكه» خداى يخواستة: ان حيتت 
و عنايت الهى محروم, و مورد غضب و عذاب او واقع شويد. مبادا اعمال و كفتار شماء طورى باشد كه توفيقات را از شما سلب 
كند و جز خلود در نار براى شما راهى نباشد. شما الآن يكك سنكك كرم را نمى توانيد دقيقه اى ميان كف دست نككهداريد؛ از 


آتش جهنم ببرهيزيد. 
اين آتشها را از حوزه هاء از جامعه روحانيتء. بيرون بريزيد.اين اختلافهاء نفاقهاء را از قلب خود دور كنيد. با خلق خدا حسن 
سلوكك داشته باشيد و نيكو معاشرت كنيد؛ و با نظر 
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مهربانى به آنان بنكريد. البته با كناهكار به سبب عصيان و طغيانش خوب نباشيد» و كار زشت او را به رخش بكشيد واو رااز 
آن نهى كنيدء ولى از هرج و مرجء آشوب و بلواء خود را برحذر داريد. با بندكان خوب و صالح خدا نيكى كنيد. آنان را كه 


هدايتند براى اعمال نيكشانء و آنان را كه نادان اند جون بندكان خدايندء احترام كنيد؛ مهربان باشيد؛ صداقت و برادرى داشته 
باشيق, كما مى خواهيد جامعه اى را تهذيب و ارشاد كتيدء كسين كه توائد خود زا اصلا وآاداره كند تعكوقه مى تتراهدو 
من تواتك ديكران زا زاغثمايي و ادازء كيد؟ 

. نكاتى از مناجات شعبانيه 

درباره اين دعا وارد شده كه اين مناجات حضرت اميرعليه السلام و فرزندان آن حضرت است؛ و همه ائمه طاهرين عليهم 
السلام با آن خدا را مى خوانده اند. (1؟) و كمتر دعا و مناجاتى ديده شده كه درباره آن تعبير شده باشد كه همه ائمه عليهم 


السلام آن را مى خوانده اند. اين مناجات در حقيقت مقدمه اى جهت تنبه و آمادكى انسان براى يذيرش وظايف ماه مباركك 


رمضان است و شايد براى اين باشد كه به انسان آكاء ملتفت انككيزه روزه و ثمره ير ارج آن را تذكر دهد. 


ائمه طاهرين عليهم السلام بسيارى از مسائل را با لسان ادعيه بيان فرموده اند. لسان ادعيه با لسانهاى ديكرى كه آن بزركواران 
داشتند و احكام را بيان مى فرمودند خيلى فرق دارد. غالباً مسائل روحانى» مسائل ماوراء طبيعت» مسائل دقيق الهى و آنجه را 
مربوط به معرفه الله استء با لسان ادعيه بيان فرموده اند. ولى ما ادعيه را تا آخر مى خوانيم و متأسفانه به اين معانى توجه 
نداريع» ؤاضولاً تمى فهميم جه مى خواهتك يقرمايتد. دراين متاجات مى خوانيه: 

إلَهَى مَبْ لِى كمال الانقطاع إليكئ؛ وآنِدْ أبصارٌ قلوبنا بضياءٍ نظرها إليكك. عَتّى تَخْرِقَ أبصارٌ القلوب محبت النورء فَتَصِلَ إلى 
ترذن العطنو و فين أروالع العزنة يرز فذ يكم 


اين جمله «إلهى هب لى كمال الانقطاع إليكث» شايد بيانكر اين معنا باشد كه مردان آكاه الهى بايد بيش 


ازفرا رسيدن ماه مبارك رمضان خود را براى صومى كه در حقيقت انقطاع و اجتناب از لذّات دنياست - و اين اجتناب به طور 
كامل همان انقطاع الى الله است - آماده و مهيا كنند. 


لام 


كمال انقطاع به اين سادكى حاصل نمى شود. احتياج فوق العاده به تمرين» زحمت,ء رياضتء استقامت و ممارست دارد تا 
بتوان با تمام قوا از ما سوى الله منقطع كشت و به غير خداوند توجهى نداشت. تمام صفات وارسته انسانى در انقطاع كامل الى 
الله نهفته است و اكر كسى بدان دست يافتء» به سعادت بزركّى نايل شده است. لكن با كوجكترين توجه به دنيا محال است 
انقطاع الى الله تحقق يابد. كسى كه بخواهد روزه ماه مباركك رمضان را با آن آدابى كه از او خواسته اند انجام دهد, لازم است 


ف ماه ومقان: شيافت اليى 
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ضيافه اللّه). (56) شما در اين جند روزى كه به ماه مباركك رمضان مانده به فكر باشيد» از رفتار ناشايسته خود استغفار كنيد؛ 
اكر خداى نخواسته كناهى مرتكب شده ايدء قبل از ورود به ماه مباركك رمضان توبه نماييد؛ زبان را به مناجات حق تعالى 


عادت دهيد. مبادا در ماه مباركك رمضان از شما غيبتى» تهمتى» و خلاصه كناهى» 


سر بزند» ودر محضر ربوبى با نعم الهى و در مهمانسراى بارى تعالى آلوده به معاصى باشيد. 


شما در اين ماه شريف به ضيافت حق تعالى دعوت شده ايد خود را براى مهمانى باشكوه حضرت حق آماده سازيد. لا اقل به 
آداب صورى و ظاهرى روزه يايبند باشيد. (آداب حقيقى باب ديكرى است كه به زحمت و مراقبت دائم نياز دارد). معناى 
روزه فقط خوددارى و امساك از خوردن و آشاميدن نيست؛ از معاصى هم بايد خوددارى كرد. اين از آداب اوليه روزه و براى 
مبتديهاست. آداب روزه براى مردان الهى كه مى خواهند به معدن عظمت برسند غير از اين است. شما حد اقل به آداب اوليه 
روزه عمل كنيد؛ و همان طور كه شكم را از خوردن و آشاميدن نكه مى داريد» جشم و كوش و زبان راهم از معاصى باز 


داريد. از هم 
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اكنون بنا بككذاريد كه زبان رااز غيبت» تهمتء بد كويى و دروغ نكّه داريد» كينه» حسد و ديكر صفات زشت شيطانى را از دل 
بيرون كنيد. اكر توانستيدء انقطاع الى الله حاصل نماييد؛ اعمال خود را خالص و بى ريا انجام دهيد؛ از شياطين انس و جن 
منقطع شويد؛ لكن به حسب ظاهر از رسيدن و دست يافتن به جنين سعادت ارزنده اى مأيوسيم. حداقل سعى كنيد روزه شما 
مشفوع به محوّمات نباشد. در غير اين صورت اكر روزه شما صحيح شرعى باشدء مقبول الهى نيست و بالا نمى رود. بالا رفتن 
عمل و مقبوليت آن» با صحت شرعى خيلى تفاوت دارد. اكر با يايان يافتن ماه مبارك رمضانء در كردار شما هيج كونه 


تغييرى يديد نيامد و راه و روش شما با 


قبل از ماه صيام فرقى نكرد» معلوم مى شود روزه اى كه از شما خواسته اند محقق نشده است؛ آنجه انجام داده ايد روزه 


حيوانى بوده افنة» 


دراين ماه شريفء اكر به حق تعالى معرفت بيدا نكرديد يا معرفت شما زيادتر نشدء بدانيد در ضيافه الله درست وارد نشديد و 
حق ضيافت را به جا نياورديد. در ماه مباركك؛ كه «شهر الله است و درهاى رحمت الهى به روى بندكان باز است و شياطين و 
اهريمنان - به حسب روايت )1١0(‏ - در غل و زنجير به سر مى برند» اكر شما نتوانيد خود را اصلاح و مهذّب نماييد» نفس اماره 
را تحت مراقبت و كنترل خود درآوريدء هواهاى نفسانيه را زير يا كذاشته. علاقه و ارتباط خويش را با دنيا و ماديت قطع 
كنيد. بعد از يايان يافتن شهر صيام مشكل است بتوانيد. بنابراين» از فرصت استفاده كنيد و بيش از آنكه اين فيض سيرى 
كردد» در مقام اصلاحء تزكيه و تصفيه امور خود برآييد؛ خود را براى وظايف ماه صيام مهيا سازيد. طورى نباشد كه ييش از 
فرا رسيدن شهر رمضان همانند ساعت به دست شيطان كوكك شده در اين يكك ماه كه شياطين در زنجيرند شما به طور خودكار 
به معاصى و اعمال خلاف دستورهاى اسلام مشغول كرديد! كاهى انسان عاصى بر اثر دورى از حق و كثرت معصيت آنجنان 
در تاريكى و نادانى فرو مى رود كه ديكر نيازى به وسوسه شيطان نداردء خود به رنكك شيطان در مى آيد. ممه الله (18) 


مقابل صبغه شيطان است و كسى كه دنبال هواى نفس رفت و از شيطان متابعت كرد. بتدريج به صبغه او در مى آيد. شما 


4. 


لصميم 


بككيريد لااقل در اين يكك ماه از خود مراقبت كنيد؛ از كفتار 
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و كردارى كه خداوند تباركك و تعالى راضى نيست اجتناب ورزيد. از هم اكنون با خداى خود عهد ببنديد كه در ماه مباركك 
رمضان از غيبت» تهمت خوددارى كنيد. زبان» جشمء دستء كوشء و ساير اعضا و جوارح را تحت اراده خود در آوريد. 
شايد همين عمل شايسته موجب شود خداوند تباركك و تعالى به شما توجه فرموده؛ توفيق عنايت كند؛ وو يس از سبرى شدن 
فورداء شاط اذ سروه من كز ولد شه سد شدي في وان > كوي فلا نوا لكر وي شيل كل لتابيال 
تكرار مى كنم تصميم بكيريد در اين سى روز ماه مباركك رمضان مراقب زبان» جشمء كوشء و همه اعضا و جوارح خود, و 
دائماً متوجه باشيد اين عملى كه مى خواهيد انجام دهيدء اين سخنى كه مى خواهيد بر زبان آوريدء اين مطلبى كه داريد 
استماع مى كنيدء از نظر شرع جه حكمى دارد؟ اين آداب اولى و ظاهرى صوم است؛ حداقل به اين آداب ظاهرى صوم ياى 
بند باشيد. اكر كسى مى خواهد غيبت كندء جلوكيرى كنيد و به او بككويبد ما متعهد شده ايم كه دراين سى روز از امور 
محرمه خوددارى ورزيم و اكر نمى توانيد او را از غيبت باز داريد» از آن مجلس خارج شويد؛ ننشينيد و كوش كنيد. مسلمين 
بايد از شما در امان باشند. كسى كه ديككر مسلمانان از دست و زبان و جشم او در امان نباشند» در حقيقت مسلمان نيست؛ 
0 لما ة نظا عو و ضورك انك زلا إل لذ الله متورف كنع افيض كر عدف تدراسعو سر اديه كن سارت كيده 


اهانت 


نماييد» مرتكب غيبت شويدء بدانيد كه در محضر ربوبى و مهمان خداى متعال هستيد» و در حضور حق تعالى به بندكان او 
اسائه ادب مى كنيد؛ و اهانت به بنده خدا اهانت به خداست. اينان بندكان خدا هستند؛ خصوصاً اكر اهل علم و در صراط علم 
و تقوا باشند. كاهى مى بينى كه انسان بر اثر اين امور به جايى مى رسد كه در وقت مركك خمدا را تكذيب مى كند! «ثُمّ كان 
عقبة الَذِينَ أسوًا الشَوأى أنْ كدَّبُوا بآيتٍ الله و كانُوا بها يس تَهْزْءُونَ) (18) اين امور بتدريج واقع مى شود. امروز يكك نظر غير 
صحيح. فردا يكك كلمه غيبت» روز ديكر اهانتى به مسلمان و ... كم كم اين معاصى در قلب انباشته» و قلب را سياه 


9 
مى كند و انسان رااز معرفه الله باز مى دارد؛ تا به آنجا مى رسد كه همه جيز را انكار و حقايق را تكذيب مى كند. 


طبق بعضى آيات»ء به تفسير برخى از روايات» اعمال انسان به رسول خدا صلى الله عليه و آله و ائمه طاهرين عليهم السلام 
عرضه مى شود (19) واز نظر مباركك آنان مى كذرد. وقتى كه آن حضرات به اعمال شما نظر كنند و ببينند كه از خطا و كناه 
اتناشته :است»#تجقدار تاراحت: و متائز من كرزدثد؟ تحوافيد كه سول تعدا نازالحت :و متاثر شوئد#راضىئ تشويذ كاقلن مباركك 
آن حضرت شكسته و محزون كردد. وقتى آن حضرت مشاهده كند كه صفحه اعمال شما مملو از غيبت و تهمت و بد كويى 
است و تمام توجه شما هم به دنيا و ماديت است و قلوب شما از بغضء حسدء كينه و بدبينى به يكديكر لبريز شده» ممكن است 


در حضور خداى 


تبارك و تعالى و ملائكه الله خجل كردد كه امت و بيروان او ناسياسند و اين كونه افسار كسيخته و بى يروا به امانات خداوند 
تبارك و تعالى خيانت مى كنند. فردى كه به انسان مربوط استء اكر جه نوكر انسانء اكر خلافى مرتكب شدء مايه خجلت 
انسان مى كردد. شما مربوط به رسول الله صلى الله عليه و آله هستيد» شما با ورود به حوزه هاى علميه خود را به فقه اسلام 
رسول اكرم, و قرآن كريم مرتبط ساخته ايد» اكر عمل زشتى مرتكب شديدء به آن حضرت بر مى خوردء برايشان كران مى 
آيد. ممكن است خداى نخواسته شما را نفرين كند. راضى نشويد كه رسول خدا و ائمه اطهارعليهم السلام نككران و محزون 
كردند. 

قلب انسان مانند آينه صاف و روشن است. و بر اثر توجه فوق العاده به دنيا و كثرت معاصى كدر مى شود؛ ولى اككر انسان 
لااقل صوم را براى حق تعالى خالص و بى ريا انجام دهد (نمى كويم عبادات ديكر خالص نباشد, همه عبادات لازم است 
خالص و بى ريا انجام كيرد). اين عبادت را كه اعراض از شهواتء اجتناب از لذّات» و انقطاع از غير خداست در اين يكك ماه 
بخوبى انجام دهدء شايد تفضل الهى شامل حال او شده. كدورت از آينه قلبش زدوده كردد و اميد است كه او را از عالم 
عقو الداك :دتري تتعر ف ناتف نكاد كدفى جواهنه زاوتركت قدواقوة نافيا كدي أن سوراف اوقااق 
مؤمنين 
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حاصل مى شود به دست آورد. 


جزاى جنين روزه اى خداست: «الضّومٌ لى وأنا أجزى به) (00. جيز ديكر نمى تواند ياداش جنين روزه اى باشد. جنات نعيم در 
مقابل روزه او 


بى ارزش است و نمى تواند ياداش آن به حساب آيد. ولى اكر بنا باشد كه انسان به اسم روزه دهان را از مطعومات ببندد و به 
غيبت مردم باز كند و شبهاى ماه مبارك رمضان. كه مجالس شب نشينى كرم و داير استء با غيبت» تهمت و اهانت به 
سكلمائان بدسكر اتجامة» جيرئ عايد اونمى شود واثرى ير 1 ثامترتيا تمى كركذ يلكة جين زوزة دازي آذات مجلس 
مهمانى حق را رعايت نكرده و حت ولى نعمت خود را ضايع نموده است - ولى نعمتى كه يبش از آفرينش انسانء همه كونه 
وسايل آسايش را براى او فراهم كرده؛ اسباب تكامل را تهيه ديده, انبيا را براى هدايت فرستاده» كتابهاى آسمانى نازل فرموده 
و براى رسانيدن انسان به معدن عظمت و نور أبْيّجٍ )١(‏ قدرت و عقل و ادارك عنايت كرده است و اكنون از بندكانش 
دعوت كرده كه به مهمانخانه او وارد شوند و بر خوان نعمت او بنشينند» و شكر و سياس حضرتش را تا آنجا كه از دست و 
زبان آنان بر مى آيد ادا نمايند. آيا صحيح است كه بندكان از خوان نعمت او بهره مند كردندء از وسايل و اسباب آسايشى كه 
در اختيار آنان قرار داده استفاده كنند. و با مولى و ميزبان خود مخالفتء و بر ضد او قيام كنند؟ اسباب و وسايلى كه او به آنان 
ارزانى داشته برخلاف خواست او به كار برند؟ آيا اين ناسياسى و نمكك ناشناسى نيست كه انسان كنار سفره مولاى خويش 


بنشيند» و با كردار كستاخانه و بى ادبانه خود به ميزيان محترم اهانت و جسارت كند, كارهايى را كه نزد 


ميزبان زشت است مرتكب شود؟ 


مهمان بايد لااقل ميزبان را بشناسد و به آداب و رسوم مجلس آشنا باشد. سعى كند عملى برخلاف اخلاق از او سر نزند. 
مهمان خداوند متعال بايد به مقام خداوندى حضرت ذى الجلال عارف باشد - مقامى كه ائمه عليهم السلام و انبياى بزركك 


الهى هميشه دنبال معرفت بيشتر و شناخت كامل آن بوده اند و آرزو داشتند كه به جنين معدن نور و عظمتى دست يابند: 
زف 
وأنذ أْصارَ قلوبنا بضياءِ نَظرِها إلّيككء حت تَخْرِقَ أبْصارٌ القلوب ميب النَورِ فَتَصِلَ إلى مَعْدنِ العَظمَ. (؟0) 


ضيافه الله همان «معدن عظمت» است. خداوند تباركك و تعالى براى ورود به معدن نور و عظمت از بندكانش دعوت فرموده 
است, لكن بنده اكر لايق نباشد نمى تواند به جنين مقام باشكوه و مجللى وارد كردد. خداوند تعالى بندكان را به همه خيرات 
وهنة العو سكارف ال لذانة قوفي روجا دضوت فرمودة اسك ولى اكر آنان براى حضور در جنين مقامات عاليه اى 
آمادكى نداشته باشند» نمى توانند وارد آن شوند. با آلودكيهاى روحىء رذايل اخلاقى» معاصى قلبيه و قالبيه» جكونه مى توان 
در محضر ربوبى حضور يافت و در مهمانسراى رب الارباب وارد شد؟ لياقت مى خواهد؛ آمادكى لازم است. با روسياهيها و 
قلبهاى آلوده كه به حجابهاى ظلمانى يوشيده شده است اين معانى و حقايق روحانى را نمى توان دركك كرد. بايد اين حجابها 
ياره كردد واين برده هاى تاريكك و روشنى كه بر قلبها كشيده شده و مانع وصال الى الله كرديده كنار رودء تا بتوان در 
مجلس نورانى و با شكوه الهى وارد شد. 


8, حجابهاى انسان 


توجه به غير خدا انسان را به حجابهاى «ظلمانى» و «نورانى» محجوب مى كند. كليه امور 


دنيوى اكر موجب توجه انسان به دنيا و غفلت از خداوند متعال شود. باعث حجب ظلمانى مى شود. تمام عوالم اجسام 
حجابهاى ظلمانى است. اكر دنيا وسيله توجه به حق و رسيدن به دار آخرت باشد. حجابهاى ظلمانى به حُجب نورانى مبدل مى 
كردد و «كمال انقطاع؛» آن است كه تمام حجب ظلمانى و نورانى ياره و كنار زده شودء تابه مهمانسراى الهى كه «معدن 
عظمت» است بتوان وارد كرديد. لهذا در اين «مناجات» از خداوند متعال بينايى و نورانيت قلبى طلب مى كنندء تا بتوانند حجب 


تورائئ .و ذريدة نه معدان عظحة برنند اعت تخرق 'أتضاز القلوب: شخت التوزء فتصل إلى عفدن العظمه»: 
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ولى كسى كه هنوز حجابهاى ظلمانى را ياره نكرده» كسى كه تمام توجه او به عالم طبيعت»ء و العياذ بالله» منحرف عن الله 
الت نامزلا از ماوراء دنيا و عالم روحانيت بى خبر استء و هيج كاه در مقام برنيامده كه خود را تهذيبء و نيروى روحانى 
و معنوى در خويشتن ايجاد كند, و يرده هاى سياهى را كه روى قلب او سايه افكنده كنار زند» در اسفل سافلين كه آخرين 
حجب ظلمانى است قرار دارد: نم رَدَدْناةُ سمل سَافِلِينَ» (08. در صورتى كه خداوند عالم بشر را در عاليترين مرتبه و مقام 
آفريده است: الَقَدْ ْنَا الإنسانّ فى أخسن تَفُويم) (). كسى كه از هواى نفس بيروى مى كند و از روزى كه خود را شناخته 
به غير عالم ظلمانى طبيعت توجهى ندارد و هيج كاه فكر نمى كند كه ممكن است غير از اين دنياى آلوده تاريكك منزل 
ديكرى هم وجود داشته باشد» در حجاب ظلمانى فرو رفته» مصداق (أَخْلَدَ إلى الأزض و انب 


هَواه» (0) كرديده است. او با آن قلب آلوده به كناهى كه در يرده ظلمانى يوشيده شده و روح كرفته اى كه بر اثر كثرت 
معصيت از حق تعالى دور كشته» آن هوايرستيها و دنيا طلبيهايى كه عقل و جشم حقيقت بين او را كور كرده است» نمى تواند 
از حجابهاى ظلمانى برهد» جه رسد اينكه حجب نورانى را ياره كند. او خيلى كه معتقد باشد مقام اولياى خدا را منكر نشود؛ 
عوالم ل ا ل ال 
بتدريج اين حقايق را منكر مى كردد؛ مقامات اوليا را انكار مى كندء با اينكه مقامات اوليا بيش از اين جند جمله اى كه در 


دعا و مناجات وارد شده نيسثك. 


.٠١‏ علم و ايمان 


كاهى مى بينيد كه كسى به اين واقعيات علم دارد» لكن ايمان ندارد. مرده شوى از مرده نمى ترسد؛ زيرا يقين دارد كه مرده 
قدرت آزار ندارد؛ آن وقت كه زنده بود و روح در بدن داشت كارى از او ساخته نبود» جه رسد اكنون كه قالب تهى كرده 


است؟ ولى آنان كه از مرده مى ترسند براى اد ين است كه به اين حقيقت ايمان ندارند؛ فقط علم دارند. به خدا و روز جزا 


ع9 


عالمند» ولى يقين ندارند» از آنجه عقل دركك كرده قلب بى خبر است. طبق برهان مى دانند خدايى هست و معاد و قيامتى» 
لبو تحني برعانة عتلى سكن إنيك سعاب قلي شود لكذارة ثور ايماة بر قاب يناي 3 داوف متعال: اوارا ازاظلداث خاريج. 


و به عالم نور و روشنايى وارد سازد: «الله وَلَى الْذيق آمَنوا خْرجَهعْ مِنَ الظلْمات إِلَى الور (9”) و آنكه 


خداوند تبارك و تعالى ولى اوست واو را از ظلمات خارج ساخته استء ديكر مرتكب كناه نمى شود ودر قلب خويش 


احساس نورانيت مى كندء به دنيا و ما فيها ارج نمى نهد. جنانكه حضرت اميرعليه السلام فرمود: 


لام 


ولى بعضى از شما همه جيز را يايمال مى كنيد. اكر ديكران به بقال و عطار سر كوجه بدكويى مى كنندء اينان به علماى اسلام 


نسبتهاى ناروا مى دهند و اهانت و جسارت مى كنند؛ زيرا ايمان راسخ نشده و كيفر اعمال و كردار خود را باور ندارند. 


وعصمك) غيرااق ابعات كافل تبسك متاق عصينك البنا واولا ار نيك كد مزلا كزيل دك قاقد كيرف النه] كر ريل 
دست شمر راهم بكيرد ه ركز مرتكب كناه نمى شود! بلكه عصمت زاييده ايمان است. اكر انسان به حق تعالى ايمان داشته 
باشد و با جشم قلب خداوند متعال را مانند خورشيد ببيند» امكان ندارد مرتكب كناه كردد. جنانكه در مقابل يكك مقتدر مسلح 


«عصمت» يديد مى آيد. اين خوف از اعتقاد به حضور است كه انسان را از وقوع در كناه حفظ مى كند. 


معصومين عليهم السلام بعد از خلقت از طينت ياككء بر اثر رياضت و كسب نورانيت و ملكات فاضله همواره خود را در محضر 


خداوند تعالى» كه همه جيز را مى داند و به همه امور احاطه 
“44 


مارك مقا مله ىده و بك ناي لك ]له ااه ايحاة و يباور كاركه عمط اوكعو اسن كس وشريحيو قا اسك ودر 


سرنوشت انسان نمى تواند نقش داشته باشد: «كل 


شَىءٍ هالكك إِلَا وَجْهَهُ (8). اكر انسان يقين كند و ايمان بياورد كه تمام عوالم ظاهر و باطن محضر ربوبى است و حق تعالى 
در همه جا حاضر و ناظر استء با حضور حق و نعمت حق امكان ندارد مرتكب كناه شود. انسان در مقابل يكك بجه مميز كناه 
و كشف عورت نمى كند. جطور در مقابل حق تعالى و در محضر ربوبيت كشف عورات مى كندء واز هيج جنايتى واهمه و 
مضايقه ندارد؟ براى اين است كه به حضور كودك ايمان دارد» ولى به محضر ربوبيت اككر علم داشته باشد ايمان ندارد؛ بلكه 
وار كرك امس كل فلن :اواو كلدو سنا دشتداه انق كوت سات :وتحقا رق ناما تبن حواقة يتارةة اكمال مبحة :و 
واقعيت آن را هم شايد نمى دهد. واقعاً اكر انسان احتمال بدهد - لازم نيست يقين داشته باشد - كه اين خبرهايى كه در قرآن 
كريم آمده؛ وعده هاء وعيدهايى كه داده شده راست استء در كردار خود تجديد نظر مى كند واين طور افسار كسيخته و بى 
ترواييقن تمى تازه عنما | كر اختمال يدهيذ كه دو عيرق ذريدة اق وجوه "دازة :و ممكق اشتة اذين بديقما برسائد» بالشخص 
مسلحى ايستاده كه شايذ متعرض شما كردد از ييمودن آن راه خوددارى مى كنيدء و در مقام تحقيق و صحت و سقم آن 
احتمال بر مى آييد. آيا ممكن است كسى وجود جهنم و خلود در نار را احتمال دهد, مع الوصف مرتكب خلاف شود؟ آيا 
مى توان كفت كسى خداوند متعال را ناظر بداند و خود را در محضر ربوبى مشاهده كندء و احتمال دهد كه براى كفتار و 


كردار او جزايى 


باشدء حساب و عقابى باشد و در اين دنيا هر كلمه اى كه مى كويد هر قدمى كه برمى دارد» هر عملى كه مرتكب مى شودء 
ثبت و ضبط مى كردد ملائكه الله (9) مراقب او هستند و تمام اقوال و اعمال او را ثبت مى كنند» ودر عين حال از ارتكاب 
اعمال خلاف باكى نداشته باشد؟ درد اينجاست كه احتمال وقوع اين حقايق هم داده نمى شود. از راه و روش و كيفيت 
سلوك بعضى به دست مى آيد كه احتمال وجود عالم ماوراء طبيعت را نمى دهند. جون صرف احتمال كافى است كه انسان 


؟. قدم اوّل در سلوى 


تا كى مى خواهيد در خواب غفلت به سر بريد» و در فساد و تباهى غوطه ور باشيد؟ از خدا بترسيد» از عواقب امور بيرهيزيد از 
خواب غفلت بيدار شويد. شما هنوز بيدار نشده ايد هنوز قدم اوّل را برنداشته ايد. قدم اوّل در سلوكك «يقظه» است. ولى شما 
در خواب به سر مى بريد؛ جشمها باز و دلها در خواب فرو رفته است. اككر دلها خواب آلود و قلبها براثر كناه سياه و زنكك زده 
نمى بودء اين طور آسوده خاطر به اعمال و اقوال نادرست ادامه نمى داديد. اككر قدرى در امور اخروى و عقبات هولناك آن 
فكر مى كرديدء به تكاليف و مسؤوليتهاى سنكينى كه بر دوش شماست بيشتر اهميت مى داديد. 


شما عالّم ديكرى هم داريد؛ معاد و قيامتى نيز براى شما هستء جرا عبرت نمى كيريد؟ جرا بيدار و هوشيار نمى شويد؟ جرا 
اين قدر با خاطر آسوده به غيبت برادران مسلمان خود مى يردازيدء و يا استماع مى كنيد؟ آيا خبر داريد كه «الغيبةٌ إدامٌُ كلاب 


انار (0©). هيج فكر كرده ايد كه اين 


اختلافات» عداوتهاء حسدهاء بدبينيها» خودخواهيهاء وغرور و تكبرهاء جه عواقب سويى دارد؟ آيا مى دانيد عاقبت اين اعمال 


؟١.‏ ويزكى امراض روحى 


خدا نكند انسان به امراض بى درد مبتلا- كردد. مرضهايى كه درد دارد انسان را وادار مى كند كه در مقام علاج برآيد؛ به 
ظبيب فق فيمارستاق مراجعة كندة لكق مرض بى درد كه اعساسن ته شود سيان ختطرناكك است: وقى السان غبردار فى كرذة 
كه كار از كار كذشته است. مرضهاى روانى اككر درد داشت باز جاى شكر بودء عاقبت انسان را به درمان وا مى داشت؛ ولى 
جه توان كرد كه اين امراض خطرناكك درد ندارد. مرض غرور و خودخواهى بى درد است. معاصى ديكر بدون ايجاد درد قاب 


و روح رافاسد مى سازد. اين مرضها نه تنها درد ندارد» 
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بلكه ظاهر لذتبخشى نيز دارد: مجالس و محافلى كه به غيبت مى كذرد خيلى كرم و شيرين است! حبٌ نفس و حب دنيا كه 
ومتعحية كسان اك 1ن كيك انف سسضيت اذ تلت مي الود ولى كا لحريو ننس از اتايدة اتناس 
برد. قهراً اكر انسان از مرضى لدت برد و درد هم نداشتء دنبال معالجه نخواهد رفت؛ و هرجه به او اعلام خطر كنند كه اين 
كشتده است» باون تحؤاهد كرة. اكر انسان بداهرض دتبايرستى و هواخواهى مبثلا شد» محبث دثيا قلت اونرا قرا كرفت:» از غير 
دنيا و مافيها بيزار مى شود؛ العياذ بالله با خدا و بندكان نخدا و به يبامبران و اولياى الهى و ملائكه الله دشمنى مى ورزد و 
احساس حقد و كينه مى كند و آنككاه كه فرشتكان 


به امر خداى سبحان براى كرفتن جان او مى آيند» سخت احساس تنفر و انزجار مى كند. زيرا مى بيند كه خداوند و ملائكه الله 
مى خواهند او راز محبوبش (دنيا و امور دنيوى) جدا سازند و ممكن است با عداوت حضرت حق تعالى از دنيا برود. يكى از 
بزركان قزوين رحمه الله نقل مى كرد كه بر بالين مردى كه در حال احتضار بود حاضر شام. در آخرين دقايق زندكَى جشم 
باز كرد و كفت: «ظلمى كه خدا به من كرد هيج كس نكرده است! زيرا با جه خون جكرى اين بجه ها را بزركك كرده ام؛ 
اكنوق مى واه ةس اذ آنا حدا ماره! ا باظلي «الاترا رانم فى شود كر اسان خوة اميد يوار دنا متضيوف سارقة 
حبٌ آن رااز دل بيرون نكندء بيم آن مى رود كه هنكام مركك با قلبى لبريز از بغض و كينه خداوند و اولياى او جان سيرد. با 
جنين سرنوشت شومى دست به كريبان است. آيا اين بشر افسار كسيخته اشرف مخلوقات استء يا در حقيقت شرٌ مخلوقات؟ 
اوالعطي > ترذ امات لقن كر نه 0 الديعوافتوا و يلوا لمك واتواضوا بالعق :ف تواضنوا بالضره660). بدو الى ستورة فقمة 
لافار كدو اراي مد ادس سنا فرموك امكوايم ل سال عمق اببث جهن نزرد سارف واشعه فقوتي امار 
از اعمال انسان با جسم سازش دارد. «تواصى» هم در كار نيست. اكر بنا باشد حبٌ دنيا و حبٌ نفس بر شما غلبه كند و نككذارد 


حقايق و واقعيات را درك كنيد و عمل خود را براى خدا خالص كردانيد» شما را از تواصى به حق و 


تواصى به صبر باز 
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دارد» سد راه هدايت شما كردد. در خسران قرار كرفته ايد: خسر الدنيا و الآخره هستيد. زيرا جوانى را داده ايد از نعمتهاى 


جِنْت و مزاياى اخروى نيز محروم مانده ايد و دنيايى هم نداريد. 


أمان كماارا كيرد 


كفته مى شود تمام كوشش شيطان براى ربودن ايمان است. (67) تمام وسايل و جدّيتهاى شبانه روزى او براى اين است كه 
ايمان انسان را بربايد. كسى سند نداده كه ايمان شما ثابت بماند. شايد ايمان «مستودع» باشد (6#) و آخر كار شيطان از شما 
بككيرد» و با عداوت خداوند تباركك و تعالى و اولياى او از دنيا برويد. يكك عمر از نعمتهاى الهى استفاده كرده؛ سر سفره امام 


زمان عليه السلام نشسته ايد» و آخر كار خداى نخواسته بى ايمان و با دشمنى با ولى نعمت خود جان بسيريد. 


بكوشيد اكر علقه؛ ارتباط» و محبتى به دنيا داريد» قطع كنيد. اين دنيا با تمام زرق و برق ظاهرى اش ناجيزتر از آن است كه 
قابل محبت باشدء جه رسد كه انسان از همين مظاهر زندكَى هم محروم باشد. شما از دنيا جه داريد كه به آن دل ببنديد؟ 
شماييد واين مسجد و محراب و مدرسه ويا كنج خانه؛ آيا صحيح است كه بر سر مسجد و محراب با يكديكر رقابت» و ايجاد 
اختلافء و جامعه را فاسد كنيد؟ تازه اكر همانند اهل دنيا داراى زندكَى مرفه و مجللى باشيد و خداى نخواسته. عمر خود را با 


عيش و نوش 


يوق سا دوين ازبابان تراش "ينيك كدقوائيك عرات اشن كلشته انك ول عقؤيات ومسوولاتتن عميفه كرباكير 
قنسا جواهك تود: ابن زقد كى رود كندو يظاهر شيريق > نيابز اين كه خيلى شيرق بكذرق ددر عقابل عذات غيرمتتاهن ته 


ارزشى دارد؟ عذاب اهل دنيا كاهى نامتناهى است. 
4 


تازه اهل دنيا كه خيال مى كنند به دنيا دست يافته و از تمام مزايا و منافع آن بهره مندند» دجار غفلت و اشتباهند. هر كسى دنيا 
رااز دريجه محيط و محل زيست خود مى نككرد و خيال مى كند دنيا همان است كه او دارد. اين عالم اجسام وسيعتر از آن 
است كه بشر تصور كرده و بر آن دست يافته است. اين دنيا با تمام اين ابزار و وسايل در روايت وارد شده كه (ما نَظَرَ إليها 
(0؟) بنابراين بايد ديد عالم ديكر كه خداوند تبارك و تعالى به آن نظر رحمت فرموده جه كونه است. «معدن عظمت» كه 


انسان را به آن فرا مى خواند جيست و جه كونه است. بشر كوحكتر از آن است كه بفهمد معدن عظمت جيست. 


شما اكر نيت خود را خالص» و عمل خود را صالح كنيد» مقامات عاليه و درجات رفيعه براى شما آماده است. مقامى كه براى 
بندكان صالح خدا در نظر كرفته شده؛ تمام دنيا و مافيهاء با آن جلوه هاى ساختكى, در مقابل آن به قدر يشيزى ارزش ندارد. 
بكوشيد به جنين مقامات عاليه برسيد. اكر توانستيد» خود را ترقى دهيد تا آنجا كه به اين مقامات عاليه و درجات رفيعه هم بى 


اعتنا باشيد؛ و خدا را براى رسيدن به اين امور عبادت نكنيد» بلكه جون سزاوار عبادت و كبريايى 


است او را بخوانيد. (528) 


آن وقت است كه «حجب نور» را ياره كرده و به «معدن عظمت) دست يافته ايد. آيا شما با اين كردارى كه داريدء با اين راهى 
كه مى رويدء به جنين مقامى مى توانيد دست يابيد؟ آيا نجات از عقوبات الهى و كريز از عقبات هولناك و آتش جهنم به 
آسانى ممكن خواهد بود؟ شما خيال مى كنيد كريه هاى ائمه طاهرين عليهم السلام و ناله هاى حضرت سجادعليه السلام براى 
تعليم بوده و مى خواسته اند به ديكران بياموزند؟ آنان با تمام آن معنويات و مقام شامخى كه داشتند از خوف خدا مى 
كريسكند ومى «الستند راهى كه دن ييش دارئد ببمودثثن جقدر مشكل وخطرثاكك اسثه» از مشكلات: سكتيهاء تاهمواريهايق 


عبور از صراطء كه از ميان جهنم مى كذرد. خبر داشتند. از عوالم قبر» برزخ» قيامت» و عقبات هولباكك آنء كاه بودثد. از اين 
8( 
روى هيج كاه آرام نداشته» همواره از عقوبات شديد آخرت به خدا يناه مى بردند. 


شما براى اين عقبات هولناك توانفرسا جه فكرى كرده و جه راه نجاتى يافته ايد؟ جه وقت مى خواهيد در مقام اصلاح و 


تهذيب خود برآ ييد؟ 
؟1. هشدار به جوانان 


شما كه اكنون جوانيد. بر قواى خود مسلطيد و هنوز ضعف جسمى بر شما جيره نشده استء اكر به فكر تزكيه خويش نباشيد. 
هنكام ييرى كه ضعفء سستى» رخوت و سردى بر جسم و جان شما جيره شد و نيروى اراده؛ تصميم و مقاومت را از دست 
داديد و بار كناه و معصيت قلب را سياهتر ساخت. جكونه مى توانيد خود را مهذّب كنيد؟ هر نَفُسى كه مى كشيدء هر قدمى 


كه بر مى داريد» وهر لحظه اى كه از عمر شما مى كذردء اصلاح مشكلتر مى شود. هر جه سن بالا 


زوةةاين امون مثافى با ستعادت انسان زبادثر شذة» قدرت كمتر مى كرذد سن» بفاييرى كه رسيدين دركر مشكل است موفق به 
تهذيب و كسب فضيلت و تقوا شويد؛ نمى توانيد توبه كنيد؛ زيرا توبه با لفظ «أَتُوبٌُ إلى الله تحقق نمى يابد؛ بلكه ندامت و 
عزم بر تركك لازم است. يشيمانى و عزم بر تركك كناه براى كسانى كه ينجاه سال غيبت و دروغ مرتكب شده؛ ريش خود را در 


معصيت سفيد كرده اند»ء حاصل نمى شود. جنين كسانى تا يايان عمر مبتلايند. 


جوانان ننشينند كه كرد ييرى سر و روى آنان را سفيد كند - ما به ييرى رسيده ايم و به مصايب و مشكلات آن واقفيم - شما 
تاجوان هستيد مى توانيد كارى انجام دهيدء تا نيرو واراده جوانى داريد مى توانيد هواهاى نفسانى» مشتهيات دنيايى» و 


خواسته هاى حيوانى را از خود دور سازيد. 


فرسوده شويد. قلب جوان لطيف و ملكوتىء و انككيزه هاى فساد در آن ضعيف است؛ لكن هر جه سن بالا رود ريشه كناه در 
قلب قويتر و محكمتر مى كردد؛ تا جايى كه كندن آن از دل ممكن نيست. جنانكه در روايت است: 


قلب انسان ابتدا مانند آينه صاف و نورانى است وهر كناهى كه از انسان سر يزند» يكك 
7 
نقطه سياه بر روى قلب فزونى مى يابد» تا جايى كه قلب را سياه كند. (617) 


ممكق اسنثتقنت:ق ووؤزى مدو معصيت يروو د كاز بر او تكذرد وحه ورئ كه" رسيدة مشكل اتنت قلي :زا به تجالت اذل 


بازكرداند. شما اكر خداى نخواسته خود 


را اصلاح نكرديد و با قلبهاى سياه. جشمهاء كوشهاء و زبانهاى آلوده به كناه از دنيا رفتيد. خدا را جككونه ملاقات خواهيد 
كرد؟ اين امانات الهى را كه با كمال طهارت و ياكى به شما سيرده شده حكونه با آلودكى و رذالت مسترد خواهيد داشت؟ 
اين جشم و كوش كه در اختيار شماستء اين دست و زبانى كه تحت فرمان شماست,ء اين اعضا و جوارحى كه با آن زيست 
مى كنيد - همه امانات خداوند متعال است كه با كمال ياكى و درستى به شما داده اند. اكر ابتلا به معاصى بيدا كرد آلوده مى 
كردد؛ خداى نخواسته اكر به محرّمات آلوده شودء رذالت بيدا مى كند. آنكاه كه بخواهيد اين امانات را مسترد داريد» ممكن 
است از شما بيرسند كه راه و رسم امانتدارى اينككونه است؟ ما اين امانت را اينطور در اختيار شما كذاشتيم؟ قلبى كه به شما 
داديم جنين بود؟ جشمى كه به شما سبرديم اين كونه بود؟ ديكر اعضا و جوارحى كه در اختيار شما قرار داديم جنين آلوده و 
كثيف بود؟ در مقابل اين سؤالها جه جواب خواهيد داد؟ خداى خود را با اين خيانتهايى كه به امانتهاى او كرده ايد جكونه 


ملاقات خواهيد كرد؟ 


شما جوانيد؛ جوانى خود را در اين راه كذاشته ايد» در صورتى كه از نظر دنيوى براى شما جندان نفعى ندارد؛ اككر اين اوقات 
كرانبها و بهار جوانى را در راه خدا و هدفى مقدس و مشخص به كار اندازيد» ضرر نكرده ايد بلكه دنيا و آخرت شما تأمين 


است و الا جوانى خود را تلف كرده ايد و لباب عمر شما بيهوده سيرى شده است و در عالم ديكر 


در بيشكاه خدا سخت مسؤول و مؤاخذ خواهيد بود؛ در صورتى كه كيفر اعمال و كردار مفسده انككيز شما تنها به عالم ديكر 
جدود تمن كرده؛ دؤوايق ذثيا نيز با مشكلات: مصاقنه» و كرشتاريهاق شديد و كورناكون دسثابه كريبان شواهيد يوق ودر 


كرداب بلا و تيره بختى خواهيد افتاد. 
.١4‏ هشدار به حوزه ها 


دشمنان زيادى از هر طرف و هر طبقه يبرامون شما كرد آمده اند؛ نقشه هاى اهريمنانه خطرناكى براى نابودى شما و حوزه 
هاى علميه در دست اجراست. ايادى استعمار خوابهاى خيلى عميق براى شما و اسلام و مسلمانان ديده اند با تظاهر به اسلام 
نقشه هاى خطرناكى براى شما كشيده اند. شما فقط در سايه تهذيب» تجهيز و نظم و ترتيب صحيح. مى توانيد اين مفاسد و 
مشكلات رااز سر راه خود برداريد» و نقشه هاى استعمارى آنان را خنثى كنيد. من اكنون روزهاى آخر عمرم را مى كذرانم و 
دير يا زود از ميان شما مى روم. اككر خود را اصلاح نكنيد؛ مجهز نككرديدء نظم و انضباط در امور درسى و زندكى خود 
حكمفرما نسازيد» در آتيه خداى نخواسته محكوم به فنا خواهيد بود. تا فرصت از دست نرفته» تا دشمن بر همه شؤون دينى و 
علمى شما دست نيافته» فكرى كنيد» بيدار شويدء به يا خيزيد. در مرحله اوّلء در مقام تزكيه نفس و اصلاح خود برآييد» مجهز 
و منظم شويد» در حوزه هاى علميه نظم و انضباط برقرار سازيد. 


اكر شما منظم و مهذّب شويدء همه جهات شما تحت نظم و ترتيب باشدء ديكران به شما طمع نمى كنند. راه ندارند كه در 
عدوقه يراق ظلمه ومحافيفة ووه اليك بوذ كدب انا صو وا بيطي و نيدب كنيد ورامط كلو كبري او مفاسلين كه 


مى خواهد بيش بيايد مهيا شويد» حوزه هاى خود را براى مقاومت در برابر حوادثى كه مى خواهد بيش بيايد آماده سازيد. 
ايادى استعمار مى خواهند تمام حيثيات اسلام را از بين ببرند. شما بايد در مقابل ايستادكى كنيد با حبٌ نفس و حبٌ جاه و 
كبر و غرور نمى توان مقاومت كرد. عالم سوءء عالم متوجه به دنياء عالمى كه در فكر حفظ مسند و رياست باشدء نمى تواند با 
لتحا ماله عنام كس قو نا الوى نينت وإيارا اق دل جبروه تنا ييف لوفكم رانين جارف لد كوه 
اين نكته را در قلب خود ببرورانيد و تربيت كنيد كه من بايد يكك سرباز مسلح و اسلامى باشم و براى اسلام فدا شومء من بايد 
براى اسلام كار كنم تا از بين بروم. كوشش كنيد تا براى آتيه اسلام به درد بخوريد و خلاصه يكك انسان باشيد. ايادى استعمار 


از انسان مى ترسند؛ از آدم مى ترسند. استعمار كران» كه مى خواهند همه جيز ما را به يغما ببرند» نمى كذارند در 

0 

دانشكاه هاى دينى و علمى ما آدم تربيت شود. از آدم مى ترسند. اكر يكك آدم در مملكتى بيدا شدء مزاحم آنان مى شود و 
منافع آنها رابه خطر مى اندازد. 


شما موظفيد خود را بسازيد انسان كامل شويد و در مقابل نقشه هاى شوم دشمنان اسلام ايستاد كى كنيد. اكر منظم و مجهز 
نككرديد و به مبارزه با ضرباتى كه هر روز بر ييكر اسلام وارد مى آيد نيردازيد» هم خود از بين مى رويد وهم احكام و قوانين 
اسلام را فانى مى سازيد و مسؤول خواهيد بود. شما علما وطلاب در رأسء و ديكر مسلمانان يس از شما مسؤولند: «كلكم راع 


و كلكم مسؤول عَن 


رَعِيته) (68). شما جوانها بايد اراده خود را قوى كنيد تا در مقابل هر بيداد كرى ايستاد كى نماييد و جز اين جاره اى نداريد. 


خداوند متعال» اسلام» مسلمين» و كشورهاى اسلامى را از شرٌ اجانب حفظ فرمايد. دست استعمار و خائنين به اسلام را از بلاد 
اسلامى و حوزه هاى علميه كوتاه كند. علماى اسلام و مراجع عظام را در دفاع از قوانين مقدسه قرآن كريم و يبشبرد آرمانهاى 
مقدس اسلامى موفق و مؤيد بدارد. روحانيون اسلام را به وظايف ستككين و مسؤوليتهاى خطير آنان در عصر كنونى آ كاه و 
آشنا سازد. حوزه هاى علميه و مراكز روحانيت را از دستبرد و نفوذ دشمنان اسلام و ايادى استعمار مصون و محفوظ بدارد. به 
غفات» سستى و رخوت برهاندء تا با الهام از تعاليم نورانى قرآن به خود آيند؛ به يا خيزند و در سايه اتحاد و يكانكى دست 
استعمار و دشمنان ديرينه اسلام را از كشورهاى اسلامى قطع كنند, و به آزادى؛ استقلال» و مجد و عظمت از دست رفته خود 
نايل كردند. 

«رَبنا أفْرِغ عَلَينا صَبِراً وَ َبِتْ أَقْدامَنَا وَانُصْوْنًا عَلَى القَوْم الكافرينَ) (69). 

(رَينا وََ تَعَعَلَ دّعاء) (00). 

بخش ؟ آداب الصلاه 

مقدمه 

بسم الله الرحمن الرحيم 

العقدلله وك العالدية» وا هلك الله غلى عمد و آله الطاهريك» 3 له الله علي 

اغدائِهمْ اجْمَعينَ مِنَّ الآنَ إلى قيام يؤم الدّين. 


خداونداء قدم سير ما از وصول به باركاه قدس تو كوتاه است و دست طلب ما از دامن انس تو قاصرء حجابهاى شهوت و غفات 


بصيرت ما را از جمال جميل تو محجوب كرده. و يرده هاى غليظ 


حبٌ دنيا و شيطنت قلوب ما را از توه به عزَّ جلال تو مهجور نموده؛ راه آخرت باريكك و طريق انسانيت حديدء و ما بيجاره ها 
جون عنكبوتان در فكر قديدء متحيرانى هستيم كه جون كرم ابريشم از سلسله هاى شهوات و آمال برخود تنيده و يكسره از 
عالم غيب و محفل انس جشم بريده؛ جز آنكه از بارقه الهيه جشم دل ما را روشنى بخشى و از جذوه غيبيه ما را از خود بى 


الهى هثٍ لى كمال الانقطاع إليككء وَ أَنْد أْصارٌ قلوبنا بضدَياءِ نَظرها إلَيكك. حتّى تَحْرقَ أَبْصارٌ القَاوب يجب الور قَتَصِلَ إلى 
مَعْدِنْ الْعَظَمَه وَ تَصِيرَ وا نا مُعَلََهَ بعرٌ قذسِك. )0١(‏ 


ايمانى را از آن تذكرى و قلب قاسى خود را تأتّرى حاصل آيد. به خداى تبارك و تعالى يناه مى برم از تصرّف شيطان و 


[صورت ملكوتى و آداب قلبى نماز] 


موجب بطلاان نماز صورى يا نقصان آن كردد» همين طور براى باطن آدابى است قلبيه باطنيه كه با مراعات ننمودن آنها نماز 
معنوى را بطلان يا نقصان دست دهد؛ جنانكه با مراعات آنها نماز داراى روح 


ملكوتى شودء و ممكن است يس از مراقبت و اهتمام به آداب باطنيه قلبيه» شخص مصلَى را نصيبى از سر الهى نماز اهل 
معرفت و اصحاب قلوب حاصل شود كه آن قرّه العين اهل سلوكك و حقيقت معراج قرب محبوب است. آنجه كفته شد كه 
براى نماز باطن و صورت غيبيه ملكوتيه استء علاوه بر آنكه موافق ضربى از برهان و مطابق مشاهدات اصحاب سلوكك و 
وناقك اميق اناك و اهار كر عوزي موه :1 خلا لك يو ننداوذة وماد #ويعفي از انان واف امد كس 


كنيم. 


ان حجيلة قو حداف الى اسيك : «يوم تَحَدٌ كل نَفْس مرا عَمِلَتْ مِنْ خَير مُخْضَ رأ و ما غيلت عن شود بوذ لو ان ينها ويه 
أهذا يقد 1 [ل0): ا سشرئنه لاله تق كلا هن كيش اعمال خوية وعد عررور شمر فى تدددو ضووخوتاطيه عمه انها 
متشاهده كندة جناتكه در آأنهشرتقه ديك فرماندة وو وجدو انما عمل حامر (86) دن 1بهه كز كريايد: زثمن ينمل مثقال ذه 


2,2 


غير ومن (هة) [ايك دو اه دالت كندانو الكدنس اعتال نر معانه كد 

اما احاديث شريفه در اين مقام بيشتر از آن است كه در اين صفحات بكنجد و ما به ذكر بعض آن اكتفا مى كنيم» حضرت 
مَنْ صَلَى الضّلمواتٍ الْمَفْرِوْضاتٍ فى أَوَّلٍ وَقتِها وَ أقامَ دودهاء رَفَعَهَا الْملَك إلى الَّمماءِ بتيضاء تَقِيَء تَقُولَ: حفظّك الله كما 
حَفَظْتَنى وإسئّؤْدَغْتّنى مَلكاً كريماًء و من صَنَاها بَعْدَ وَقْتها مِنْ غير عِلّهِ ولم بِقَع دودهاء رَفَعَها المَلّك سَؤْداء مُظْلِمَةُ؛ِ وَ جى 


توك ب احيققى يفك للا كما صيسن 


لا رَعاكك الله كما لم تَوْعَنى. (0) 


[اين حديث] دلالت كند بر آنكه نماز را ملائكه الله بالا برند به سوى آسمان يا با صورت ياكيزه سفيد - و آن در وقتى است 
كه در اوّل وقت بجا آورد و ملاحظه آداب آن نمايد؛ ودراين صورت دعاى خير به نمازكزار كند - يا با صورت تاريكك سياه 
وآن در وقتى است كه آن رابى عذر تأخير اندازد و اقامه حدود آن نكند؛ و دراين صورت او را نفرين كند. اين حديث 
علاوه بر آنكه دلالت بر صورت غيبيه ملكوتيه كند دلالت بر حيات آنها نيز كند؛ جنانكه برهان نيز قائم است بر آن و آيات و 
اخبار دلاللت بر آن كند. جنانكه حق تعالى فرمايد: «وإنّ الدَارَ الآخِرَة لّهى الْحَيوان؛ (21). به مضمون اين حديث شريف 


احاديث ديككرى است كه ذكر آنها موجب تطويل است. 


اما آنجه كفته شد كه براى نماز و ساير عبادات جز اين آداب صوريه آداب قلبيه ايست كه بدون آن آداب نماز ناقص است يا 


انلا قرول در كاه تسق زم سلةل ]بع نا رو الم كر ره افد نحن ل ماد ال 


آنجه در اين مقام بايد دانست آن است كه اكتفا نمودن به صورت نماز و محروم ماندن از بركات و كمالات باطنيه آن» از 
اعلى مراتب خسران و زيان كارى است كه يس از خروج از اين نشأه و ورود در محاسبه الهيه موجب حسرتهايى است كه عقل 


ما از ادراكك آن عاجز است. ما تا در حجاب عالم ملك و خدّر طبيعت هستيم دستى از دور بر آتش داريم. كدام حسرت و 
2,74 


ندامت و زيان و خسارت بالاتراز 


آن است كه وسيله كمال و سعادت انسان و دواى درد نقايص قلبيه و صورت كماليه انسانيه» مايه كدورت قلبيه و حجابهاى 


ظلمانيه شود» و آنجه قرّه العين رسول اكرم صلى الله عليه و آله است موجب ضعف بصيرت ما كردد «يا حَشْرَتّى عَلى ما فَرَّطْتٌ 


فى جَنْبِ الله (88). 


يس اى عزيز» دامن همّت به كمر زن و دست طلب بككشاى و با هر تعب و زحمتى است حالات خود را اصلاح كن و شرايط 
روحيه نماز اهل معرفت را تحصيل كن؛ و از اين معجون الهى براى درمان دردها و نقصهاى نفوس استفاده كن؛ و خود را تا 
مجال است از اين منزلكاه ظلمت و حسرت و ندامت و جاه عميق بُعد از ساحت مقدّس ربوبيت (جلّ وعلا.) كوج ده و 
مستخلص كن و به معراج وصال و قرب كمال برسان؛ كه اكر اين وسيله از دست رفت وسايل ديكر منقطع است: («إنْ قبلَتْ قبل 
ها سبد قافو إن 5 ديك 31 ها سواهاه ها 


ما آداب باطنيه اين سلوكك روحانى را به مقدار ميسور بيان مى كنيم» شايد يكى از اهل ايمان را نصيبى از آن اتّفاق افتد» و اين 
خود شايد موجب رحمت الهى و توججه غيبى شود به اين بازمانده از طريق سعادت و انسانيت و مغلول در زندان طبيعت و 


أثائيت: أله وى المَضل و العتايه: 
مقاله أولى آدابى كه در تمام عبادات ضرور است 
فصل اوّل: [عبوديت] 


وك أن آذات اوددر عباداك و وظا ب فاطلته ناكف ظطررى خرف كرح باهز رنوبية و ول عبرفيك اكد افك أذ 


نقص اين امر است. هر جه نظر آنانيت و خود بينى و خودخواهى در انسان غالب باشدء از كمال انسانيت دور واز مقام قرب 
ربوبيت مهجور است. حجاب خودبينى و خوديرستى از جميع حجب ضخيمتر و ظلمانيتر استء و خرق اين حجاب از تمام 
حجب مشكالتر و خرق همه حجب را مقدّمه است؛ تا انسان را نظر به خويشتن و كمال و جمالٍ متوهّم خود استء از جمال 
مطلق و كمال صرف محجوب و مهجور است. اوّل شرط سلوك الى الله خروج ازاين منزل استء بلكه ميزان در رياضت حق و 
بأل فسجزق ادكه بين بغو ربا لك كوبا قلح الاك وستتوديوى .ودر ممدان خروتخو هن طى لازال غبار كف كه ونين اقل 
و سلوكش الى الله نيستء بلكه الى النفس است: «مادر بتها بت نفس شماست» (680). 


حقايق ربوبيت سير در مدارج عبوديت اسيت: 
,م 


يسء سالكك الى الله را ضرور است كه به مقام ذل خود بى برد و نصب العين او ذلّت عبوديت و عرّت ربوبيت باشد. هر جند 
اين نظر قوّت كيرد عبادت روحانيتر و روح عبادت قويتر شود تااكر به دستكيرى حقّ و اولياى كمّل عليهم السلام توانست به 


حقيقت عبوديت و كنه آن واصل شود. از سرٌ عبادت لمحه اى در مى يابد. 
فصل دوم: مراتب مقامات اهل سلوك 
اهل سلوك را در اين مقام و ساير مقامات مراتب و مدارجى است بيشمار و «الطرّق إلى الله تعالى بعَدَّدٍ آثفاس الْلائق» (21). 


يكى از آن مراتب مرتبه «علم» است و آن, جنان است 


كه به سلوكك علمى و برهان فلسفى ثابت نمايد ذلّت عبوديت و عرّت ربوبيت را واين يكى از لباب معارف است كه در علوم 
عاليه به وضوح بيوسته كه جميع دار تحقّق و تمام دايره وجود صرف ربط و تعلق و محض فقر و فاقه است و عرّت و ملك و 
سلطنت مختصٌ به ذات مقدّس كبرياست و احدى رااز حظوظ عرّت و كبريا نصيبى نيستء و ذل عبوديت و فقر در ناصيه هر 
يكك ثبت و در حاقٌ حقيقت آنها ثابت است و دعاى منسوب به سيد كائنات صلى الله عليه و آله: «أللهُمَ أَرنى الاشْياء كما هى» 


(21) شايد اشاره به همين مقام باشد؛ يعنى» خواهش مشاهده ذل عبوديت كه مستلزم شهود عر ربوبيت است. 


يسء اكر سالكك راه حقيقت و مسافر طريق عبوديت با قدم سلوكك علمى و مَؤكب سير فكرى اين منزل را طى كرد در حجاب 
علم واقع شود و به مقام اوّل انسانيت نائل شود ولكن اين حجاب از حجب غليظه است كه كفته اند: «العِلمٌُ هُوَ الْحجابُ الأكبر) 
و بايد سالكك در اين حجاب باقى نماند و آن را خرق كند و شايد به اين مقام اكر قناعت كند و قلب را در اين قيد محبوس 
نمايد در استدراج واقع شود. استدراج در اين مقام آن است كه به تفريعات كثيره علميه يرداخته و به جولا-ن فكر براى اين 
مقضد براهين كثيره اقامه كنذ و از:منازل ديكر 


ذه 


محروم مانّدء و قلبش به اين مقام علاقه مند شود و از نتيجه مطلوبه غافل شود» و صرف عمر خود را در حجاب برهان و شعب 


آن نمايد؛ و هر جه 


كثرت فروع بيشتر شودء حجاب بزركتر و احتجاب از حقيقت افزون كردد. يسء سالكك نبايد كول شيطان را دراين مقام 
خورده از حق و حقيقت به واسطه كثرت علم وغزارت آن وقوّت برهان محجوب شود واز سير در طلب بازماند؛ و [بايد] 


دامن همّت به كمر زند و از جدّيت در طلب مطلوب حقيقى غفلت نورزد و خود را به مقام دوم برساند. 


و آنء جنان است كه آنجه را عقل با قوّت برهان و سلوكك علمى ادراكك كرده با قلم عقل به صفحه قلب بنكارد و حقيقت ذل 
عبوديت وعرٌ ربوبيت را به قلب برساند واز قيود و حجب علميه فارغ كردد. يس نتيجه مقام دوم» حصول ايمان به حقايق 


است. 


مقام سوم, مقام «اطمينان و طمأنينه نفس» است كه در حقيقت مرتبه كامله ايمان است. قال تعالى مُخاطِباً لِحَليله: وَلّم توْمِنْ قال 


تلى وَلكن يطعن قلبى: (مه). 


سالكك بايد در تمام مقامات» خود را تخليص از أنانيت و إِنْيت كند و خودبين و خودخواه نباشد كه سرجشمه اكثر مفاسد است. 


فصل سوم: خشوع 


يكى از امورى كه از براى سالكك در - جميع عبادات - خصوصاً نماز كه سرآمد همه عبادات است و مقام جامعيت دارد - لازم 
است خشوع است و حقيقت آن عبارت است از خضوع تام ممزوج با حبّ يا خوف و آن حاصل شود از ادراكك عظمت و 
سطوت و هيبت جمال و جلال. تفصيل اين اجمال آن است كه قلوب اهل سلوك به حسب جبلت و فطرت مختلف است. ياره 


اى از قلوب عشقى و از مظاهر جمالند و به حسب فطرت متوجّه به جمال محبوب هستند؛ وياره اى از 


قلوب خوفى و از مظاهر جلالند. آنها هميشه ادراكك عظمت و كبريا و جلال كنند و خشوع آنها خوفى باشد؛ جنانكه حضرت 


يحيى (على نبينا و آله و عليه السلام) جنين بوده. يس» خشوع كاهى ممزوج با حبّ است و كاهى ممزوج با خوف و وحشتء 


كرجه 


/ 


در هر حبى وحشتى ودر هر خوفى حبى است. 


مراتب خشوع به حسب مراتب ادراكك عظمت و جلالى و حسن و جمال است و جون امثال ما بااين حال از نور مشاهدات 
ا ا 500 
صَلاتِهِمْ خاشعُونَ (26). خشوع در نماز را از حدود و علا.ئم ايمان قرار داده؛ يسء هر كس در نماز خاشع نباشد» به حسب 
فرموده ذات مقدّس حق از زمره اهل ايمان خارج است و نمازهاى ما كه مشفوع با خشوع نيست از نقصان ايمان يا فقدان آن 


أت 

جون اعتقاد و علم غير از ايمان استء از اين جهت اين علمى كه به حق و اسماء و صفات او و ساير معارف الهيه در ما ييدا مى 
شود غير از ايمان است. شيطان به شهادت ذات مقدّس حق علم به مبدأ و معاد دارد مع ذلكك كافر است. «حَلَقتَِى مِنْ نار 
وَخَلْفَدَهُ مِنْ طِين) (80) كويد» يس حق تعالى و خالقيت او را مُقِرَ است؛ (اَنْظِوْنِى إلى يؤم بِبِعَنُونَ) (9) كويد. يس معاد را 


معتقد است؛ علم به كتب و رسل و ملائكه دارد» با اين وصف خداوند او را كافر خطاب كرده. 


يسء اهل علم و ايمان از هم ممتازند: هر اهل علمى اهل ايمان نيست. يس» 


برساند تا قلب خاشع شود. و الَّا مجرد علم؛ خشوع نمى آورد؛ جنانكه مى بينيد در خودتان كه با اعتقاد به مبدأ و معاد و اعتقاد 
به عظمت و جلال حقٌ قلب شما خاشع نيست. 


اما قول خخداى تعالى: «ألَمْ أن لَِذِينَ آمَنُوا آَنْ تَحْسَّعَ فَلوبْهُمْ لذكر الله و ما نَرَلَ مِنَ الْحَقّ» (81) شايد ايمان صورى, كه همان 
اعتقاد بما جاء به النبى صلى الله عليه و آله استء مقصود باشدء و الا ايمان حقيقى ملازم با يكك مرتبه از خشوع است؛ يا آنكه 
خشوع در آيه شريفه خشوع به مراتب كامله باشد؛ جنانكه عالم را كاهى اطلاق كنند بر كسى كه از حدٌ علم به حدّ ايمان 
رسيده باشد؛ و محتمل 


ذه 


افك دن 1 مشو باسني اللي غناو لمانا (28) اشاره به آنها باشد و در لسان كتاب و سنْث علم و ايمان و اسلام به 
مراتب مختلفه اطلاق شده است. 


هر اندازه ممكن است متمكن نمايدء بلكه بتواند در تمام نماز حفظ اين حالت را بنمايد. حالت 7 ن واستقرار در اوّل امر 


كرحهه برائ امثال ما قدذرئ مشكل:است ولى :با قدرى هنارست و ارتاض قلت ارق اسبت تس ممكن: 


عزيزم» تحصيل كمالات و زاد آخرت طلب و جدّيت مى خواهد وهر جه مطلوب بزركتر باشد جدّيت در راه آن سزاوارتر 
است؛ البته 


معراج قرب الهى و مقام تقرّب جوار رب العزّه باااين حال سستى و فتور و سهل انككارى دست ندهد؛ مردانه بايد قيام كرد تا به 
مطلوب رسيد. شما كه ايمان به آخرت داريد و آن نشثه را نسبت به اين نشئه طرف قياس نمى دانيد» جه در جانب سعادت و 
كمال يا در جانب شقاوت و وبال» جه كه آن نشئه عالم ابدى دائمى است كه موت و فنانايذير است» سعيدش در راحت و 
عزّت و نعمت هميشه ايست آن هم راحتى كه در اين عالم شبيه ندارد» عزّت و سلطنتى الهى كه در اين نشئه نظير ندارد» و 
همين طور در جانب شقاوت آنكه عذاب و نقمت و وبالش در اين عالم نظير و مثل ندارد» و راه وصول به سعادت اطاعت رب 
العزّه استء و در بين اطاعات و عبادات هيج يكك به مرتبه اين نماز نمى باشد» يس بايد در طلب آن جدّيت تام نماييد واز 
كوشش مضايقه نكنيد و در راه آن تحمّل مشاق نمابيد, با آنكه مشقّت هم ندارد بلكه اكر جندى مواظبت كنيد و انس قلبى 
حاصل شود, در همين عالم از مناجات با حق لذّتها مى بريد كه با هيج يكك از لذدّات اين عالم طرف نسبت نيست؛ جنانكه از 
مطالعه احوال اهل مناجات با حق» اين مطلب روشن شود. 


خلا-صه يس از آنكه عظمت و جمال و جلالل حق را انسان به برهان يا بيان انبيا عليهم السلام فهميد, قلب را متذكر آن بايد 


نمودء و كم كم با تذكر و توه قلبى و مداومت به ذكر عظمت و جلال حقٌّء خشوع را در قلب وارد بايد نمود تا 


نتيجه حاصل آيد. در هر حال سالكك نبايد قناعت كند به آن مقامى كه دارد» كه هر مقام براى امثال ما حاصل شود در بازار 


اهل معرفتء به ييشيزى 
هم 


نيرزد و در سوق اصحاب قلوب با خردلى مقابله نكند. سالكك بايد در جميع حالات متذكر نقص و معايب خود باشدء شايد 


راهى به سعادت از اين طريق باز شود. 
فصل جهارم: [طمأنينه] 


از آداب مهمه قلبيه عبادات» خصوصاً عبادات ذكريه» طمأنينه است و آن غير از طمأنينه اى است كه فقها (رضوان الله عليهم) 
در خصوص نماز اعتبار كرده اند و آن عبارت است از آنكه شخص سالكك عبادت را از روى سكونت قلب و اطمينان خاطر 
بجا آوردء زيرا اكر عبادت را با حال اضطراب قلب و تزلزل بجا آورد» قلب از آن عبادت منفعل نشود و آثارى از عباذث در 
ملكوت قلب حاصل نشود و حقيقت عبادت صورت باطنيه قلب نكردد. 


در اوّل امر كه زبان قلب كويا نشده؛ سالكك راه آخرت بايد آن را تعليم دهد و با طمأنينه و سكونت ذكر را به آن القا كند؛ 
همين كه زبان قلب باز شدء قلب قبله لسان و ساير اعضا شودء با ذكر آن همه مملكت وجود انسانى ذاكر كردد. امنا اكر اين 
ذكر شريف را بى سكونت قلب و طمأنينه آن و با عجله و اضطراب و اختلال حواس كفتء از آن در قلب اثرى حاصل نشود و 
ازحدٌ زبان و كوش حيوانى ظاهرى به باطن و سمع انسانى نرسد و حقيقت آن در باطن قلب محققٌ نشود و صورت كماليه 


قلب نكردد كه ممكن الرّوال نباشد. 


شن اكز اهوال و لدائدى شه نع خضوضا مكل اهوال و سشكزات 


موت و شدائد نزع روح انسانى» بكلى آن ذكر را فراموش كند و از صفحه دل آن ذكر شريف محو شود, بلكه اسم حق تعالى 
و رسول ختمى صلى الله عليه و آله ودين شريف اسلام و كتاب مقدّس الهى و ائمّه هدى عليهم السلام و ساير معارف را كه به 
قلب نرسانده فراموش كند و در وقت سؤال قبر جوابى نتواند دهد؛ تلقين را نيز به حال او فايده اى نباشدء زيرا در خود از 
حقيقت ربوبيت و رسالت و ديكر معارف اثرى نمى بيند؛ و آنجه به لقلقه لسان كفته بود ودر قلب صورت نككرفته بود از 


خاطرض مجحو شؤذ :و اؤءزا تضيى از شهاذت به ربويت ورمالت وبديكز معاراقك تخواهد بوك 
در حديث است كه يكك طايفه ازامّت رسول اكرم صلى الله عليه و آله را كه وارد جهنم مى كنند, از هيبت 
ع 


مالك جهنم اسم ييغمبر را فراموش مى كنندء با آنكه در همان حديث است كه آنها اهل ايمان هستند و قلوب آنها و 
صورتهاى آنها از نور ايمان درخشان و متلألى است. (29) 


جناب محدّث عظيم الشّأن مجلسى رحمه الله در شرح حديث شريف «كنْتٌ سَمْعَهُ وَيَصَرَ فرمايد: 


كسى كه جشم و كوش و ديكر اعضاى خود را در راه اطاعت حق تعالى صرف نكندء داراى جشم و كوش روحانى نشود و 
اين جشم و كوش ملكى جسمانى در آن عالم نرود و در عالم قبر و قيامت بى كوش و جشم باشدء و ميزان سؤال و جواب قر 
آن اعضاء روحانى است. )/١(‏ 


بالجمله» احاديث شريفه درباره اين نحو از طمأنينه و آثار آن بسيار است و قرآن شريف امر 


به ترتيل قرآن فرموده و در احاديث شريفه است: 


كسى كه نسيان كند سوره اى از قرآن راء متمثل شود آن سوره در بهشت براى اودر صورتى كه به آن خوبى صورتى نيست. 
سن وققى آنرامى بيندة مى كويد به آن «اتوجه هس حقدر نيكويىء كاش تواز من بودع:: جواب مى دهدة 9آيا توهرا 


نمى شناسى؟ من فلان سوره هستم, اكر مرا فراموش نكرده بودى تو را به اين درجه رفيعه مى رساندم)». (0/1) 


در حديث است: «كسى كه قرآن را در جوانى بخواند» قرآن با كوشت و خونش مختلط شوده. (7/) و نكته آن آن است كه 
مانك. 


فصل ينجم: محافظت عبادت از تصرف شيطان 

يكى از مهمّرات آداب قلبيه نماز و ساير عبادات كه از امّهات آداب قلبيه است و قيام به آن از عظائم امور و مشكلات دقايق 
استء محافظت آن است از تصرّفات شيطانى؛ و شايد آيه 

/ا/ 


شريفه: «الَذِينَ هُمْ عَلى صَلّواتِهِمْ يحافظونَ» (7/) اشاره به جميع مراتب حفظ باشد كه يكى از آن مراتبء بلكه اهم مراتب آن» 
حفظ از تصرّف شيطان است. 


تفصيل اين اجمال آن است كه يبيش اصحاب معرفت و ارباب قلوب واضح است كه جنانكه ابدان را غذايى است جسمانى كه 
يدان تقذى كفن رايت 1ن هذا شاي تخال ورحوافق شف آنيا باقن قا داق م ببح ساق ود نا سك دهده حدين طوز 


و نموٌ معنوى و ترقى باطنى حاصل آيد. 


بايد دانست كه هر يكك از اين غذاها اككر از تصرّف شيطان خالص باشد و با دست ولايت مآبى رسول ختمى و ولى الله أعظم 
(صلوات الله عليهما و آلهما) فراهم آمده باشدء روح و قلب از آن تغذّى كنند وبه كمال لايق انسانيت و معراج قرب الى الله 
نائل شوند. خلوص از تصرّف شيطان., كه مقدّمه اخلاءص استء به حقيقت حاصل نشود مكر آنكه سالكك در سلوكش 
خداخواه شود و خودخواهى و خوديرستى راء كه منشأ تمام مفاسد وام الأمراض باطن استء زير يا نهد؛ و اين به تمام معنى در 
عو اناه كنل وحدايد وار خلطن أر نا روه فياه عرد © (امكام تر رالشيك ارا عاك قاد بوش زد الاق 
باطنه حق باشد كه يأس از روح الله سرآمد همه سرديها و سستيهاست و از اعظم كبائر است؛ و آنجه از براى صنف رعايا نيز 


ممكن استء قرّه العين اهل معرفت است. 


يس» بر سالكك طريق آخرت لازم و حتم است كه معارف و مناسكك خود رااز تصرّف شيطان و نفس امّاره تخليص كند و با 
كمال دقّت و تفتيش» در حركات و سكنات و طلب و مطلوب خود غور كند واز حيله هاى نفس و شيطان غفلت نكند واز 
دامهاى نفس امّاره و ابليس غافل نشود» و در جميع حركات و افعال سوء ظَنّ كامل به خود داشته باشد و هيج كاه آن را رها 
نكند؛ جه بسا باشد كه با اندكك مسامحه اى انسان را مغلوب كند و به زمين زند و سوق به فنا دهد؛ زيرا اكر غذاهاى 


روحانى از تصرّف شيطان خالص نباشد و دست او در فراهم آمدن آنها دخيل باشدء علاوه بر آنكه قلوب با آنها تربيت نشوند 
منسلكك 


ع8 


نمايد و آنجه كه مايه سعادت كمال انسانيت و وصول به مدارج عاليه است نتيجه منعكسه دهد؛ جنانكه در بعض اهل عرفان 
اصطلاحى ديديم اشخاصى را كه اين اصطلاحات و غور در آن آنها را به ضلالت منتهى نموده و قلوب آنها را منكوس و 
باطن آنها را ظلمانى نموده و ممارست در معارف موجب قوّت انانيت آنها شده و دعاوى ناشايسته و شطحيات ناهنجار از آنها 
صادر كرديده. نيز در ارباب رياضات و سلوك اشخاصى هستند كه رياضت و اشتغال آنها به تصفيه نفس قلوب آنها را 
منكدرتر و باطن آنها را ظلمانيتر نموده. اينها از آن است كه بر سلوك معنوى الهى و مهاجرت الى الله محافظت ننمودند و 
سلوك علمى و ارتياضى آنها با تصرّف شيطان و نفس به سوى شيطان و نفس بوده. همين طور در طلَاب علوم نقليه شرعيه 
اشخاصى را ديديم كه علم در آنها تأثير سوء بخشيده و بر مفاسد اخلاقى آنها افزوده» و علم كه موجب فلاح و رستكارى آنها 
بايد باشد باعث هلا-كت آنها شده و آنها را به جهل و ممارات و استطاله و ختل كشانده. همين طور در بين اهل عبادت و 
مناسكك و مواظبين به آداب و سنن كسانى هستند كه عبادت و نسك, كه سرمايه اصلاح نفوس استء قلوب آنها را كدر و 


ظلمانى نموده 


و آنها راابه عجب و خودبينى و كبر و سوء خلق و سوء ظن به بند كان خدا وادار نموده واينها نيز از عدم مواظبت بر اين 


ذائحية الفية اسع 


البته معجونى كه با دست ديو بليد و تصرّف نفس سركش فراهم آمدء جز لق شيطانى از آن زاييده نشود؛ و جون قلب در هر 
مال 1ق آنه عدلى هن نانك و نينا صورروقك اااي :اقب لتو تون وبي وناك 1لا حكفاقع دوست العاف دكى: إذ بو لبنس شنا نظا 
شود كه با دست تربيت ودر تحت تصرّف او نشو و نما نموده» وجون جشم ملكى بسته شود وجشم ملكوتى بازكردد خود را 


يكى از شياطين مى بيند و در آن حال جز خسران نتيجه اى نبرد و حسرتها و افسوسها به حالش سودى نبخشد. 


بده سالكة عاق اخرك ذو هر وقنهه اذ رسك هاف فق وطريقه إن ان طريقه ساض الي اذلآ بامن نا كمال مواظية دقع 
سوو لبي بامحقى تسفارض تق ال ندال عو عر الانك مان و يشيوية سيو و مل دست كد | لتسيقي نو انها قي قافا 
در خلال آن از يناه بردن به ذات مقدّس حقٌّ (جل وعلا) در خلوات و تضرّع و زارى به دركاه اقدس ذوالجلال غفلت نورزد. 


فصل ششم: نشاط و بهجت 


از آداب قلبيه نمازء و ساير عبادات - كه موجب نتايج نيكويى استء بلكه باعث فتح بعضى از ابواب و كشف بعضى از اسرار 
عبادات است - آن است كه سالك جدّيت كند عبادت را از روى نشاط و بهجت قلب و فرح و انبساط خاطر بجا آورد واز 


كسالت و ادبار نفس در وقت عبادت» احتراز شديد كند. يسء وقتى را كه 


اتات من كتد وقتى _باشد كه تفن زاابه نادت اقال اسك ءئدازاق 'نشاط و تار كن اث و خستكى 'ندازدة زيرا اك نفس :را 
دن أوقات كتالث وحتستكى واذان بعادت كد ممكن اسث آتان داق به ان متركب شود كداز جمله انها آن اسبت كه انسان 
از عبادت منزجر شود و تكلف آن زياد كردد و انسان را بكلى ازذكر حق منصرف كند و روح را از مقام عبوديت كه منشأ 
همه سعادات است برنجاند» [و] از جنين عبادتى نورانيت قلبيه حاصل نككردد و صورت عبوديت صورت باطن قلب نشود. بيش 


ازاين ذكر شد كه مطلوب در عبادات آن است كه باطن نفس صورت عبوديت شود. 


آنجه ذكر شد تحمّق يبدا نكند مكر آنكه عبادات از روى نشاط و بهجت به جا آورده شود و از تكلف و كسالت بكلى احتراز 
شود تا حال مَحَبَت و عشق به ذكر حق و مقام عبوديت رخ دهد وانس و تمكن حاصل آيد. أنس به حقٌّ و ذكر او از اعظم 
مهمّاتى است كه اهل معرفت را به آن عنايت شديد است و اصحاب سير و سلوكك براى آن تنافس كنند. جنانكه اطبا را عقيده 
آن است كه اككر غذا رااز روى سرور و بهجت ميل كنند زودتر هضم شودء همين طور طبّ روحانى اقتضا مى كند كه اكر 
انسان غذاهاى روحانى را از روى بهجت و اشتياق تناول كند و از كسالت و تكلف احتراز كندء آثار آن در قلب زودتر واقع 


شود و باطن قلب با آن زودتر تصفيه شود. 


اشاره به اين ادب در كتاب كريم الهى و صحيفه قويم ربوبى 


شده است: «لا يأَتُونَ الضّللوة إلَا وَهُمْ كسالى و لا ينْفِقُونَ إلا وَهُمْ كارهُونَ) (076) و آيه شريفه الا تَقْربُوا الضلوة وَ أَنْتَمْ سُكارى) 
(00) در 


0 


عد با بالك ققدي اده و نودو روا بابق أشا روي اق ووه اند: عن ابى عبدالله عليه السلام قال: «لا تُكرهُوا إلى انْفْسِكُمْ 
الْعبادَة» (2/) و قال رسُول الله صلى الله عليه و آله: «يا عَلىء إنَّ هدًا الدَّينَ مَتِينٌ؛ فَأوْغْلٌ فيه بِرفق و لا ِفْض إلى نفك عِبادة 
رَتَكك)» 077 و در حديث است از حضرت عسكرى (سلام الله عليه): «إذا دََطت الْقُلُوبُ قَأَؤْدِعُوهاء و إذا تَقَرَتْ قَوَدَعُوهاه (0/6. 
اين دستور جامعى است كه فرموده اند كه در هنكام نشاط و بهجت قلوب وديعه به آنها بسباريد» و در وقت نفار و كريز آنها 
را راحت بككذاريد؛ يبس در كسب معارف و علوم نيز اين ادب را بايد منظور داشت و قلوب را با كراهت و تنفر وادار به كسب 


5 


ازااين الحاديث و احاديث ديكر استفاده ادب 'ديكر شود كة آن نيز از مهئات باب رياضت است .و آن عبارت از (مراعات» اسث 
و آنء جنان است كه سالك در هر مرتبه كه هستء مراعات حال خود را بكند و با رفق و مدارا با نفس رفتار نمايد و زايد بر 
طلافة واعالك عوه تصويل: ]ان تكند » خصوها براق حوانيناتو قار كإراها انه تطلتية ار يدوه ات اسك كدصدك: ‏ السك اكد 
جوانها با رفق و مدارا با نفس رفتار نكنند و حظوظ طبيعت را به اندازه احتياج آن از طرق محلله ادا نكنند» كرفتار خطر عظيمى 


شوند كه جبران آن را نتوانند كرد؛ و آن خطر آن 


است كه كاه نفس به واسطه سخت كيرى فوق العاده و عنان كيرى بى اندازه عنان كسيخته شود و زمام اختيار را از دست 


ا 


دالعولةوهة اذ وباب وز اناكم ا قامك كسان ملك ادر لشي اسل نويا ١‏ ل بسامنا سرف فض كسيف اعمط كك 
كند؛ جنانكه اكر نفس در عبادات و رياضات قوى است و تاب مقاومت دارد» در عبادت كوشش و جدّيت كند و اشخاصى 
كه ايام غرور جوانى را طى كرده اند و آتش شهوات آنها تا اندازه اى فرو نشسته است» مناسب اسث قدرى رياضات نفسانيه را 
بيشتر كنند و با جدّيت و كوشش مردانه وارد سلوكك و رياضت شوند؛ وهر جه نفس را به رياضات عادت دادند فتح باب 
ديكر براى او كنند تا آنكه كم كم نفس بر قواى طبيعت جيره شود و قواى طبيعيه مسحُر در تحت كبرياى نفس كردند. 


يكى از آداب قلبيه عبادات» خصوصاً عبادات ذكريه» «تفهيم» است و آنء جنان است كه انسان قلب خود را در ابتداء امر جون 
طفلى يندارد كه زبان باز نكرده و آن را مى خواهد تعليم دهد؛ يسء هر يكك از اذكار و اوراد و حقايق و اسرار عبادات را با 
كمال دقّت و سعى به آن تعليم دهد و در هر مرتبه اى از كمال هستء آن حقيقتى را كه ادراكك نموده به قلب بفهماند. يس» 
اكر اهل فهم معانى قرآن و اذكار نيست و از اسرار عبادات بى بهره استء همان معناى اجمالى را كه قرآن كلام خداست و 


اذكار يادآورى حق است و عبادات اطاعت و فرمانبردارى يروردكار است تعليم قلب كند و به قلب همين معانى 


اجماليه را بفهماند و اكر اهل فهم معانى صوريه قرآن و اذكار استء همان معانى صوريه راء از قبيل وعد وعيد و امر و نهى» و 
از علم مبدأ و معاد به آن مقدار كه ادراكك نموده به قلب تعليم دهد و اكر كشف حقيقتى از حقايق معارف يا سرّى از اسرار 
عبادات براى او شده؛ همان را با كمال سعى و كوشش به قلب تعليم كند و آن را تفهيم نمايد. 

نتيجه اين تفهيم آن است كه يس از مدّتى مواظبت زبان قلب كشوده شود و قلب ذاكر و متذكر كردد. در اوّل امرء قلب متعلم 
بود و زبان معلم و به ذكر زبان قلب ذاكر مى شد و قلب تابع زبان بود. و يس از كشوده شدن زبان قلب عكس كردد: قلب 
ذاكر كردد و زبان به ذكر آن ذكر كويد و به تبع آن حركت كند. بلكه كاه شود كه در خواب نيز انسان به تبع ذكر قلبى ذكر 
لسانى كويدء زيرا ذكر قلبى مختص به حال بيدارى نيست و اككر قلب متذكر شود زبان كه تابع آن شده ذكر كويد واز 
ملكوت قلب به ظاهر سرايت نمايد. اقل كلّ يعْمَلُ عَلى شاكلته» (0/5. 

بايد دانست كه يكى از نكات تكرار اذكار و ادعيه و دوام ذكر و عبادت همين است كه زبان قلب كشوده و قلب ذاكر و داعى 
وعابد كردد و تااين ادب ملحوظ نشود زبان قلب كشوده نشود. در احاديث شريفه اشاره به اين معنى شده است: حضرت 


امي رالمؤمنين عليه السلام ضمن بعضى 
01 
از آداب قرائت فرمودند: «وَلكن اقْرَعُوا به بكم الْمَاسِيةء ولا يكن هم أحدكم آخِرَ السُورّه» (60. 


در 


حديث كافى است كه حضرت صادق عليه السلام يقاو ابن فرضيوة زا انا مامه ادن فلوبَكم بذكر الله عرّوجِلٌ وَاخِْدَّروًا 
التكت» .61١(‏ 


حالتى در نماز دست داد كه افتاد غش كرد؛ جون حالت افاقه دست داد» از سببيش سؤال شد. فرمود: «ما رت أَرَدّدُ هذه ألآية 
عَلى قَلبِى حَتَى سَمِعْتّها مِنَ الْمتكلّم بها قَلَع يت جشمى لِمُعاينهِ فدْرَتِه (85). 


از جناب ابوذر (رضى الله عنه) نقل شده كه قامَ رسول الله صلى الله عليه و آله ليله يردّدٌ قوله تعالى: «إنْ تُعدَّبْهُمْ فَاَهُمْ عِبادٌك 
وَِنْ تَعْفِْ لَهُعْ تك أَنْتّ الْعَزِيزٌ اللحكيم» (87). 


اناس تليق د كرو تت كوا > فلي اسك ود كر لجان متوك 1 ف من تعزو انو وه اعفان ذكلى بتافط امد حكن تكد 
احاديث شريفه به اين معنى بسيار اشاره شده. رسول اكرم صلى الله عليه و آله به ابى ذر فرمود: «يا أَباذّر رَكعَتانٍ مُقْتَصِدَتَانٍ فى 
تفَكر حير مِنْ قيام لَيلَهِ و الْقَلتُ لاو» (6). 


هم از رسول اكرم صلى الله عليه و آله منقول است كه «خداى تعالى نظر به صورتهاى شما نمى كندء بلكه نظر به قلبهاى شما 
مى كند). (60) نماز به قدر حضور قلب مقبول است و هر جه قلب غفلت داشته باشد به همان اندازه نماز را قبول نمى كنند و تا 
اين ادب كه ذكر شد ملحوظ نشود؛ ذكر قلبى حاصل نككردد و قلب از سهو و غفلت بيرون نيايد. حضرت صادق عليه السلام 
فرمود: «فاجعل قَلبك قَبلَهُ للسانكك لا تُحَرَكة إلا بإشاره الْقَْب) (69) و قبله شدن قلب و 


تبعيث لسان وساير اعضا از أن صورت تكيردة مكر با ملحوظ داشفن ابن ادبت واكر اثفاق افند حصول اين امور بدون اين 


ادب. از نوادر است و انسان نبايد به آن مغرور شود. 
فصل هشتم: حضور قلب 


ففل كمالانت وبات الأبواب سعاداك است ودر احاديث شريقه ان كمير جيزى ابن قد رذكر شدة ويه كمتر ادبن ابن قر 
اهمّيت داده شده» حضور قلب است. عبادات و مناسكك و اذكار و اوراد در وقتى نتيجه كامله دارد كه صورت باطنه قلب شود و 


باطن.ذاثت السان به آن مخسر كردد ودل اسان صورت'صوديت به غود كيرة و از خود سرى وس ركشى بيروك آيك. 


اى عزيزء امروز روز مهلت وعمل است؛ انبيا آمدند و كتابها آوردند و دعوتها نمودند با اين همه تشريفات و تحمّل رنج و تعب 
كه ما را از خواب غفلت بيدار و از سكر طبيعت هشيار كنند و ما را به عالم نور و نشئه بهجت و سرور رسانند و به حيات ابدى 
و نعمتهاى سرمدى و لذّتهاى جاويدانى رسانند و از هلاكك و شقاوت و نار و ظلمت و حسرت و ندامت رهايى دهند؛ تمام اينها 
يزان خوك ها [اسف لقوق امكه براي انها جه ا عناض] ره ون زاك مقدييه اكات يه إساة و اعمال ماداشع باقيدنة 
بااين وصف در ما به هيج وجه اثرى نكرد و شيطان مسامع قلب ما را جنان كرفته و سلطنت بر باطن و ظاهر ما بيدا 


كزده هيع كه ال مواعظ ]نها رادوما الرف شاضل تقوم لكسديع يه زو انكو إساوية كرط شي ما ترسو ار ظاهر 


كوش حيوانى تجاوز نكند. 


بالجمله» اى قارى محترم كه اين اوراق را مطالعه مى كنى» مثل تويسنده خالى از همه انوار و تهى دست از همه اعمال صالحه و 
رقاو سا هيا هقان سال حمطي كو ار عدر خر قي ف رخاميل كو دقع سمال اباو ارلا قل 
كن و اشتهاهاى كاذب و وعده هاى شيطان را يشت يا زن؛ مغرور كول شيطان مباش و فريب نفس امّاره مخور كه تدليس اينها 
بسيار دقيق است و هر امر باطلى را به صورت حق به انسان تعميه مى كنند و انسان را فريب مى دهند. كاهى به اميد توبه در 
آخر عمر انسان را به شقاوت مى كشانند, با آنكه توبه در آخر عمر و تراكم ظلمات معاصى و بسيارى مظالم عباد و حقوق الله 


٠ع‎ 


امروز كه اراده انسان قوّت دارد و قواى جوانى برقرار است و درخت معصيت برومند نيست و سلطنت شيطان در نفس مستحكم 
نشده و نفس جديد العهد به ملكوت و قريب الالفق به فطره الله است و شرايط حصول و قبول توبه سهل استء نمى كذارند 
انسان قيام به توبه كند و اين درخت سست را ريشه كن و سلطنت غير مستقل را منقرض نمايد. وعده ايام ييرى را مى دهند كه 
به عكس اينء اراده ضعيف و قوى ناتوان و درخت معاصى كوناكون كهن و برومند و سلطنت ابليس در ظاهر و باطن مستقل و 
مستقرٌ شده و الفت به طبيعت شديد 


و بُعد از ملكوت زياد و نور فطرت خاموش و منطفى و شرايط توبه سخت و ناكوار شده است؛ اين نيست جز غرور. 


كاهى به وعده شفاعت شافعين عليهم السلام انسان را از ساحت قدس آنها دور و از شفاعت آنها مهجور مى نمايندء زيرا 
انغمار در كناهان كم كم قلب را سياه و منكوس كند و انسان را به سوء عاقبت منجر نمايد و طمع شيطان از انسان دزديدن 
ايمان است؛ دخول در كناهان را مقدّمه آن قرار مى دهد تا به نتيجه برسد. انسان اكر طمع شفاعت دارد؛ بايد در اين عالم با 
سعى و كوشش رابطه بين خود و شفعاى خود را حفظ كند و قدرى تفكر در حال شافعان محشر نمايد كه حال آنها در عبادت 
و رياضت به كجا رسيده بود. فرضاً كه شما با ايمان از دنيا برويدء ولى اكر بار كناهان و مظالم ستكين باشد ممكن است در 
عذابهاى كوناكون برزخ و قبراز شما شفاعت نشود؛ عذابهاى برزخ طرف قياس با عذابهاى اينجا نيستء و طول مدّت بزرخ را 
عند نهدا كى تداند#شايد ميليوتها سال ظول كشد وممكق :امت:در قيامت' بيسن ان مذتهائ طلولانى وعذابهاى كنا كون 
طاقت فرسا شفاعت نصيب ما شود. جنانكه در احاديث نيز اين معنى وارد است. (81) 


بزركتر رحمتهاى الهى قرآن است؛ تواكر به رحمت ارحم الرّاحمين طمع دارى و آرزوى رحمت واسعه دارىء از اين رحمثت 
واسعه استفاده كن. 


طريق وصول به سعادت را بازنموده و جاه را از راه روشن فرموده. تو خود به ياى خود در جاه مى افتى واز راه معو مى 


شوى» رحمت را جه نقصانى است؟ اكر 


ممكن بود طريق خير و 
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سعادت را به مردم به طور ديكّر نشان بدهند» مى دادند» به موجب وسعت رحمت؛ و اكر ممكن بود اكراهاً مردم را به سعادت 


برسانند مى رساندند؛ لكن هيهات! راه آخرت راهى است كه جز با قدم اختيار نمى توان آن را ييمود؛ سعادت با زور حاصل 
نشود؛ فضيلت و عمل صالح بدون اختيار فضيلت نيست؛ و شايد معنى آيه شريفه «لا اكراة فى الدّين» (68) نيز همين باشد. 


بلى» آنجه در آنء اعمال اكراه و اجبار مى توان نمود صورت دين الهى است نه حقيقت آن. انبياعليهم السلام مأمور بودند كه 
صورت را با هر طور ممكن است تحميل مردم كنند تا صورت عالّم صورت عدل الهى شود و مردم را ارشاد به باطن نمايند تا 


مردم به قدم خود آن را بيبمايند و به سعادت برسند. 
بالجمله. اين نيز از غرور شيطان است كه دست انسان را با طمع رحمت از رحمت كوتاه كند. 
فصل نهم: دعوت به حضور قلب 


اكنون كه فضيلت حضور قلب را دانستى و ضررهاى تركك آن را فهميدىء علم تنها كفايت نكند بلكه حيجت را تمامتر نمايد؛ 
دامن همّت به كمر زن و آنجه را دانستى درصدد تحميل آن باش و علم خود را عملى كن تا استفاده از آن برى و برخوردار از 
آن شوى. قدرى تفكر كن كه به حسب رواياتٍ اهل بيت عصمت عليهم السلام - كه تمام علومشان از وحى الهى است - 
قولى نياز شرط قرول سايز اعبال اسه واكر نماذ قول نشوده بف اقمال شركر اما نقلر لكك 047 


و قبولى نماز به اقبال قلب است كه اككر اقبال قلب در نماز نباشد, از درجه اعتبار ساقط [است] و لايق 


محضر حضرت حق نيست. يسء كليد كنجينه اعمال و باب الأبواب همه سعادات حضور قلب است كه با آن فتح باب سعادت 


بر انسان مى شود و بدون آن جميع عبادات از درجه اعتبار ساقط مى شود. 
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الحال قدرى با نظر اعتبار انديشه كن و اهميت مقام و بزركى موقف رابا ديده بصيرت بنككر و با جدّيت تمام قيام به امر كن. 
كليد در سعادت و درهاى بهشت و كليد در شقاوت و درهاى جهنم در اين دنيا در جيب خود توست مى توانى درهاى بهشت 
و سعادت را به روى خود مفتوح كنى و مى توانى به خلاف آن باشى. زمام امر در دست توستء خداى تباركك و تعالى حيّجت 
را تمام و راه هاى سعادت و شقاوت را نموده و توفيقات ظاهرى و باطنى را عطا فرموده؛ آ نجه از جانب او و اولياى اوست تمام 
است» اكنون نوبت اقدام ماست؛ آنها راهنمايند و ما راهرو. آنها عمل خود را انجام دادند به وجه احسن و عذرى باقى 
تكذاشعن والدخة اى كوتاى تكزدند» تو تيز ازاصواب غفلث برضي وراة :شنعادت خوه زاطن كن :وا عضر و تزاثاني ود 


استفاده نما كه اكر وقت بككذرد و اين نقد عمر و جوانى و كنج قوّت و توانايى از دستت برود جبران ندارد. 


اكر جوانى» مكذار به ييرى رسى كه در بيرى مصيبتهايى دارى كه بيرها مى دانند و تو غافلى. اصلاح در حال ييرى و ضعف 


سعادت دارى و درى از سعادت به 


رويت ناز السك 4خيد| تكيد كة "ابن ذو بسنته شود كة "ا ذوقث اغشار اذ حنست يرود وصور تحيرك واثدامت و افسومن :ان كدشي 


يس اى عزيزء اكر ايمان به آنجه ذكر شد كه كفته انبيا عليهم السلام است آوردى و خود را براى تحصيل سعادت و سفر 
آخرت مهيا نمودى و لازم دانستى حضور قلب را كه كليد كنج سعادت است تحصيل كنىء راه تحصيل آن آن است كه اوَلا 
رفع موانع حضور قلب نمايى و خارهاى طريق را از سر راه سلوكك ريشه كن كنى و يس از آن اقدام به خودٍ آن كنى. 


اما مانع حضور قلب در عبادات» تشيّت خاطر و كثرت واردات قلبيه است و اين كاهى از امور خارجه و طرق حواسٌ ظاهره 
حاصل مى شود؛ مثل آنكه كوش انسان در حال عبادت جيزى بشنود و خاطر به آن متعلق شده مبدأ تخيلات و تفكرات باطنيه 
كردد و واهمه و متصرّفه در آن تصرّف نموده از شاخه اى به شاخه اى يرواز كند؛ يا جشم انسان جيزى ببيند و منشأ تشتّت 


خاطر و تصرّف متصدّفه كردد؛ يا ساير حواس انسان جيزى ادراكك كند واز آن 
/0 
انتقالات خياليه حاصل شود. 


طريق علاج اين امور را كرجه فرمودند رفع اين اسباب استء مثل آنكه در بيت تاريكى يا محل خلوتى بايستد و جشم خود را 
در وقت نماز ببندد ودر مواضعى كه جلب نظر مى كند نماز نخواند؛ جنانكه مرحوم شهيد سعيد (رضوان الله عليه) از بعض 
متع دين نقل فرمايد كه در خانه كوجكك تاريكى كه وسعت آن به قدر آن باشد كه ممكن باشد در آن نماز خواندن عبادت 


مى كردند. (90) 


ولى 


معلوم است اينء رفع مانع نكند و قلع مادّه ننمايد. زيرا عمده تصرّف خيال است كه با منشأ جزيى كار خود را انجام مى دهد؛ 
بلكه كاه شود كه در خانه تاريكك و كوجكك و تنها تصرّف واهمه و خيال بيشتر شود و به مبادى ديككر براى دعابه و بازى خود 
دست آويز شود. بسء قلع مادّه كلى به اصلاح خيال و وهم است. بلى؛ كاهى اين طور از علا-ج هم در بعضى از نفوس بى 
تأثير و خالى از اعانت نيستء ولى ما دنبال علاج قطعى و قلع سبب حقيقى مى كرديم و آن بدين حاصل نشود. 


كاهى تشيّت خاطر و مانع از حضور قلبء از امور باطنه است و آن به طريق كلى دو منشأ بزركك دارد كه عمده امور به آن دو 
منشأ ب ركردد: 


نكق قرزوة كروق وافةازابو و رشعو طابر شال امف 1و اسان قو ]فى انيه سا قدا قدواقيا التشتاخه ان نه قاعة اف اورؤة 
واز كنكره اى به كنككره اى يرواز كند؛ واين مربوط به حبٌ دنيا و توه به امور دنيه و مال و منال دنيوى نيستء بلكه فرّار 
بودن خيال خود مصيبتى است كه تاركك دنيا نيز به آن مبتلاست. تحصيل سكونت خاطر و طمأنينه نفس و وقوف خيال از امور 
مهمّه ايست كه به اصلاح آن علاج قطعى حاصل شود. 


منشأ ديكرء حبٌ دنيا و تعلق خاطر به حيثيات دنيوى است كه رأس خطيئات و أمٌ الأ.مراض باطنه است كه خار طريق اهل 
سلوك و سرجشمه مصيبات است؛ و تا دل متعلق به آن و منغمر در حبٌ آن استء راه اصلاح قلوب منسدٌّ و در جمله سعادات 


به روى انسان 


فصل دهم: دواى هرزه كردى خيال 


هر يكك از قواى ظاهره و باطنه نفس قابل تربيت و تعليم است با ارتياض مخصوص. و طريق عمده رام نمودن آن عمل نمودن 
به خلاف است و آنء جنان است كه انسان در وقت نماز خود را مهيا كند كه حفظ خيال در نماز كند و آن را حبس در عمل 
نمايد و به مجورّد اينكه بخواهد از جنكك انسان فرار كند آن را استرجاع نمايد؛ و در هر يكك از حركات و سكنات و اذكار و 
اعمال عاق ملتقت خال آن باشد و او حال آن تفثتيقن نمايدا و لكذارد سر غود باشك. ايخ دن اول امر كار صعب به نظر مى 
آيدء ولى يس از مدّتى عمل و دقّت و علاج حتماً رام مى شود و ارتياض بيدا مى كند. شما متوقع نباشيد كه در اوّل امر بتوانيد 
در تمام نماز حفظ طاير خيال كنيد البته اين امرى است نشدنى و محال و شايد آنها كه مدّعى استحاله شدند اين توقع را 
داشتند؛ ولى اين امر بايد با كمال تدريج و تأنّى و صبر انجام بككيرد. ممكن است در ابتداى امر در عُشر نماز يا كمتر آن حبس 
خيال شده حضور قلب حاصل شود؛ و كم كم انسان اكر در فكر باشد و خود را محتاج به آن ببيند» نتيجه بيشتر حاصل كند و 
اندك اندك غلبه بر شيطانٍ وهم و طاير خيال بيدا كند كه در بيشتر نماز زمام اختيار آنها را در دست كيرد و هيج كاه نبايد 


السان عأبوس شوةء كه يأس سر حشيه هنه سيا و تاتواتهاسث يرق :افيد السان رايه كمال سغادت خويكن مى وسائك: 


ولى عمده دراين 


باب حسٌ احتياج است كه آن در ما كمتر است؛ قلب ما باور نكرده كه سرمايه سعادت عالم آخرت و وسيله زندكانى 
روزكارهاى غير متناهى نماز است. ما نماز را سربار زندكانى خود مى شماريم و تحميل و تكليف مى دانيم. حبٌ به شىء از 


در كسب آن محتاج به دعوت خواهى و وعظ و اتّعاظ نمى باشيم. 


آنها كه كمان كردنه تبى خقس و سول هاشسى طلن الله علية و آله دعوتقن دازائ دو جيه اشةة ذتياى و اخرتىة و اين ا 
مايه سرافرازى صاحب شريعت و كمال نبوّت فرض كرهه اند» از ديانت بى خبر واز دعوت و مقصد نبوّت عارى و برى هستند. 


دعوت به دنيا از مقصد انبياء عظام بكلى خارج؛ و حس شهوت و غضب و شيطان باطن و ظاهر براى دعوت به دنيا كفايت 
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مى كنند, محتاج به بعث رسل نيست. اداره شهوت و غضب قرآن و نبى لازم ندارد. بلكه انبيا مردم را از دنيا باز دارند و تقييد 
اطلاق شهوت و غضب كنند و تحديد موارد منافع نمايند» غافل كمان كند دعوت به دنيا كنند. 


آنها مى فرمايند مال را از هر راه تحصيل نكن و شهوت را با هر طريق فرو ننشان. نكاح بايد باشد» تجارت و صناعت و زراعت 
بايد باشد. يسء آنها جل وكير اطلاق هستند نه داعى به دنيا. روح دعوت به تجارت تقييد و بازدارى از به دست آوردن باطل 


است؛ و روح دعوت به نكاح تحديد طبيعت و جلو كيرى از فجور و 


اطلاق قوّه شهوت است. بلى» آنها مخالف مطلق نيستند؛ جه آن مخالف نظام اتمٌْ است. 


بالجمله» ما جون حسٌ احتياج به دنيا نموديم و آن را سرمايه حيات و سرجشمه لذات دريافتيم» در توججه به آن حاضر و در 
تحصيل آن مى كوشيم. اكر ايمان به حيات آخرت بيدا كنيم و حسٌ احتياج به زندكانى آنجا نماييم و عبادات و خصوصاً نماز 
را سرمايه تعيش آن عالم و سرجشمه سعادت آن نشئه بدانيم, البته در تحصيل آن كوشش مى نماييم» و دراين كوشش 
زحمت و رنج و تكلف در خود نمى يابيم» بلكه با كمال اشتياق و شوق دنبال تحصيل آن مى رويم و شرايط حصول و قبول 


آن رابا جان و دل تحصيل مى كنيم. 


اكنون اين سردى و سستى كه در ماست از سردى فروغ ايمان و سستى بنياد آن استء و انا اككر اين همه اخخبار انبيا و اوليا عليهم 
السلام و برهان حكما و بزركان (عليهم الرضوان) در ما ايجاد احتمال كرده بود بايد بهتر از اين قيام به امر و كوشش در 
تحصيل كنيم. ولى جاى هزار كونه افسوس است كه شيطان سلطنت بر باطن ما يبدا كرده و مجامع قلب و مسامع باطن ما را 
تصرّف موده ثمى كذارد فرموده حق و فرستاده هاى او و كفته هاى علما و مواعظ كتابهاى الهى به كوش ما برسد. اكنون 
كوش ما كوش حيوانى دنيوى است و موعظه هاى حق از حدٌ ظاهر واز كوش حيوانى ما به باطن نمى رسد. (إِنْ فى ذلِكك 
لذكرى لِمَنْ كانّ لَهُ قَلتٌ أو الى السَّمْعَ و هو شَهِيدٌ (41). 


فصل يازدهم: حبّ دنيا باعث تشنّت خيال 


دل ما جون با حبٌ دنيا آميخته شده و مقصد و مقصودى جز تعمير آن ندارد» ناجار اين حبّء مانع از فراغت قلب و حضور آن 


در محضر قدس شود و علاج اين مرض مهلك و فساد خانمان سوز با علم و عمل نافع است. 


اما علم نافع براى اين مرضء تفكر در ثمرات و نتايج آن و مقايسه كردن بين آنها و مضارٌ و مهالك حاصله از آن است. 


نويسنده در شرح اربعين شرحى در اين باب نككاشته و به قدر ميسور در بيان آن به تفصيل يرداخته ام. 


جون معلوم شد كه حب دنيا مبدأ و منشأ تمام مفاسد استهء بر انسان عاقل علاقه مند به سعادت خود لازم است اين درخت را 
صدقات واجبه و مستحبه ريشه آن رااز دل بكند. يكى از نكات صدقات همين كم شدن علاقه به دنياست» و لهذا مستحب 


اليك كه انسان حرق را كه دونيك تم :داز ىو مووة غلافه اش كسد ”صدقه دهد: رو كالواءالة غك تفقر اانا خرن 00 


اكر علااقه به فخر و تقدّم و رياست و استطالت دارد» اعمال ضدّ آن را بكند و دماغ نفس اّاره را به خاكك بمالد تا اصلاح 


سو د. 


دنيا طورى است كه هر جه [انسان] آن را بيشتر تعقيب كند و درصدد تحصيل آن باشد, علاقه اش به آن بيشتر شود و تأشفش 
از فقدان آن روز افزون كرددء كويى انسان طالب جيزى است كه به دست او 


تسرف كباؤيي كل لالد قله هد الأهتا سكم ]نوا تداره دوم أ ! مع نشان نح كد و زور مها لكة م 
اندازد؛ همين كه آن حدّ از دنيا را به دست آوردء براى او يكك امر عادى مى شود و عشق و علاقه اش مربوط مى شود به جيز 
ديكرى كه بالاتر از 


6١١ 


آناست و خود را براى آن به ز حمت و مشفّت مى اندازد و هيج كاه عشفمش فرو ننشيند» بلكه هر دم روز افزون شود و 
تحيتيو كدق ير كتقو ابن لقا كن لظا ل كرو قوقع كسك اناود يه فتن اذى سطالت كر اعادو قد زد انمه 
جنانكه در كافى شريف از حضرت باقر العلوم عليه السلام روايت نموده كه: 


مَل حريص به دنيا مثل كرم ابريشم است كه هر جه به دور خود آن را ببشتر مى يبجد از خلاص شدن دورتر شود تا آنكه از 


اندوه بميرد. فر 


وا حضرت صادق عليه السلام مروى است كه «مثل دنيا مَثل آب درياست كه هر جه انسان تشنه از آن بخورد تشنه تر كردد 
تااورا بكشد). 


قتميم: اعراض دادن نفس از دنيا 


يسء اى طالب حق و سالك الى الله جون طائر خيال را رام نمودى و شيطان واهمه را به زنجير كشيدى و خلع نعلين حبٌ زن و 
فرزند و ديككر شؤون دنيوى نمودى و با جذوه نار عشقٍ فطره اللهى مأنوس شدى و خود را خالى از موانع سير ديدى و اسباب 
سفر را آماده كردىء از جاى برخيز وازاين بيت مظلمه طبيعت و عبو ركاه تنكك و تاريكك دنيا هجرت كن و زنجيرها و سلسله 


عاى زمان:را بكسلان وازاين زندان خود را 


نجات ده و طائر قدس را به محفل انس يرواز ده. 
توراز كنكّره عرش مى زنند صفير 
ندائمت كه در اين دامكه جه افتادست (95) 


يس» «عزم)» خود را قوى كن و اراده خويش را محكم نما كه بدون آن راهى را نتوان ييمود و به كمالى نتوان رسيد. شيخ 


بزركوار» شاه آبادى (48) (روحى فداه) آن را مغز انسانيت تعبير مى كردند. 


بلكه مى توان كفت كه يكى از نكات بزركك تقوا و يرهيز از مشتهيات نفسانيه و ترك هواهاى نفسانيه و رياضات شرعيه و 


عبادات و مناسك الهيه» تقويت عزم و انقهار قواى ملكيه در تحت ملكوت نفس است. 
مقاله ثانيه 
مقصد اوّل: طهارت 


فصل اوّل: بيان اجمالى طهور 


اسث» باطن آن را نيز آداب و شرايطى است كه شخص سالكك بايد آنها را مراعات كند. اما آداب باطنيه و طهور باطنى را ما به 


جون حقيقت نماز عروج به مقام قرب و وصول به مقام حضور حق (جل وعلام) استء براى وصول به اين مقصد بزركك و 
غايت قصوىء طهاراتى لا-زم است كه ماوراى اين طهارات است و خارهاى اين طريق و موانع اين عروجء قذاراتى است كه با 
اتصاف سالكك به يكى از آنها نتوان عروج به اين معراج نمود و آنجه از قبيل اين قذارات باشد موانع صلات و رجز شيطان 
است؛ و آنجه معين سالكك است در سير و از آداب حضور است شرايط اين حقيقت است. بر سالكك الى الله لازم است كه در 


اوّل امر رفع موانع و قذارات كند تا اتتصاف به طهارت 


و حصول طهور كه ازعالم نور است براى او ميسور شود؛ و تا تطهير جميع قذارات ظاهريه و باطنيه و علنيه و سرّيه نشود 


سالك را حظى از محضر و حضور نخواهد بود. 


١) 


قذارات نافرمانى حضرت ولى النّعم؛ و اين دام صورى ظاهرى ابليس است و انسان تا در اين دام مبتلاستء از فيض محضر و 


حصول قرب الهى محروم است. 


كسى كمان نكند كه بدون تطهير ظاهر مملكت انسانيت مى توان به مقام حقيقت انسانيت نايل شود يا مى تواند تطهير باطن 
قلب نمايدء [كه] اين غرورى است شيطانى و از حيله هاى بزركك ابليس است؛ زيرا كدورات و ظلمتهاى قلبى با معاصىء كه 
غلبه طبيعت بر روحانيت استء افزوده مى شود؛ و تا سالك فتح مملكت ظاهر نكندء از فتوحات باطنيه - كه مقصد بزركك 
است - بكلى محروم است و راهى به سعادت براى او كشوده نكردد. يس يكى از موانع بزركك اين سلوكء قذارات معاصى 
است كه با آب ياكك و ياكيزه توبه نصوح بايد آن را تطهير كرد. 


تمام قواى ظاهريه و باطنيه را كه حت تعالى به ما عنايت فرموده و از عالم غيب نازل نموده اماناتى است الهى كه طاهر از جميع 
قذارات و ياكك و ياكيزه بوده بلكه متنوّر به نور فطره اللهى» و از ظلمت و كدورت تصرّف ابليس دور بوده؛ و جون در 
ظلمتكده عالم طبيعت نازل دست تصرّرف شيطان واهمه و خيانت ابليس به آنها دراز شده.ء از طهارت اصليه و فطرات اوليه 


بيرون آمده و به انواع قذارات و ارجاس شيطانيه آلوده كرديده است. 


1 


سالكك الى الله باتمشكك به ذيل عنايت ولى الله دست تصرّف شيطان را دور نمود و مملكت ظاهر را طاهر كرد و امانات الهيه را 
جنانكه تحويل كرفته بود رد نمود» خيانت به امانت ننموده؛ و اكر كرده بود مورد غفران و ستاريت شود واز جهت ظاهر 
آسوده خاطر شود و به تخليه باطن از ارجاس اخلاق فاسده قيام كند. 


اين مرتبه دوم از قذارات است؛ كه فسادش بيشتر و علاجش صعبتر است و اهمّيتش در نزد اصحاب ارتياض بيشتر؛ زيرا تا خلق 
باطنى نفس فاسد و قذارات معنوى به آن احاطه نموده؛ لايق مقام قدس و خلوت انس نشود, بلكه مبدأ فسادٍ مملكت ظاهر 
نفسء اخلاق فاسده و ملكات خبيثه آن است. تا سالكك تبديل ملكات سيئه را به ملكات حسنه ننمايد» از شرور اعمال مأمون 
نيست؛ و اكر به توبه موفق شود استقامت آن ميشر نمى شود. يس»ء تطهير ظاهر نيز متوقف به تطهير باطن است؛ علاوه بر آنكه 


خود قذارات باطنيه موجب حرمان از سعادت و منشأ جهنم اخلاق» كه به كفته اهل معرفت بالاتر و 
ع٠‏ 
سوزنده تراست از جهنم اعمال» مى باشد. اشاره به اين معنى در اختيار اهل بيت عصمت بسيار است. 


يسء سالك الى الله را اين طهارت نيز لازم است و يس از آنكه لوث اخلاق فاسده را با آب طاهر ياكيزه علم نافع و ارتياض 
شرعى صالح از لوح نفس شست و شو نمودء بايد اشتغال ييدا كند به تطهير قلب», كه ام القرى و به صلاح آن همه ممالك 


صالح. و به فساد آن همه فاسد مى شوند. 


قذارت عالم قلب مبدأ تمام قذارات است و آن عبارت از تعلق به 


غير حق و توجه به خود وعالم است و منشأ آن حبّ دنياء كه بالا-ترين خطاهاست,ء و حبٌ نفسء مادر همه امراضء است و تا 
ريشه اين مَحَبَت در قلب سالكك استء از مَحبِهِ الله اثرى در آن حاصل نشود و راهى به سر منزل مقصد و مقصود بيدا نمى كند 
و تا سالك را بقايايى ازاين مَحَبَت در قلب است» سير او الى الله نيست بلكه الى النفس و الى الدّنيا و الى شيطان است. يس» 
تطهير از حبٌ نفس و دنيا اول مرتبه تطهير سلوك الى الله است حقيقتاً؛ جون قبل از اين تطهير سلوكك الى الله نيست و به 
مسامحه كفته شود سالكك و سلوك. 


يس از اين منزل» منازلى است و ما در يشت سورها و حجابهاى ضخيم واقعيم و آنها را جزء يافته ها كمان مى كنيم. 


بالاترين قذارات معنويه» كه تطهير آن را با هفت دريا نتوان نمود و انبياء عظام عليهم السلام را عاجز نمود» قذارت جهل مركب 
است كه منشأ داء عُضال انكار مقامات اهل الله و ارباب معرفت است و مبدأ سوء ظَنٌ به اصحاب قلوب است. تا انسان به لوث 
اين قذارت آلوده استء قدمى به سوى معارف نخواهد برداشت؛ بلكه بسا باشد كه اين كدورت نور فطرت راء كه جراغ راه 
هدايت استء خاموش كند و آتش عشق را كه براق عروج به مقامات است فرو نشاند و منطفى كند و انسان را در ارض 
و ا ا ا 


يسء بر انسان لازم است كه با تفكر در حال انبيا و اولياى كمّل (صلوات الله عليهم) و تذكر مقامات آنهاء اين قذارت رااز 


باطن قلب شستشو دهد؛ و 


در هر حدّى كه هست به آن حدٌّ قانع نشود, كه اين وقوف در حدود و قناعت از معارف از تلبيسات بزركك ابليس و نفس 


اقاوه أمنكه تكو باللهمنيما: 
فصل دوم: مراتب طهور 


انسان تا در عالم طبيعت است, در تحت تصرّفات جنود الهيه و جنود ابليسيه است. جنود الهيه جنود رحمت و سلامت و سعادت 
و نور و طهارت و كمال است؛ و جنود ابليس در مقابل آنهاست و جون جهات ربوبيه غلبه بر جهات ابليسيه دارد» در بدو 


تحت تصرّف يكى از آن دو قرار دهد. 


اكر نور فطرت به قذارات صوريه و معنويه آلوده شدء به مقدار آلودكى از بساط قرب و حضرت انس مهجور كردد تا آنجا 
رسد كه نور فطرت بكلى منطفى كردد و مملكت يكسره مملكت شيطانى شود و ظاهر و باطن و سر وعلن اودر تصرّف 
شيطان آيد. يس» شيطان قلب و سمع و بصر و دست و ياى او شود و جميع اعضاى او شيطانى شود و اككر كسى - و العياذ بالله 
- بدين مقام رسيد» شقى مطلق شود و روى سعادت هركز نبيند. بين اين دو مرتبه مقامات و مراتبى است كه جز حق تعالى 
كس نتواند احصاء آنها را كند و هر كس به افق نبوّت نزديكك باشدء از اصحاب يمين است؛ و هر كس به افق شيطنت نزديكك 
استء از اصحاب يسار است. 


يس از آلودكى فطرت» تطهير آن ممكن است. تا انسان در اين نشئه است» خروج از تصرّف شيطان 


براى او مقدور و ميسور و وارد شدن در حزب ملائكه الله كه جنود رحمانى الهى هستند, مير است و حقيقت جهاد نفسء كه 
- به فرموده حضرت رسول صلى الله عليه و آله - از جهاد اعداء دين افضل است و آن جهاد اكبر است. (92) همان خارج 


شدن از تصدف جنود ابليس و وارد شدن در تحت تصرّف جنود الله است. 
بسن ال مره طهارك عست شدن يه سنن الهية و موكمر شدق يه اوامر حدق ات 
مرتبه دوم» متحلى شدن به فضائل اخلاق و فواضل ملكات است. 


مرتبه سوم» طهور قلبى است؛ كه آن عبارت است از تسليم نمودن قلب را به حق. يس از اين تسليم» قلب نورانى شود بلكه 
خود ازعالم نور و درجات نور الهى كردد, و نورانيت قلب به ديكر اعضا و جوارح و قواى باطنه سرايت كند و تمام مملكت 


نور و نور على نور شود. 
فصل سوم: [شرح مرتبه اوّل] طهور 


آن با آب است» و آن در اين باب اصل اسيت» با «ارض» اميت 


انسان سالك را به طريق كلى دو طريق است براى وصول به مقصد اعلى و مقام قرب ربوبيت: يكى از آن دوء كه مقام اوليت و 
اصالت دارد سير الى الله است به توه به مقام رحمت مطلقه و خصوصاً رحمت رحيميه كه رحمتى است كه هر موجودى را 
به كمال لايق خود مى رساند واز شعب و مظاهر رحمت رحيميه بعث انبيا و رسل (صلوات الله عليهم) است كه هاديان سبل و 
فتكي با مانن كاتقد» تكد در انظار العا فك بو اعتحاب قلوت: دار دلق صنورت ريت اليد انب وب كلاق داكبا مشتغرق 


داز وحيية ستتنيو اق آق اسفاكة 


اين كتاب بزركك الهىء كه از عالم غيب الهى و قرب ربوبى نازل شده و براى استفاده ما مهجوران و خلاص ما زندانيان سجن 
طبيعت و مغلولا-ن زنجيرهاى يبج در بيج هواى نفس و آمال به صورت لفظ و كلام در آمده. از بزركترين مظاهر رحمت 
مطلقه الهيه است كه ما كور و كرها از آن به هيج وجه استفاده نكرديم و نمى كنيم. آن رسول ختمى و ولى مطلق كرامى كه 
از محضر قدس ربوبى و محفل قرب وانس الهى به اين سر منزل غربت و وحشت قدم رنجه فرموده و كرفتار معاشرت و 
مراودت با ابوجهل ها و بدتر از آنها كرديده و ناله الَيعْانٌ على قَلَبِى) (91) اش دل اهل معرفت و ولايت را محترق كرده و مى 
كندء» رحمت واسعه و كرامت مطلقه الهيه است كه آمدن در اين كلبه اش براى رحمت موجودات سكنه عالم اسفل ادنى است 


بالتكم الى القماس قطي نحا نكيم اسواوة تمهاد رد عمف فرزالد الينة بو اقكر زو با اماف اق كمف براق أن تس 
استء قيام به امر نمايد؛ و جون دستش از آن به واسطه قصور ذاتى يا تقصير كوتاه شد و فاقد آب رحمت شدء جاره اى ندارد 


جز توجّه به ذل و 
/ا١١‏ 


سكو انرو قاقد غود تعر لكاع و داوق وان في لض تنوك و عقر دنه امنطران قفر و اامكاق تاكن كوه د ان 


تعرّز و غرور و خودخواهى بيرون آمدء بابى از رحمت 


به روى او كشاده كردد و تراب احد الطهورين (44) كردد و مورد ترخم و تلطف حق كردد. هر جه اين نظرء يعنى نظر به ذلَت 
خودء در انسان قوّت كيرد» مورد رحمت بيشتر كردد و اككر بخواهد به قدم اعتماد به خود و عمل خود اين راه را طى كندء 
هلاك شود؛ جه كه ممكن است از او دستكيرى نشود؛ جون طفلى كه تا خود به جسارت راه رود و به قدم خود مغرور شود و 
به قوت غنود اعتماد كشده موردغتانتك يدن تشود واو وا به غود واكذان كت وجون اضطرارو عجر خوذ را به بيشكاه بداو 
مهربان عرضه دارد و از اعتماد به خود و قوّت خود يكسره خارج شود, مورد عنايت يدر كردد واو را دستكيرى كندء بلكه او 
را در آغوش كشد و با قدم خود او را راه برد. يس بهتر آن است كه سالك الى الله ياى سلوكك خود را بشكند و از اعتماد به 
خود وارتياض و عمل خود يكسره برائت جويد واز خود وقدرت وقوّت خود فانى شود وفنا واضطرار خود را هميشه در 
نظر كيرد تا مورد عنايت شود و راه صد ساله رابا جذبه ربوبيت يكك شبه طى نمايدء و لسان باطن و حالش در محضر قدس 
ربوبيت با عجز و نياز عرض كند: (آمّنْ يجيبُ الْمُضْطَرٌ إذا دَعاةٌ ويكشِف السَّوءَ .20٠١(‏ 


فصل جهارم: شمه اى از آداب وضو به حسب باطن 


من ذلكك ما ورد عن الرضاعليه السلام: 


نما أمرَ بِالوْضُوءِ ليكونّ العتِدٌ طاهراً إذا قام بِينَ يدَى الْجَبارِ و عِنْدَ مُناجاتِه إياة» مُطيعاً لَهُ فيما آمَرَه نَقِياً مِنَ الذناس وَالنَجَاسَهِ؛ٍ مح 


ما فِيهِ مِنْ ذَهاب الكسّل وَطَرْدٍ الْعاس وََرْكيه الْفْوَادٍ للقيام بِينَ يدّى الْجَمّار و نّم وَجَبَ عَلى الْوَجْهِ وَالَيِدّين وَالرَأس و الرَجْلِينَ 
لانَ العَتْدَ إذا قامَ بَينَ يدَّى الججتار فَانَما ينُكشِفْ مِنْ جوّارجه وَيِظَهَرُ ما وَحَبَ فيه الؤْضوءٌ؛ و ذلكك النهُ بوَجْههِ يش جد وَيخْضَعٌ 
وَبيدِهِ يشأل وَيِرْعْبٌ ويِؤهَبٌ وَيتبتل وَبِرَأْسِهِ يشتقبل فى رُكوعه وَسُْجُودِه وَبِرَجْليهِ يقومٌ وَيقعُد ... )1١1(‏ 


- 
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اهل مدزفع وو أمتخان ستل كك زا كف تود نه امكلكر معدي قاين كن لحل واعلة) اسعادوة و تجاه قاض الداحات 
نمودن را آدابى است كه بايد منظور شود؛ حتّى با قذارات صوريه و كثافات ظاهريه و كسالت جشم ظاهر نيز نبايد در آن 
محضر رفت؛ جه جاى آنكه دل معدن كثافات باشد و قلب مبتلاى به قاذورات معنويه كه اصل همه قذارات است باشد. با آنكه 
در روايت است كه «خداى تعالى نظر نمى كند به صورتهاى شما بلكه نظر مى فرمايد به قلبهاى شما) )٠١7(‏ و با آنكه با آنجه 
انسان به حق تعالى توجه مى كند و آنجه از عوالم خلقيه لايق نظر به كبرياى عظمت و جلال است قلب است و ديككر جوارح و 
اعضا را از آن حظ و نصيبى نيستء مع ذلكك طهارت صوريه و نظافت ظاهريه را نيز اهمال ننموده اند: صورت طهارت را براى 


صورت انسان مقرر فرمودند» و باطن آن را براى باطن او. 


از آنكه تزكيه قلب را در اين حديث شريف از فوائد وضو قرار داده» معلوم شود كه براى وضو باطنى است كه به آن تزكيه 
باطن شود؛ و نيز رابطه ما بين ظاهر و باطن و شهادت و غيب معلوم شود؛ و نيز استفاده شود كه طهور 


ظاهرى و وضوء صورى از عبادات است و اطاعت ربٌ استء از اين جهت طهور ظاهر موجب طهور باطن كرددء واز طهارت 


صورى تزكيه فؤاد حاصل شود. 


بالجمله. سالكك الى الله بايد در وقت وضو متوجه شود به اينكه مى خواهد متوجّه محضر مقدّس حضرت كبريا شود؛ و با اين 
احوال قلوب كه او راستء لياقت محضر نداردء بلكه شايد مطرود از در كاه عرٌّ ربوبيت شود؛ يسء دامن همّت به كمر زند كه 
طهارت ظاهرى را به باطن سرايت دهد و قلب خود راء كه مورد نظر حق» بلكه منزلكاه حضرت قدس است» از غير حق تظهير 


كند و تفرعن خود و خوديت راء كه اصل اصول قذارات استء از سر بيفكند تا لايق مقام مقدّس شود. 


حاصل فرموده آن جناب آن است كه جون اين اعضا را دخالت است در عبوديت حقء از اين جهت تطهير آنها لازم شده 
است. يس از آن» جيزهايى كه از آنها ظاهر شود بيان فرمودند و راه اعتبار و استفاده را براى اهلش باز نمودند و اهل معارف را 
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اينكه آنجه محل ظهور عبوديت است در محضر مباركك حق بايد طاهر و ياكيزه باشد و اعضا و جوارح ظاهريه» كه حظّ ناقصى 
از آن معانى دارند» بى طهارت لايق مقام نيستند؛ با آنكه خضوع از صفات وجه بالحقيقه نيست و سؤال و رغبت و رهبت و 


يس» تطهير قلب كه محل حقيقى عبوديت و مركز واقعى اين معانى است تطهيرش لازمتر است؛ و بدون تطهير آن 


اككر با هفت دريا اعضاء صوريه را شستشو نمايند» تطهير نشود و لياقت مقام بيدا نكند» بلكه شيطان را در آن تصرّف باشد و از 
د ركاه عرّت مطرود كردد. 


تطهير اعضاى ظاهريه «ظل» طهارات قلبيه و روحيه است براى كمّلء و دستور و «وسيله» آنهاست براى اهل سلوكك. انسان تا در 
حجاب تعين اعضا و طهارات آنهاست و در آن حدٌ واقف استء از اهل سلوكك نيست و در خطيئه باقى مانده؛ و جون اشتغال 
به مراتب طهارات ظاهريه و باطنيه بيدا كرد و طهارات صوريه قشريه را وسيله طهارات معنويه لبِيه قرار داد و در جميع عبادات 
و مناسك حظوظ قلبيه آنها را نيز ملحوظ داشت و از آنها برخوردار شد بلكه جهات باطنيه را بيشتر اهميت داد و مقصد اعلاى 
مهم دانست» داخل در باب سلوك راه انسانيت شده؛ جنانكه فرمايد: «وَطَهَرْ فلك بِالنَقُوى وَالْيقِين عِنْدَ طَهارَهِ جوار جك 
بالّماء» .0٠١"(‏ 


يس» انسان سالكك را اوّل سلوك علمى لازم است كه به بركت اهل ذكر (سلام الله عليهم) مراتب عبادات را تشخيص داده و 


فصل ينجم: باره اى از آداب باطنيه ازاله نجاست 


ازاله حدث خروج از انيت و انانيت استء و تا عبد را بقايايى از خويش باقى استء مخدِث به حدث اكبر است و عابد و معبود 
دراو شيطان و نفس است و منازل سير اهل طريقت و سلوكء اكر براى وصول به مقامات است و حصول معارج و مدارج 
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يس» حدث از قذارات معنويه است و تطهير از آن نيز از امور 


غيبيه بناظئية الست و نون است؛ لكن وضو نور مخلداود:اسث و غسل :نورامظلق است :و ذاى وصوء القى من اله ل)» )٠١(‏ واما 
ازاله حَبَثْ و نجاسات ظاهريه رااين مكانت نيستء زيرا آن تنظيف صورى و تطهير ظاهرى است و آداب قلبيه آن» آن است 
كه بنده سالكك كه اراده حضور به محضر حق دارد بداند كه با رجز شيطان و رجس آن خبيث» در محضر حق نتوان راه يافت 
واتاخروج ازاّهات مذامٌ اخلاقى كه مبدأ فساد مدينه فاضله انسانيه است و منشأ خطيئات ظاهريه و باطنيه است دست ندهدء 


راهى به مقصد بيدا نكند و طريقى به مقصود نيايد. 


شيطان كه مجاور عالم قدس و در سلكك كرّوبيين به شمار مى رفت» آخر الأمر به واسطه ملكات خبيثه از مقام مقرّبين دركاه 
تعلاكن ويه تدا «فَاخْرّخ مِنْها فاتك رَحِيمٌ) )1١0(‏ مرجومش نمودند. يسء ما بازماند كان از كاروان عالم غيب و فرورفتكان 
در جاه عميق طبيعت و مردودان به اسفل السافلين جطور مى توانيم با دارا بودن ملكات خبيثه شيطانيه لايق محضر قدس كرديم 
و مجاور روحانيين و رفيق مقرّبين شويم. شيطان خودبينى كرد و ناريت خود را ديد و «آنَا خَيْرٌ مِنْه )1١(‏ كفت؛ اين اعجاب به 
نفس موجب خوديرستى و تكبر شد واز آدم عليه السلام تحقير و توهين كرد و احَلفَتَهُ مِنْ طين» )23١17(‏ كفت و قياس غلط 
باطل نمود؛ خوبى آدم و كمال روحانيت او را نديد, و ظاهر آدم و مقام طينيت و ترابيت او را ديدء واز خود مقام ناريت را 


ديد واز شركك خودخواهى و خودبينى خويش غفلت نمود. حبٌ نفس 


يرده رؤيت نقص و حجاب شهود عيوبش شدء واين خودبينى و خودخواهى اسباب خوديرستى و تكر و خودنمايى و رياو 
خودرأيى و عصيان شد واز معراج قدس به تيه ظلمت خانه طببعت تبعيد شد. 


اهل حقيقت از آنجه ذكر شد بى مى برند به يكك نكته دانستنى و مطلب مهم كه جهل به آن سرمنشأ بسيارى از ضلالتهاست و 
بر هيج طالب حق جهل آن روا نباشد و غفلت از آن جايز 
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نيستء و آن اينكه شخص سالك و طالب حقّء بايد خود را از افراط و تفريط بعضى از جهله اهل تصوّف و بعضى غفله أهل 
ظاهر مبرًا كند تا سير الى الله براى او ممكن شود. 


ىق آناست كه هر دو طايفه قدرى از حد تجاوز نمودند وافراط و تفريط كر دند. ما در رساله سد الصلاه در ابن موخ 
خجى هر 1 رى ار وز تمود جد :و افراط. و مود رز رسالف سر ابن .موصو 


اشاره نموديم؛ و در اين مقام نيز حدّ اعتدال را كه صراط مستقيم است مى نمايانيم. 


بالجمله» اخراج مملكت ظاهر را از موطن عبوديت و سر خود نمودن آنء ازغايت جهل از مقامات اهل معرفت است؛ و از 
تسويلات شيطان رجيم است كه هر طايفه را به طريقى از حق تعالى باز دارد؛ جنانكه انكار مقامات و سدّ طريق معارف كه قرّه 
العين اولياء خدا عليهم السلام؛ و تحديد نمودن شرايع الهيه را به ظاهرء كه حظ دنيا و ملكك نفس و مقام حيوانيت آن استء و 
غقلة او اسراريو آذات ياطنية عتادات كه موسي تطهيواسة و تعمير فلب و"ترفي باط استة#ازرقاءت يات وغنلت اسكبو 


هر يكك از اين دو طايفه از طريق سعادت و صراط مستقيم 


انسانيت دور و از مقامات اهل معارف مهجورند. عارف بالله و عالم به مقامات بايد همه حقوق باطنيه و ظاهريه را مراعات كند 


وهر صاحب حقى را به حقّ و حظ خود برساند» واز غلوٌ و تقصير و افراط و تفريط خود را تطهير كند. 


انسان سالكك در جميع احوال و از همه امور حظوظ سلوكى خود را بايد استفاده كند. يس» جون حطام دنيا و لذائذ عالم ملكك 
كند و مستنكف شود از آنها جنانكه از قذارات استنكاف كند. 


باطن عالم طبيعت قذارت است؛ و تعبير قذارت در نوم - كه بابى از مكاشفه است - دنيا و مال است؛ و در مكاشفه علويه عليه 


السلام دنيا جيفه و مردار است. )٠١8(‏ 

يس مؤمن همانطور كه از اثقال و فضولات طبيعت خود را فارغ كند و مدينه طبيعيه را از اذيت آن راحت كند, قلب را از تعلق 
و اشتغال به آن مستريح كند و ثقل حبٌّ دنيا وجاه را از دل بردارد و مدينه فاضله روحانيه را از آن فارغ و راحت كند و تفكر 
كند در اينكه اشتغال به دنيا 
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نفس شريف را جكونه يس از جند ساعت ذليل و خوار كند واو را محتاج به بدترين و فضيحترين حالات كندء بفهمد كه 
اشتغال قلبى به عالم يس از جندى كه يرده ملكك برداشته شد و حجاب طبيعت مرتفع كرديدء انسان را ذليل و خوار كند و به 
حساب و عقاب كرفتار 


كند و بداند كه تمشكك به تقوا و قناعت موجب راحتى دو دنياست؛ و راحتى در آن است كه دنيا را خوار و ناجيز شمارد واز 
آن لذت و تمّع نبرد؛ وجنانكه خود رااز نجاسات صوريه ياكيزه كرد از نجاسات حرام و شبهه نيز ياكيزه نمايد؛ و جون خود 
را شناخت و ذل احتياج خود را دريافت»ء باب كبر و بزركى را بر خود فرو بندد واز سركشى و كناه فرار نمايد» و بر خود در 
فروتنى و ندامت و خجلت را مفتوح كند وو جد وجهد در فرمانبردارى حق و دورى از نافرمانى كند تا با نيكويى و خوبى به 
حق رجوع كند و با ياكي زكى و صفاى نفس متقرّب به مقام قدس شود؛ و خود به نفس خود خويش را در زندان خوف و صبر 
و تكاهدارى از خواهشهائ نفساتى مسجون كتد ثا از ؤتدان عذات اله در امان باشد وببة دار قراز حق در يناه ذاث مقدّسفن 


ملحق كردد؛ و در اين حال طعم رضاى حق را بجشد. اين غايت آمال اهل سلوك است و غير آن را ارزشى نيست. 
مقصد دوم: شمّه اى از آداب لباس 

اشاره 

نفس اتأظقه السائيه داراق تشفاق أشنت كداغسدة اندي طرق كلى سنا لحن اسع 

اول نشئه ملكيه دنياويه ظاهره» كه مظهر آن حواسٌ ظاهره. و قشر ادناى آن بدن مُلكيه است. 

دوم نشئه برزخيه متوسّطه. كه مظهر آنء حواسٌ باطنه و بدن برزخى و قالب مثالى است. 

سومء نشئه غيبيه باطنيه است كه مظهر آنء قلب و شؤون قلبيه است. 


ميك يشش كك ل ارك عزائيه ونشرك تف ليتع اشر يكو بأطيية و ومع مقحلى الاي 


اق أن تعيقة امتعا كه ا كار موسو افر اليد الاك هر عرسه ا اه ونه > بر تك ل كن نانك 51 عات تساقته سرف 
جيزى را ادراكك كندء از آن اثرى در حسٌ بصر برزخى واقع شود به مناسبت آن نشئه؛ واز آن اثرى در بصر قلبى باطنى واقع 


شود به مناسبت آن نشئه. 
١0‏ 


و همين طور آثار قلبيه در دو نشئه ديكر نيز ظاهر كردد. اين مطلب علادوه بر آنكه مطابق برهان قوى متين است مطابق با 
وجدان نيز هست. ازاين جهت است كه جميع آداب صوريه شرعيه را در باطن اثر بلكه آثارى است؛ و هر يكك از اخلااق 
جميله راء كه از حظوظ مقام برزخيت نفس استء نيز در ظاهر و باطن آثارى است؛ و هر يكك از معارف الهيه و عقايد حقّه را 
در دو نشئه برزخيه و ظاهره آثارى است. مثلاء ايمان به اينكه متصرّف در مملكت وجود و عوالم غيب و شهود حق تعالى است 
وحاكر ممر داك واكم ف تسق بك لفت اذتي عل مرح ننا ىذ كبالات لقنا قداو ادق فافيله النانيه كردم 
مثل توكل و اعتماد به حق و قطع طمع از مخلوق كه ام الكمالاءت است؛ و موجب بسيارى از اعمال صالحه و افعال حسنه و 
تركك بسيارى از قبايح شود و همين طور ساير معارف كه تعداد هر يكك و تأثيرات آن از حوصله اين اوراق و قلم شكسته 
نويسنده حارج استء و محتاج به تحرير كتابى ضخيم است كه از قلم تواناى اهل معرفتى يا از نفس كرم اهل حالى فراهم 
شود: «دست ما كوتاه و خرما بر نخيل). )٠١9(‏ 


فمية طون مدال خلق رتقباء 


كه يكى از اخلاق كماليه انسانيه است» در تصفيه و تجليه نفس تأثيرات بسيارى دارد كه قلب را مورد تجليات خاصّه الهيه قرار 
مى دهد و ايمان را به كمال ايمان» ترقى دهد؛ و در ملكك بدن و آثار و افعال صوريه كه شاخ و بركك است تأثيرات غريبى 
دارد: سمع و بصر و ديكر قوا و اعضا را الهى كند و سرٌ «كنْتٌ سَمْعَهُ وَبَصَرَه )03١١(‏ را تا اندازه اى ظاهر كرداند و جنانكه آن 
مراتب را در ظاهر تأثير بلكه تأثيرات استء هيأت ظاهر و جميع حركات و سكنات عاديه و غير عاديه و تمام تروكك و افعال را 
در آنها نيز تأثيراتى است يس عجيبء كه كاه شود كه با يكك نظر از روى حقارت به يكى از بندكان خدا سالكك را از اوج 


اعلى به اسفل سافلين يرتاب كند و جبران آن را به سالهاى دراز نتواند بنمايد. 


جون قلبهاى بيجاره ما ضعيف و ناتوان است و جون بيد مجنون از نسيم ملايمى به لرزه در آيد و حال سكونت خود رااز 
دست بدهك» يس لازم است كه حتى در امور عاديه» كه يكى از آنها اتخاذ لباس اسيت: ملاحظه حالات قلبيه نموده» نكاهدارى 


قلب كنيم و جون نفس و 
١1١‏ 


شيطان را دامهايى بس محكم و تسويلا-تى بس دقيق است كه احاطه به آن از طاقت ما خارج استه ناجار تا اندازه قدرت و 


نطاق وسع خود در مقابل آنها قيام واز حق تعالى در همه حالات طلب توفيق و تأييد نماييم. 


حق و ترقى روحانى بايد در انتخاب مادّه و هيأت لباس آنجه را كه در روح تأثير بد دارد و قلب را از استقامت خارج واز حق 
غافل مى كند ووجهه روح را دنيايى مى نمايد احتراز كند. كمان نشود كه تسويل شيطان و تدليس نفس امّاره فقط در لباس 
فاخر زيبا و تجممّل و تزين استء بلكه كاه شود كه انسان را به واسطه لباس مندرس و بى ارزش از درجه اعتبار ساقط نمايد؛ و 
ازاين جهت انسان بايد از لباس شهرتء بلكه مطلق مشى بر خلاف معمول و متعارفء احتراز نمايد. جنانكه از لباسهاى فاخر 
كدماةه :و حتسن:و هيأت آن جالب توخة'اشت اند الجكزاق كد زيزا قلت ما سيار ضعيق: وسكت نئ نات اسعه نه مكدد فين 
الجمله امتياز و تعينى مى لغزد و از اعتدال منحرف مى شود. جه بسا باشد انسان بيجاره ضعيفى كه از تمام مراحل شرف و 
انسانيت و عزّت نفس و كمال آدميت عارى و برى است به واسطه دو سه زرع يارجه ابريشمى ويا يشمى كه در برش و 
دوخت آن تقليد از اجانب كرده يا آنكه با جندين ننكك و شرف فروشى آن را تحصيل نموده بر بندكان خدا به نظر حقارت و 
كبر و ناز نككاه [كند] و هيج موجودى را به جيزى نشمرد؛ واين نيست جز از كمال ضعف نفس و كوجكى ظرفيت كه فضلات 


كرم و لباس كوسفند را مايه اعتبار و شرف خود يندارد. 


اى بيجاره انسان» جقدر مخلوق ضعيف بى مايه اى هستى؛ تو بايد فخر عالم امكان و خلاصه كون و مكان باشى؛ تو آدم زاده 


اى؛ تو 


خليفه زاده اى؛ بايد از آيات باهرات باشى «تو را ز كنكره عرش مى زنند صفير». (111) 


بدبخت ناخلفء ملبوسات حيوانات بيجاره را غصب نمودى و با آن افتخار مى كنى؛ اين افتخار از كرم ابريشم و كوسفند و 


شتوو استحات ووؤياه انيك حهرا با لاس ذيكزان فشرامن: كن :فق با التخاز دركران ناز و تكير من تمان 


١16 


بالجملة: هناة طور: كدماكه و بكسن باش وابرقينة و وراؤيقت بؤد3ة ا نترا'ذو تفوس تاثير انذة ]1 ازى ديت ضكرت امير 
فرموده: «كسى كه لباس عالى بيوشد لابدٌ است از تكبر و لابدٌ است براى متككبر آتش» .)1١7(‏ 


در هيأت و طرز برش و دوخت آن آثارى است؛ كه كاه شود كه انسان به واسطه آنكه لباس خود را شبيه به اجانب نموده» 
غم كو سا غلانه نذا كلد سكير ١‏ نما وال كويها را كه لوبو لمعتسن رمعي ك ردقن د شيطاق انها مسوية او كتدفا نايت 


جهت است كه به حسب روايت» كه از حضرت صادق وارد است» خداى تبارك و تعالى به يكى از انبيا وحى فرموده كه 


موسي بكو بوشن لباس اعدائ هراوو تخورن هتعون دشمان مدر حشر تكسن اعتعون تكسنان مد وما تشمو عن ويل 
جنانكه آنها دشمن منند. )١1١(‏ 


همان طور كه لباسهاى خيلى فاخر را در نفوس تأثير استء. لباسهاى خيلى يست را جه در ماده و جنس و جه در هيأت و شكل 


در نفوس تأثير است؛ و جه بسا باشد كه فساد اين به مراتب بالاتر از آن لباسهاى فاخر باشد؛ زيرا نفس را مكايدى است بسيار 


دقيق» همين كه خود رااز نوع ممتاز ديد به 


اينكه خود لباس خشن و كرباس يوشيده و ديكران لباسهاى نرم و لطيف يوشيدندء از معايب خود به واسطه حبٌ به خود غفلت 
مى كند؛ و اين امر عرضى غير مربوط به خود را مايه افتخار شمارد؛ و بسا باشد كه به خود اعجاب كند و تكثر بر بندكان خدا 
كند و سايرين رااز ساحت قدس حق دور داند و خود را از مقرّبين و خلص عباد الله داند؛ و جه بسا مبتلا به ريا و ديكر مفاسد 
بزوكة قوة: ببجضازه ان عمة مزاتب معرفت و تقواو كمالانت نفسائيه به لباين خشن .و ؤندة يوؤشى قناعت تموذه» و از غزاران 
عيب خود كه بز ركترين آنها همين است كه از سوء تأثير اين لباس بيدا شده غافل استء» و خود را كه از اولياى شيطان است 
اهل الله محسوب دارد و بندكان خدا را ناجيز و بى ارزش داند. همين طور بسا باشد كه هيأت و طرز لباس انسان را مبتلا به 


مفاسد كند» جنانكه طورى لباس را ترتيب دهد كه به زهد و قدس مشهور شود. 
بالجمله» لباس شهرتء جه در جانب افراط يا در جانب تفريطء از امورى است كه قلوب 
١18‏ 


ضعيفه را متزلزل و ازمكارم اخلاءق منخلع مى نمايد و موجب عجب و ريا و كبر و افتخار شود كه هر يكك از آنها از امنّهات 
رذائل نفسانيه بلكه موجب ركون به دنيا و دلبستكى به آن كردد كه آن رأس كل خطيئات و سرجشمه جميع قبايح است. در 
احاديث نيز اشاره به بسيارى از امور مذكور كرديده؛ جنانكه در كافى شريف از حضرت صادق نقل كند كه فرمود: «خداى 
تعالى خشمناكك مى باشد به شهرت 


لباس» .)1١(‏ هم از آن حضرت نقل نموده كه فرمود: «شهرت» خوب و بدشء در اتش است» .)١١8(‏ هم از آن حضرت 
منقول است كه «خداوند از دو شهرت خشمناك مى شود: يكى شهرت لباسء و يكى شهرت نماز» )١١2(‏ واز رسول خدا 
ضلى اللتعليدى لصوي تيده كه فرموه: اكسن كو دودنا لان شيوت توشن: خداونن ور حك ناس 3 لكيه اومن 


يشالف 13/1 


مقام دوم: باره اى از آداب لباس مصَلى 


باب اوّل: سرٌ طهارت لباس 


نماز مقام عروج به مقام قرب و حضور در محضر انس است؛ و سالك را مراعات آداب حضور در محضر مقدّس ملكك 


يس» در ادب حضور بسى خطرات است كه سالكك نبايد از آن لحظه اى غفلت كند و طهارت لباس راء كه ساتر قشر بلكه قشر 
قشر استء بايد وسيله طهارت لباسهاى باطنى قرار دهد؛ و بداند كه جنانكه اين لباس صورى ساتر و لباس بدن مُلكى استء 
خود بدن ساتر بدن برزخى [است]؛ و بدن برزخى الآن موجود است ولى در ستر و حجاب بدن دنيايى است واين بدن ساتر 
اوست؛ و بدن برزخى ساتر و لباس و حجاب نفس است؛ و آن ساتر قلب است؛ و قلب ساتر روح است؛ و روح ساتر سر است؛ 
و آن ساتر لطيفه خفيه استء الى غير ذلكك از مراتب. هر مرتبه نازله ساتر مرتبه عاليه است. جميع اين مراتب كرجه در خلص 


اهل الله 
١1/‏ 
موجود و ديكران ان آنها محرومتد؛ ولى بعضى از آن مراتب را جون همه دارئد لهذا اشاره به همان مى شود. 


يسء بايد دانست كه جنانكه صورت نماز به طهارت لباس و بدن محقّق نشود وقذارت كه رجز شيطان و مبعّد محضر رحمان 


است 


از موانع ورود در محضر است و مصلى را با لباس و بدن آلوده به رجز شيطان از محضر قدس تبعيد و به مقام انس بار ندهند. 


يس متلبّس به معاصىء. تنجيس ساتر بدن برزخى نموده و بااين قذارت نتواند به محضر حق وارد شود؛ و تطهير اين لباس از 
تراحة نوو صععة نبا رااظن انك تبان 1د حدات :نانيك اذ ا تعدو عون وليارت وكدارتك لتايق. أن وتشراطيت 
طهارت و مانعيت قذارت در آن اطلاعى ندارد؛ روزى كه ازاين حجاب بيرون آمد و سلطنت باطن و يوم الجمع بساط تفرقه 
ظاهر را در هم يبجيد و شمس حقيقت از وراء حجب مظلمه دنيايى طالع كرديد و جشم باطن ملكوتى باز و جشم حيوانى 
ملكى بسته شدء با عين بصيرت دريابد كه تا آخر امر نماز او طهارت نداشته و مبتلاى به هزاران موانع بوده كه هر يكك از آنها 
براى تبعيد از محضر مقدّس حقء سببى مستقل بودند و هزاران افسوس كه در آن روز راهى براى جبران و حيله اى براى انسان 
نيست و فقط جيزى كه مى ماند حسرتها و ندامتهاست ندامتهايى كه آخر ندارد. حسرتهايى كه يايانش نيست (وَأَنْذِرْهُمْ يوْمَ 
الْحَسْرَه إِذْ قضى الآم) (118). 


جون لباس بدن باطنى را طهارت حاصل شدء طهارت خود بدن ملكوتى از رجز شيطان نيز لازم است و آن تطهير از ارجاس 
اخلاق ذميمه استء كه هر يكك تلويث باطن كند و انسان رااز محضر دور واز 


بساط قرب حق مهجور نمايد؛ و آنها نيزاز رجس شيطان بعيد از رحمت است. اصول و مبادى همه ذمائمٌ خودبينى و 
خودخواهى و خودفروشى وخودنمايى و خودرأيى است كه هر يكك از آنها مبدأ بسيارى از ذمائم اخلاقيه و رأس كثيرى از 
خطيئات است. 


١178 


جون سالكك ازاين طهارت فارغ شد و لباس تقوا را به آب توبه نصوح و رياضت شرعى تطهير كردء لازم است اشتغال بيدا 
كند به تطهير قلب كه ساتر حقيقى است و تصرّف شيطان در آن بيشتر است و قذارت آن سارى به ساير لباسها و ساترهاست» و 
تا تطهير آن نشود طهارات ديكر ميسور نكردد واز براى تطهير آن مراتبى است كه به بعضى از آن به مناسبت اين اوراق اشاره 
فى شوك 

يكى» تطهير از حبٌ دنياست» كه رأس كل خطيئات و منشأ تمام مفاسد است؛ و تا انسان را اين مَحََبِت در قلب استء ورود در 
محضر حق برايش ميتدر نشود و مَحبٍت الهيه كه ام الطهارات استء با اين قذارت صورت نكيرد. شايد در كتاب خدا و 
وصيتهاى انبيا و اوليا عليهم السلام و خصوصاً حضرت اميرالمؤمنين (سلام الله عليه) به كمتر جيزى مثل تركك دنيا و زهد در آن 
و يرهيز از آنء كه از حقايق تقواستء اهميت داده باشند. اين مرتبه از تطهير حاصل نشود جز به علم نافع و رياضات قويه قلبيه 
و صرف همت در تفكر در مبدأ و معاد و مشغول نمودن قلب به اعتبار در افول و خراب دنيا و كرامت و سعادت عوالم غيبيه 
«رَحِمَ الله امْرَءٌ ... عَلِمَ مِنْ آينَ وَ فى آينَ وَ إلى أينَ) .)1١14(‏ 


باب دوم: اعتبارات قلبيه ستر عورت 


جود 


شالكة الى الله خوو ابر جامر' در محر مقدي ىق الج وعلة) وده يلكة باطح و ظاهر و سد ولج تخوة وا غيق حضوو يافت» 
جنانكه از كافى روايت شده كه حضرت صادق عليه السلام فرمود: (إنَّ رُوحَ الْمُوْمِن لََشَّدٌ إنصالا برُوح الله مِنْ إنَصالٍ شعاع 
الشفسل بها 3 


بلكه به برهان قوا متين در علوم عاليه بيوسته است كه جميع دائره وجود از اعلى مراتب غيب تا ادنى منازل شهود عين تعلق و 
ربط و محض فقر است به قيوم مطلق (جلّت عظمته) و شايد اشاره به اين معنى باشد آيه مباركه «يا أيها النَاسٌ أَنُمْ لْفَقَراءُ إلى 
الله و اللَهُ هُوَ الْعَنِى الْحَمِيد» (171). 


بالجمله» سالك جون خود را به جميع شؤون عين حضور ديد» ستر جميع عورات 
ادا 


ظاهريه و باطنيه كند براى حفظ محضر و ادب حضور و جون دريافت كه كشف عورات باطنه در محضر حق قباحت و 


فضاحتش بيشتر از كشف عورات ظاهره است به مقتضاى حديث: (إنّ الله لاينظرٌ إلى صُوَّرِكم» وَلكن ينْظَرٌ إلى قلوبكم) (2077). 
كند واين اوّل مرتبه از هتكك ستور و كشف عورات است. 


اكر با يرده سئّاريت و غفّاريت حق (جلَ و علا) انسان خود را مستور نكند و در تحت اسم «سنّار) و «غفَّار) باطلب غَفَّارِيت و 
ستّاريت واقع نشود. جه بسا شود كه يرده ملكك كه برجيده شد و حجاب دنيا كه برافكنده شد هتكك ستور او در محضر ملائكه 
مقرّبين و انبياء مرسلين عليهم السلام كردد؛ و خدا مى داند كه 


آن عورات باطنيه كه مكشوف شود قباحت و فضاحت و رسوايى اش جقدر است. 


اى عزيز» اوضاع عالم آخرت را با اين عالم قياس مكن كه اين عالم را كنجايش ظهور يكى از نعمتها و نقمتهاى آن عالم 
نيست. اين عالم با همه يهناورى آسمانها و عوالمش كنجايش ظهور يرده اى از يرده هاى ملكوت سفلىء كه عالم قبر هم از 
همان استء ندارد» جه رسد به ملكوت اعلى كه عالم قيامت نمونه آن است. در حديث مفصٌّلمى كه شيخ شهيد ثانى قدس سره 


در منيه المريد از حضرت صدّيقه كبرى عليها السلام نقل مى فرمايد وارد است كه فرمود: 


به قدر كثرت علومشان و جدّيت كردن آنها در ارشاد بندكان خدا؛ حتّى آنكه به بعضى آنها هزار هزار خلعت از نور داده شود 
- تا آنكه مى فرمايد - يكك رشته از آن خلعتها افضل است از آنجه شمس بر آن طلوع مى كند هزار هزار مرتبه. (177) 


اين راجع به نعيمش. اما راجع به عذابشء» جناب فيض رحمه الله در علم اليقين از مرحوم صدوق حديث كند به إسناد خود از 
حضرت صادق عليه السلام در ضمن حديثى كه جبرئيل به رسول خدا صلى الله عليه و آله عرض كرد كه: 


١ 


اكر يكك حلقه از آن سلسله اى كه طولش هفتاد ذراع است بر دنيا نهاده شود» همانا دنيا ذوب شود از حرارت آن و اكر قطره 


اى از زقوم و ضريع آن بجكد در آبهاى اهل دثياء فى -ميرقد اهل آن اق كتد آن. (ع0) 
نعوذ بالله من غضب الرّحمن. 

مقصد سوم: آداب قلبيه وقت 

فصل اوّل: [لذت خواص از مناجات و انتظار اوقات صلوات] 


اهل معرفت و 


اصحاب مراقبه را به قدر قوّت معرفت آنها به مقام مقدّس ربوبيت و اشتياق آنها به مناجات حضرت بارى (عرّ اسمه) از اوقات 
حا ,مراقبة راوية فر فر جب مور بالميام مسن رب 5 : -حصبرات. + 3 


صلوات» كه ميقات مناجات با حق استء. مراقبت و مواظبت بوده و هست. 


آنان كه اصحاب معارف و ارباب فضائل و فواضلند و شريف النّفس و كريم الطينهاند» جيزى را به مناجات حق اختيار نكنند و 
از خلوت و مناجات حق خود او را طالبند و عر و شرف و فضيلت و معرفت را همه در تذكر ومناجات با حق دانند. اينان اوقات 
صلوات را به جان و دل مواظبت كنند و از وقت مناجات با حق انتظار كشند» و خود را براى ميقات حق حاضر و مهيا كنند. دل 
آنها حاضر است و از محضر حاضر را طلبند و احترام محضر را براى حاضر كنند» و عبوديت را مراودت و معاشرت با كامل 
مظلق ف اندلو اشقا ف أنها :تزاف فياك اراي اتا 


آنان كه مؤمن به غيب و عالم آخرت و شيفته كرامات حضرت حقٌّ (جل جلالله) اند و نعمتهاى ابدى بهشتى و لذّتها و 
بهجتهاى دائمى سرمدى را با حظوظ داثره دنياويه و لذائذ ناقصه موقته مشوبه مبادله نكنندء نيز در وقت عبادات كه بذر نِم 
أخرويه است قلوب خود را حاضر نمايند و از روى دلجسبى و اشتياق قيام به امر كنند. و از اوقات صلوات؛ كه وقت حصول 
نتايج و كسب ذخاير استء انتظار كشندء و جيزى را به نعم جاويدان اختيار نكنند. اينان نيز جون قلب آنها از عالم غيب باخبر 


است و ايمان قلبى به نعم هميشكى و لذَّات دائمه عالم آخرت آوردند؛ اوقات خود را 


عن عشمت شمارند واتذ تصبيع اوقات خود 7 نكننك. 
١1١‏ 


اح ارابك 6 لكر نوو سف بذك كبر كر كقيلن جرد يداك قز يراق انها نذا املف ومسي هراقية اننا و حاوف 
آنان؛ و كلفت تكليف براى آنها به هيج وجه نيست. ولى ما بيجاره هاى كرفتار آمال و امانى و بسته زنجيرهاى هوا و هوس و 
فرورفتكان در بحر مسجور ظلمانى عالم طبيعت كه نه بويى از مَحَبت و عشق به شامّه روحمان رسيده و نه لذَّتى از عرفان و 
فضيلت را ذائقه قلبمان جشيده» نه اصحاب عرفان و عيانيم و نه ارباب ايمان و اطمينان. عبادات الهيه را تكليف و كلفت دانيم و 
مناجات با قاضى الحاجات را سربار و تكلف شماريم. جز دنياء كه معلف حيوانات است. ركون به جيزى نداريم و جز به دار 
طبيعت» كه معتكف ظالمان استء تعلّقى نداريم. جشم بصيرت قلبمان از جمال جميل كور و ذائقه روح [مان] از ذوق عرفان 


مهجور است. 
فصل دوم: مواظبت از وقت 


اى عزيز» تو نيز به قدر ميسور و مقدار مقدور اين وقت مناجات را غنيمت شمار و به آداب قلبيه آن قيام كن؛ و به قلب خود 
بفهمان كه مايه حيات ابدى اخروى و سرجشمه فضائل نفسانيه و رأس المال كرامات غير متناهيه به مراودت و مؤانست با حق 
است و مناجات با او؛ خصوصاً نماز كه معجون روحانى ساخته شده با دست جمال و جلالى حق است و از جميع عبادات 
جامعتر و كاملتر است. يسء از اوقات آن حتّى الإمكان محافظت كن. اوقات فضيلت آن را انتخاب كن كه در آن نورانيتى 


اث كه ذو ذيكر اوقات يست اشتغالات قلبيه غنود راذر آن اوقاث 


كم كن بلكه قطع كن و اين حاصل شود به اينكه اوقات خود را موظف و معين كنى و براى نمازء كه متكفّمل حيات ادبى 
روفن ان عرو كن ١‏ كد دو الزوقق” كا ركائ تنكو تداشتع اندي وفلي ا تعلقاي تاشتدو يو المانوزا جا امور فكر 


مزاحم قرار مده تا بتوانى قلب را راحت و حاضر كنى. 


اكنون احاديث وارده در احوال معصومين عليهم السلام را به قدر اقتضا ذكر مى كنم تا آنكه به تدبّر در حالات آن بزركواران 
بلكه تتنهى حاصل آيد؛ و شايد عظمت موقف و اهمّيت و خطر مقام را قلب ادراكك كند و از خواب غفلت برخيزد. 


از بعضى از زنهاى رسول خدا صلى الله عليه و آله نقل شده كه رسول خدا صلى الله عليه و آله با ما صحبت مى كرد وما با 


١1 


او صحبت مى كرديم؛ جون وقت نماز حاضر مى شدء كُويى او ما را نمى شناخت و ما او را نمى شناختيم براى اشتغالى كه به 
خدا بيدا مى كرد از هر جيز. )١١180(‏ از حضرت امير (صلوات الله عليه) روايت شده كه جون وقت نماز مى شدء به خود مى 
سحن وامترا لاش سه عرمن كردفين انمسر خة ادن الى اسف #ودواا تاناهر الم مر ١‏ من فرموةة م وفك اما 
كه خداى تعالى عرضه داشت آن را بر آسمانها و زمينها وابا كردند از حمل آن و ترسيدند از آن» (178). حضرت امام حسن 
عليه السلام وقتى وضو مى كرفت رنكش تغيير مى كرد و مفاصلش مى لرزيد. سبب يرسيدند» فرمود: «سزاوار است براى كسى 
كه وقوف كرد بين ذو دست صضاحن عرش» اننكه ركش ورد شود و مفاصلش بلرزة) (199). از .خضرت 


امام سجادعليه السلام روايت شده كه وقت وضو رنككش زرد مى شد. كفته شد اين جه حال است كه عارض شما مى شود 


وقت وضو؟ مى فرمود: «نمى دانيد بين دو دست كن ايستاده ام؟) (178). 


ما نيزاكر قدرى تفكر كنيم» و به قلب محجوب مهجور خود بفهمانيم كه اوقات صلواتء اوقات حضور در باركّاه قدس 
حضرت ذى الجلال استء اوقاتى است كه حق تعالى كه مالك الملوك و عظيم مطلق است بنده ضعيف ناجيز را به مناجات 
خود دعوت فرموده و به دار الكرامه خود اذن دخول داده تا فوز به سعادتهاى ابدى و سرور و بهجتهاى دائمى بيدا كند.از 


دخول وقت به مقدار معرفت خود بهجت و سرور داشتيم. 


بالجمله» اى ضعيفء آداب قلبيه اوقات آن است كه خود را مهيا كنى براى ورود به حضور مالكك دنيا و آخرت و مخاطبه و 
مكالمه با حضرت حق (جل و علا). يسء با نظرى توججه به ضعف و بيجاركى و ذلت و بى نوايى خود كن و عظمت و بزركى 
وتاك :و كترياف ذاث مند (حلق عطلبقة) كه انساء موسلى :و ملاتكه مقر من كان بار كالاعظ فكي أن خوددين عوه شر يكز 
اعتراف به عجز و مسكنت و ذلت كتئد؛ جون اين نظر را كردى و به دل فهماندى» دل استشعار خوف كند و خود وعبادات 


خود را ناجيز شمارد و با نظرى توجّه به سعه رحمت و 
١‏ 


كمال عطوفت و احاطه رحمانيت آن ذات مقدّس كن كه بنده ضعيفى را به با ركاه قدس خود با همه آلودكى و بيجا ركَى كه 


ذارة بان :دادم :و او را ناهمه تشريفات فرو فرستادن فرشتكان و تازل :تمودن كتابهائ 


آسمانى و فرستادن انبياء مرسلين عليهم السلام دعوت به مجلس انس خود فرموده بدون آنكه سابقه استعدادى از براى ممكن 


بيجاره باشد» يا در اين دعوت و حضور براى حضرتش - نعوذ بالله - يا ملائكه الله و انبيا عليهم السلام سودى تصوّر بشود. 


البته قاب را با اين توججه انسى حاصل شود و استشعار رجا و اميدوارى مى كند. يسء با قدم خوف و رجا و رغبت و رهبت 
خود را مهياى حضور كن؛ وعِدَدّه وعَردّه حضور را مهيا كن؛ كه عمده آن آن است كه با قلب حَجل و دل وجل و استشعار 
اتكسار و ذلّت وضعف و بيجاركى وارد محضر شوىء و خود را به هيج وجه لايق محضر ندانى و لايق عبادت و عبوديت 
نشمارىء و اذن دخول در عبادت و عبوديت را فقط از شمول رحمت و عميم لطف حضرت احديت (جلت قدرته) بدانى؛ كه 
اكر ذلّت خود را نُصب عين خود كردى و به جان و دل تواضع براى ذات مقدّس حق نمودى و خود وعبوديت خود را ناجيزو 
بى ارزش دانستى» حق تعالى با تو تلظف فرمايد و تو را مرتفع كند و به كرامات خود مخلّع فرمايد. 


مقاله ثالثه مقارنات نماز 
باب :١‏ بعض آداب اذان و اقامه 


فصل :١‏ آداب اجماليه 


سالكك الى الله در اذان بايد قلب و ديكر جنود را اعلان حضور در محضر دهد و جون وقت حضور و ملاقات نزديكك كرديده. 


ادب اجمالى آنء تنه به بزركى مقام و خطر آن و عظمت محضر و حاضر؛ و تذلّل و فقر 


و فاقه و نقص و عجز ممكن از قيام به امر و قابليت حضور در محضر است اكر لطف و رحمت حق (جل وعلا-) دستكيرى 


«اقامه) به يا داشتن قواى ملكوتيه و ملكيه است در محضرء و حاضر نمودن آنها است در حضور و ادب آن» خوف و خشيت و 
حيا و خجلت و رجاء واثق به رحمت غير متناهيه است. سالكك بايد در جميع فصول اذان و اقامه به قلب عظمت محضر و حضور 
وها فك وار رفوه نواد ل ودعك وو الصو ووه واالضنيه المي اراز دعتو "محرا رعشيف بحام .اند و ارسي عدت 
واسعه و الطاف كريمانه را به قلب وانمود كند تا رجا و شوق حاصل آيد. 


انسى و جِنّى استء از قلب بيرون كنيم؛ و كمان نكنيم كه اين مقاماتى است به قامت اشخاص خاصى بريده شده و دست آمال 


ما إن أن كوقاه واباق مير بشو 


١ 


از آن راجل است؛ نه جنين نيست كه توهّم شده است. بلى» من نيز كويم كه مقام خاص كمّمل اهل الله براى احدى ميسور 
و حالات و مدارج را براى نوع ميتدر است اككر سردى و سستى خود آنها بككذارد وعناد و تعصب اهل جهل و عناد دست از 


قلوب بندكَان خدا 


بردارذ:و شيطان راه سلوك انها نكردة. 


يسء ادب حضور براى ما آن است كه در اوّل امر جون از مرتبه حسٌ و ظاهر تجاوز ننموديم وجز عظمت و جلاللت دنيايى 
جيزى در نظر نداريم واز عظمتهاى غيبيه الهيه بى خبر هستيم» محضر حق را بايد جون محضر سلطانى عظيم الشأن كه قلب 
عظمت او را ادراكك كرده بدانيم؛ و به قلب خود بفهمانيم كه همه عظمتها و جلال و كبرياها جلوه اى از عظمت عالم ملكوت 
است كه تنزّل كرده در اين عالم. يس به قلب بفهمانيم كه عالم محضر مقدّس حق است و حق تعالى حاضر در جميع امكنه و 
العدان ]نمت و خسوضا شان كلدو قاد مواقي يه «مخصوضن: فذقا بوسر وده حدم وك سنوت سق شه 
جون قلب را مستشعر به عظمت و حضور كرديم ولو اينكه در اوّل امر با تكلف باشدء ولى كم كم قلب انس مى كيرد و اين 


مجاز حقيقت بيدا مى كند. 


يس» جون به آداب صوريه معامله با مالك الملوك و سلطان السلاطين قيام نموديم و ادبهاى حضور ظاهرى را بجا آورديم؛ 
در دل نيز تأثير حاصل شود و قلب استشعار عظمت نمايد و كم كم به نتايج مطلوبه انسان برسد. همين طور راجع به اثاره حبٌ 


وعشق كه آن نيز با تحصيل و رياضت حاصل شود. 


يسء در اوّل امر رحمتهاى صوريه و الطاف حدّديه حق تعالى را به قلب وانمود بايد كرد و مقام رحمانيت و رحيميت و منعميت 
را به قلب برساند تا كم كم قلب انس كيرد و مملكت باطن از آثار جمال نورانى كردد و نتايج مطلوبه حاصل شود. انسان 


اكر قيام به امر كند و جهاد در راه خدا نمايد» حق تعالى از او دستكيرى فرمايد و او رااز ظلمات عالم طبيعت به يد غيبى نجات 
دعو قليو ان واابد ثرو شوال تعوق روي نوكا مله وق فكرق مده 31 له قبي تهنا إن اللمغفر از شكون 151 


فصل دوم: بعضى از آداب و اسرار تكبيرات 


عظمت و كبرياى آن كند اوّلا به قواى خحود؛ و ثانياً به ملالشكه الله موكله به قواى نفس؛ و ثالثاً به موجودات عوالم غيب و 
توافت او ازانها :بهاذ كت الامو تأده لكر يبا واف و ارقي 


اين خود از امور شامله سلوكك و آداب محيطه ثنا و عبادت است كه در تمام احوال نماز نصب العين سالكك بايد باشد. از اين 
كوت ذو أذانن اقاننه واثتماز:دائما تكرار كوف هرا اضفال اتهر حال | وجال.ديكن اغاده اشرق كهادر كل سالك قصور ذاقي 
خود وعظمت و كبرياى ذات مقدّس تمكين بيدا كند. 


ازاينجا ادب آن نيز معلوم شود كه بايد سالك در هر تكبيرى قلب و قواى خود را متذكر كند به عجز خود و كبرياى حق. 
و فى حديث طويل عن اميرالمؤمنين عليه السلام أَنّه قال: 


والوَّجْهٌ الآسكَرُْ «الله اكبرً) فيه نَفَْى كيفيته؛ كأنَهُ يقول (أى المُرِوَّدْنٌ): الله أجل مِنْ آن يدرك الواص هُونَ قَدْرَ هته التذى هُوَ 
مَؤْضُوف به؛ و إِنّْما يصد هه الوامة هون صَدَهَتَهُ عَلى قَدْرهِمْ لا هَدْر عَظمَتِهِ وَجَلالِه تَعالى الله عَنْ آن يدرك الواصة فون صَدَهَتَهُ عُلوَا 


0 


انا ذانجا :ميشه كرات 1ناست كسالك تجا هده شارف وا ارراضات قله قلي وا محل كبريائ يق :(خل خلاله) فرار جهه؛ 
و كبر شأن و عظمت و ساطان و جلال را به ذات مقدّس حقٌّ (جلّ وعلا) منحصر كند و سلب كبريا از ديكر موجودات نمايد؛ 
واككر در دل از كبرياى احدى اثرى باشد كه آن را يرتو كبرياى حق نبيند و نداند» قلبش مريض و معلل و مورد تصرف شيطان 
است؛ و جه بسا باشد كه تصرّفات شيطانيه سبب شود كه غير حق را در قلب سلطان كبريا از حق بيشتر شود و قلب او را اكبر از 
حق شناسدء در اين صورت انسان در زمره منافقان محسوب كردد. علامت اين مرض مهلكك آن است كه انسان رضاى مخلوق 


را مقدم بر 
١ 7/‏ 
رضاى حق دارد و براى خوشنودى مخلوق خالق را به سخط آورد و قال الصٌادق عليه السلام: 


إذا كتت» فَاسْتَض غِز ما بينَ العلا وَالْرى دُونَ كثريائه؛ فَِنَ الله إذا اطع عَلى قَلْب الْعَدِدِ و هو يكبرٌ و فى قَلبهِ عارض عَنْ حقيقه 
تكيرو ال نيا كات الخد عي ارود شلك افر كت لاو د كزعي حضف كن عن ترف انو العبنا !تاجات وام 


اى عزيزء اينكه قلوب بيجاره ما از حلاوت ذكر حق تعالى محروم است و لذت مناجات آن ذات مقدس در ذائقه روح ما وارد 
نشده واز وصول به قرب دركاه محروميم, براى آن است كه قلوب ما معلل و مريض است و توه به دنيا و إخلاد به ارضء ما 


رااز معرفت كبرياى حق محجوب نموده. تا نظر ما به موجودات نظر ابليسى استقلالى استء از شراب وصل نخواهيم 


جشيد و به لذت مناجات نايل نخواهيم شد. تا در عالم وجود عزَّت و كبريا و عظمت و جلال براى كسى مى بينيم ودر حجاب 
هستيم» سلطان كبرياى حق (جلٌ جلاله) در قلب ما تجلى نكند. 


يسء از آداب تكبير آن است كه سالكك واقف در صورت آن نشود و به لفظ تنها و لقلقه لسان اكتفا نكند؛ بلكه در اوّل امرء به 
قوّت برهان و نور علوم الهيه قلب را از كبرياى حق و قصر عظمت و جلالل به ذات مقدّس (جلت عظمته) و به فقر و ذلّت و 
نكيف كانه يوكنه امكان نر اقاقلنة موعودات كسنماى ولووضات: اضر كناو ينو ران ذش عه تس درياضت و كترية رودت 
وانس تام قلب را زنده به اين لطيفه الهيه نمايد و سعادت و حيات عقلى روحانى بخشد و جون فقر و ذلت ممكن و عظمت و 
رياف حت تسل ووم ) تصدح العر اكه وكوي فك رخن 5 ونع تضاف رسية فلت را البو ستكواك عام نل دز 
همه موجودات آثار كبريا و جلال حق را به عين بصيرت مشاهده كند و علل و امراض قلبيه علاج شود؛ يس» لذت مناجات و 
عاذوك" د كن اللد زا ذزناهدن فلنقة سلطاق كيرياف دق نجل تجلاله) قوف ووو ظاهرو ناطق مملكك آثان كثر با.ظاهر كردد 
و قلب و لسان و سر و علن با هم موافق شوند؛ يسء تمام قوا تكبير كويند و يكى از حجب غليظه مرتفع شود و يكك مرحله به 


حقيقت نماز كه معراج قرب است نزديكك شود. 


فصل سوم: بعض آداب شهادت به الوهيت 


سالكك بايد 


حقيقت «لاسمؤثّرَ فى الوجود إلا الله را اوّل با برهان حكمى مستحكم كند؛ واز معارف الهيه» كه غايت بعثت انبياستء فرار 
نكند» و از تذكر حق و شؤون ذاتيه و صفاتيه اعراض نكند كه سرجشمه تمام سعادتها تذكر حق است؛ «وَ مَنْ أَعْرَض عَنْ 
ذكرى كن له عبقت ذكاء :(787): بس از اذكه يمسحقيقت ابن الطيفهة الهيه كه سمه معارك الهيهونات الأنبواب:حقايق 
غيبيه است با قدم تفكر و برهان رسيدء به قدم تذكر و رياضت قلب را با آن مأنوس كند تا قلب ايمان آورد به آن. اين اوّل 
مرتبه صدق مقاله اوست؛ و علامت آنء انقطاع به حق و جشم طمع و اميد از جميع موجودات يوشيدن است؛ و نتيجه آن 
توحيد فعلى است كه از مقامات بزركك اهل معرفت است. جون سالكك الى الله قصر جميع تأثيرات را در حق كرد و جشم طمع 


رااز جميع موجودات جز ذات مقدّسش بست لايق محضر مقدّس شود بلكه قلبش فطرة و ذاتاً متوجه به آن محضر شود. 
فصل جهارم: بعض آداب شهادت به رسالت 


طى اين سفر روحانى و معراج ايمانى را با اين ياى شكسته و عنانٍ كسسته و جشم كور و قلب بى نور نتوان نمود؛ «وَمَنْ لَمْ 
يجّل اللّهِ لَه ثُوراً قَما لَه مِنْ نُور) (32). يس» در سلوكك اين طريق روحانى و عروج اين معراج عرفانى تمس كك به مقام 
روحانيتٍ هاديان طرق معرفت و انوار راه هدايت» كه واصلان الى الله و عاكفان على الله اند» حتم و لازم است؛ و اكر كسى با 
قدم انانيت خود بى تمسّكك به ولايت آنان بخواهد اين راه را طى كندء 


سلوك او الى الشّيطان و الهاويه است. 


بالجمله» تمش كك به اولياء نعم كه خود راه عروج به معارج را يافته و سير الى الله را به تمام رسانده اند از لوازم سير الى الله 
است؛ جنانكه در احاديث شريفه به آن بسيار اشاره شده و در وسائل بابى منعقد فرموده در بطلان عبادت بدون ولايت ائمه و 


اعتقاد امامت آنان (ع17). از كافى 
اخردل 
شريف حديث نموده به سند خود از محمد بن مسلم كه كفت: 


كمراهند و كمراه كنند؛ يسء اعمالى كه مى كنند مثل خاكسترى است كه در روز طوفانى باد سخت به او وزد واو را متفرّق 
كند». (1"0) 


در روايت ديكر است كه حضرت باقرعليه السلام فرمود: 


اكر كسى شبها را به عبادت قيام كند و روزها را روزه بككيرد و تمام مالش را تصدّق دهد ودر تمام عمر حج بجا آورد و 
نشناسد ولايت ولى الله را تا موالات او كند [كه] جميع اعمالش به دلالت او باشدء براى او بيش خداوند ثوابى نيست و نيست 
أو أن أهل' امات (2:): 


شيخ صدوق به سند خود از ابوحمزه ثمالى حديث كند كه كفت: 


قومش هزار سال الا بنجاه سالء روزه بككيرد روز را و شبها به عبادت بايستد در آن مكانء 


اغساوادو ايك يات نكن ال نايك 'است كدر "ابن 'مختصر يكتجد. 


اما آداب شهادت به رسالت آن است كه شهادت به رسالت از حق را به قلب برساند و عظمت مقام رسالت؛ خصوصاً رسالت 
ختميه را كه تمام دائره وجود از عوالم غيب و شهود تكويناً و تشريعاً وجوداً و هدايةٌ ريزه خوار خوان نعمت آن سرور هستند؛ 
و آن بزركوار واسطه فيض حق و رابطه بين حق و خلق است. اككر مقام روحانيت و ولايت مطلقه او نبود. احدى از موجودات 
لايق استفاده از مقام غيب احدى نبود و فيض حق عبور به موجودى از موجودات نمى كرد و نور هدايت در هيج يكك از عوالم 


ظاهر و باطن نمى تابيد. 


جون عظمت مشرّع دين و رسول رب العالمين در قلب انسان وارد شد» اهميت و عظمت احكام و سنن او در قلب وارد شود؛ و 


ضرل 


شود و شريعت مقدّسه در جميع مملكت انسانى نافذ كردد. علامت صدق شهادت آن است كه در جميع قوا آثار آن ظاهر 
كردد و تخلف از آن نكنند. از آنجه تاكنون ذكر شد ارتباط شهادت به رسالت به اذان و اقامه و نماز معلوم كرديد؛ جه سالكك 
در اين طريق روحانى محتاج به تمسّكك به آن وجود مقدس است تا به وسيله مصاحبت و دستكّيرى او اين عروج روحانى را 
بثنمايك. 


ع #- 
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كه مستحب باشدء كرجه احتياط اقنضا كند كه به قصد قربت مطلقه كويند نه خصوصيت در اذان. 


شيخ عارف شاه آبادى (دام ظله) مى فرمود كه شهادت به ولايت در شهادت به رسالت منطوى استء زيرا ولايت باطن رسالت 
الولقب لويشيتله كوول كددد كيز فكو يلراشت شن نمف طوس" لست عفيها ل وز رون نيا قحك ولا روس ا لد ]ذا لوك دك قو يتطوي 
است؛ جنانكه در شهادت به ولايت آن دو شهادت ديكر منطوى امتقو اليد لماز لاخر 


فصل ينجم: بعضى از آداب «خيعللات») 


در اين مقام ادب سالكك آن است كه قلب و قواى خود را تفهيم كند و به باطن قلب بفهماند قرب حضور را تا خود را مهيا 
كناف انان آذات سوه ومسدوية زاكاماة مراف اباد على 1ه متعم عع فين اندر اهيا كن كه شرن 
١حبى‏ على الفلاح و ى عَلى حَيرِ العَمَلِ تا فطرت را بيدار نمايد؛ زيرا فلاح و رستكارى سعادت مطلقه استء و فطرت همه بشر 
عاشق سعادت مطلقه استء زيرا فطرت كمال طلب و راحت طلب است و حقيقت سعادت كمال مطلق و راحت مطلق است و 
آن در نماز كه خير الاعمال است قلباً و قالباً و ظهوراً و بطوناً حاصل آيد از اين جهت اذان و اقامه مفتتح است به «الله) و مختتم 
است به آن؛ و الله اكبر در جميع حالات و انتقالات نماز تكرار شود. 


يسء نماز فلا-ح مطلق استء و آن خير الأعمال است و سالكك بايد اين لطيفه الهيه را با تكرار و تذكر تامٌ به قلب بفهماند و 


فطرت را بيدار كند؛ و يس از ورود به 


إفرن 
نهار ححمان نكنة اسث كه كفيه شل 


جون سالكك بدين مقام رسيدء اعلان حضور دهد: «قد قامَتِ الصلاه». يسء بايد خود را در حضور مالكك الملوك عوالم وجود 
و سلطان الت لاطين و عظيم مطلق ببيند؛ و به قلب خود خطرهاى حضور را كه همه اش به قصور و تقصير امكانى رجوع كند. 
بفهماند» و با كمال شرمندكى و خجلت از عدم قيام به امر و قَدّم خوف و رجا وارد شود؛ و وفود به كريم كند و خود را داراى 
ذاة و واخله نبيقد (0؟1) و كلب غنود را اؤسلامت تيى بيد وعمل خويش را ازخمتات تدائد ونه يشيرى تشعرة: ا كر اين حال 


در قلبش مستحكم شدء اميد است كه مورد عنايت كردد: «آمَّنْ يجيبُ الْمُضْطَرٌ إذا دّعاةٌ وَ يكشِف السو (00179). 
فصل ؟ بعضى از آداب و اسرار تكبيرات 


عظمت و كبرياى آن كند اوّلا به قواى خحود؛ و ثانياً به ملالشكه الله موكله به قواى نفس؛ و ثالثاً به موجودات عوالم غيب و 
شيادظ؟ وراها بدملاتكه اله مر كله ملكرت سحاواك و ارضي 


اين خود از امور شامله سلوكك و آداب محيطه ثنا و عبادت است كه در تمام احوال نماز نصب العين سالكك بايد باشد. از اين 
نيك دن اذاة و اقائ و تماق .دام تكرار شردك هر اققال ال هر الى يد حال ذيكر اعاده أن شوو كدادر قلي سالك 


قصور ذاتى خود و عظمت و كبرياى ذات مقدّس تمكين بيدا كند. 
ازاينجا ادب آن نيز معلوم شود كه بايد سالك در هر تكبيرى قلب و قواى خود را متذكر كند به عجز خود و كبرياى حق. 
و فى حديث طويل عن اميرالمؤمنين عليه السلام أنّه قال: 


والوَجْهٌ الآَخَرْ «الله كيذ فيه نَفُى كيفيته؛ كأنّهٌ يقولٌ (أى المروَّدْنٌ): الله 005 يذرك الْواص هُونَ وي للق د 
مَوْضُوفٌ بهِ؛ و إنّما بِصدَهَهُ الوامة هُونَ صِدَهَتَهُ على قَدْرِهِمْ لا قَدْرِ عَظَمَتِهِ وَ جَلالِه» تَعالّى الله عَنْ آن يدرك الْواصة هُونَ صِدَهَتَهُ علوَ 
م 

از آذات :مويه كرات آن انث كدسالكة جاده تجانف ويا رياضات قله قلته زا محل كبراع حق (جل حلذله) قران دهد؛ 
و كبر شأن و عظمت و ساطان و جلال را به ذات مقدّس حقٌّ (جلّ وعلا) منحصر كند و سلب كبريا از ديكر موجودات نمايد؛ 
واكردنةذلاز كبرياق احدى اثرق ناد كه ان رايرتو كبرباق حق لبيتد و ندانذه قلبئن مريضن و معلل :و موؤة تضرف شيطان 
النقا و خناييا الود كمد قانع بعيظ ايه سين شوه دعر لق 1 | هو فلن مسلطاق كرا ارصق يدكر هود وافلب لازال كو ار 
حق شناسدء» در اين صورت انسان در زمره منافقان محسوب كردد. علامت اين مرض مهلكك آن است كه انسان رضاى مخلوق 


را مقدم بر 
١ 7/‏ 
رضاى حق دارد و براى خوشنودى مخلوق خالق را به سخط آورد و قال الصٌادق عليه السلام: 


إذا كترزت» فَاسْتَضْغِ ما بين العلا وَ الى دُونَ كبريائه؛ كن الله إذا الم عَلى قَْبٍ الْعَِدٍ و هو يكير و فى 


اله فار 2 خفيقة تكييوو :قال نا كاذرة ع اتش وغ ود رك واجالقيل لاروك خلاو 3 كز لفت كك 2 فرق » 
وخر فا 01 


اى عزيزء اينكه قلوب بيجاره ما از حلاوت ذكر حق تعالى محروم است و لذت مناجات آن ذات مقدس در ذائقه روح ما وارد 
نشده واز وصول به قرب در كاه محروميمء براى آن است كه قلوب ما معلل و مريض است و توه به دنيا و إخلاد به ارضء ما 
رااز معرفت كبرياى حق محجوب نموده. تا نظر ما به موجودات نظر ابليسى استقلالى استء از شراب وصل نخواهيم جشيد و 
به لذت مناجات نايل نخواهيم شد. تادر عالم وجود عرَّت و كبريا و عظمت و جلال براى كسى مى بينيم و در حجاب هستيم» 
سلطان كبرياى حق (جلٌ جلاله) در قلب ما تجلّى نكند. 


يسء از آداب تكبير آن است كه سالكك واقف در صورت آن نشود و به لفظ تنها و لقلقه لسان اكتفا نكند؛ بلكه در اوّل امرء به 
قوّت برهان و نور علوم الهيه قلب را از كبرياى حق و قصر عظمت و جلالل به ذات مقدّس (جلت عظمته) و به فقر و ذلّت و 
فيكلت كافه سكن امكاتى و قاظبة موجودات تماق واروكاق غير قند وى :ان دقوت رياضت وكرت عراوادت 
وانس تام قلب را زنده به اين لطيفه الهيه نمايد و سعادت و حيات عقلى روحانى بخشد و جون فقر و ذلت ممكن و عظمت و 
كوياف شق جلك كدر ته ) تت الك بالك هذ و شكر يو جل كد لاعن تعنات ولوك قلي را اند و سكواتك عام ةا 


همه موجودات آثار كبريا و جلال حق را به عين بصيرت مشاهده كند و علل و امراض قلبيه علاج شود؛ يسء لذت مناجات و 
حالاوك: كر لاوا وويائنةةو قلب ملق سلطاة كبرياف عق زج جلذلة) كوت و فو ظاس وباط تملكت آثان كبر الاش كرهد 
و قلب و لسان و سر و علن با هم موافق شوند؛ يسء تمام قوا تكبير كويند و يكى از حجب غليظه مرتفع شود و يكك مرحله به 


حقيقت نماز كه معراج قرب است نزديكك شود. 
باب ؟ آداب قيام 


آنء جنان است كه سالكك خود را حاضر در محضر حق ببيند و عالم را محضر ربوبيت بداند و خود رااز حضار مجلس و مقيم 
بين يدى الله محسوب كندء و عظمت حاضر و محضر را به قلب برساند و اهمّيت مناجات با حق تعالى و خطر آن را به قلب 
بفهماند؛ و با تفكر و تدبّر» قبل از ورود در صلاتء قلب را حاضر كند و به او بزركى مطلب را بفهماند و آن را ملتزم كند به 
خضوع و خشوع و طمأنينه وخشيت و خوف و رجا و ذل و مسكنت تا آخر نماز و با قلب مشارطه كند كه از اين امور مراقبت 
و محافظت كندء و تفكر و تدبّر در احوال بزركان دين و هاديان سبل كند كه براى آنها جه حالاتى دست مى داده و آنها جه 
معامله اى با مالكك الملوكك مى كردند؛ واز احوال ائمّه هدى سرمشق اتخاذ كند و تأسى به آن بزركواران كند واز تاريخ 


وركان دين زائقه متصوفيى اكقايه سال و رؤز وقاة:و ترلة:وهتدان عهعو 


شريف وامثال اين امورء كه جندان فائده ندارد» نكند؛ بلكه عمده سير او در سير و سلوكك ايمانى و عرفانى آنها باشد» كه 
معاملات أنها در عبوديت جه بوده و در سير الى الله جه مشى اى داشتند و مقامات عرفانى آنهاء كه از كلمات معجز آيات آنها 


به دسث مى آيد. جه اندازه بوده. 
فرنا 


افسوس كه ما اهل غفلت و سكر طبيعت و مغروران بى مايه در تمام امور دست نشانده شيطان يليد هستيم و هيج كاه از خواب 
كران و نسيان بى يايان بيرون نمى آييم؛ و استفادت ما از مقامات و معارف ائمّه هدى عليهم السلام به قدرى كم و ناجيز است 
كه به حساب درست نيايد؛ و از تاريخ حيات آنها به قشر و صورت اكتفا كرديم واز آنجه غايت بعثت انبيا عليهم السلام است 
بكلى صرف نظر كرده و در حقيقت مشمول مَمّلٍ معروفٍ (اإِسْتَشِِمَنَ ذَاوَرّم) (150) هستيم. ما اكنون در اين مقام بعضى از 


روناي كدو انن تبان وازد اسك كرفي كلم نانك دن اراضوان موس وقد كر حال اده 

عن ابى عبدالله عليه السلام: 

كان عَلى بْنٌ سين عليهما السلام إذا قا إلى الصلاي» تَغيرَ لَونهُ. فإذا سد لَمْ يرغ رَأْسَهُ حَتّى ِوفض عَرَقاً. )01©١(‏ 
و عنه عليه السلام» قال: 


كان آبى عليه السلام يقول: كانّ على بن اتسين (صلوات الله عليهما) إذا قامَ إلى الضّبلاو» كانه ساق شَّجر لا يتَحرّكك مِنْهُ نا ما 
حرّكت الرّيحُ مِنْه. (185) 


و عن السيد عَلى بن طاوّس فى حديث. فقالَ آبو عَتدِاللَه عليه السلام: 


لانم ا لصَلاة إلا يذى طهْر سابغ وَتمام بالغ غير نازع و لا زائغ» عَرَفَ فوقفٌء وآحْبتَ فَتْبتَ؛ فَهُوَ واقف بَينَ اليأس وَالطمع 


وَالصّبِرِوَالتجرّع كأنَ الَغرك لَهُ ضُيع وَالوَعيد به وَََ؛ كذ عاقة وهل غوضفة وز ذل ف ند الفقست ونكت الند الْمحججة غير 
متي بارتغام؛ ِقَطمٌ علائقَ الإهتمام بين مَنْ لَه قَصَدَء و اليه وَضْدّ وَمِنْهُ اسَتَدِفَدَ . فإذا أتى بذلك, كائّثْ هى الضّ للا التى بها أمِر 
وعنها أَخْبرَ. وما فى العلا التى تَنْهى عَن الْمَحْساءِ وَالمُْكر . ع0 


وعن مولانا زَينٍ العابدين عليه السلام َنْهُ قال: 

تارق العاف نان تَعْلّمَ نّها وَقَادَةٌ إلى الله وأنكك فيها قائمٌ ب بِينَ يدّى الله. اذا 

لل 

علقت ذتكم كنت خلقا أن نَقُومَ فيها مَقَامَ الْعَدْدِ د الذَليٍ الرَاغب الرراهب الخائفٍ الرراجى لمش كين اضوع المُْظِم مَقَامَ مَنْ 


يقُومٌ بِينّ يِدَيهِ بالتكون و الْوَقارِ وَحُْوع الأطراف وَلِينٍ التجناح وَ مسن الثمناجات لَه فى نف ولب إليه فى فكاكك رَكَبِ التى 
أحاطتٌ به حَطَيئَتَه واشتهلكتها دوقت ولا فو نا بالله. (16) 


وفى عَذّه الداعى: 


0 


رُوى أن إبراهيم عليه السلام كان شِع أرق على د ميل» حتّى مَردَحَهُ الله بقوله: «إنّ إبراهيم لحليمٌ أَوَاٌ مُنِيبٌ» و كان فى 
صَلاته يشعم لَه آزيرٌ كآزير الْمؤْجلى. وَكذلك يتععٌ هن ضَ در سَيدنا سول امميع لفعلة و الدايتر ذلك: وَكائّت 
فاطمهّعليها السلام تَنْهَحْ فى الصّلاهِ مِنْ خيفَهِ الله. (180) 


دراين موضوعات اخبار شريفه بيه بيش ازا بن أست كةدزاين مختصر بكتجد: تفكر در همين جند حديث نيز براى اهل تذكر و 


تفكر كفايت مى كند: هم راجع به آداب صوريه و هم راجع به آداب قلبيه و معنويه و كيفيت قيام بين يدى الله. 


كه كيفيت آداب 


عبوديت را به بندكان خدا تعليم مى كند. من نمى كويم مناجات آن بزركواران براى تعليم عباد استء زيرا اين كلام بى مغز 
باطلى است كه صادر شده از جهل به مقام ربوبيت و معارف اهل البيت؛ خوف و خشيت آنها از همه كس بيشتر بوده و عظمت 
و جلال حق در قلب آنها از هر كس بيشتر تجلّى نموده؛ لكن مى كويم بايد بندكان خدا از آنها كيفيت عبوديت و سلوك الى 
الله را تعلم كنند وقتى ادعيه و مناجاتهاى آنها را مى خوانند لقلقه لسان نباشد, بلكه تفكر كنند در جكونكى معامله آنها با حق 


و اظهار تذلّل و عجز و نياز نمودن آنها با ذات مقدس. 


ولعثر الحنين كد كات فلن الحميق از زر كرون تعمتوائ :انيت كةذاك مستبن عق زر كد كان خودنه وجووش :ملك 
كزارده و آن سرور را از عالم قرب و قدس نازل فرموده براى فهماندن طرق عبوديت به بندكان خود و لثمن يوْمَيٍَ عن 
النَعيم» (088). اككر از ما سؤال شود كه 


رضنا 


قدر اين نعمت را جرا ندانستيد و استفادت از اين بز ركوار جرا نكرديد» جوابى نداريم جز آنكه سر خجلت به بيش افكنيم و به 


نار يشيمانى و تأسّف بسوزيم؛ ودر آن وقت يشيمانى نتيجه ندارد. 


آنها استفاده نما و كمالات روحانيه و سعادات ازليه ابديه را تحصيل 


و عالم را به انوار ساطعه الهيه روشن فرمودند تو نيز بهره اى بردار» و ارض طبيعت مظلمه خود را به نور الهى روشن كن و 
جشم و كوش و لسان و ديككر قواى ظاهره و باطنه را به نور حق تعالى منوّر كن. 


عمده مقصد و مقصود انبياء عظام و تشريع شرايع و تأسيس احكام و نزول كتابهاى آسمانى, خصوصاً قرآن شريف جامع كه 
صاحب آن نور مطهّر رسول ختمى صلى الله عليه و آله استء نشر توحيد و معارف الهيه و قطع ريشه كفر و شركك و دو بينى و 
دو يرستى بوده؛ و سرٌ توحيد در جميع عبادات قلبيه و قالبيه سارى و جارى است. بلكه شيخ عارف كاملء شاه آبادى (روحى 
فداه) مى فرمودند: «عبادات اجزاء توحيد است در ملكك بدن از باطن قلب». 


بالجمله. نتيجه مطلوبه از عبادات تحصيل معارف و تمكين توحيد و ديكر معارف است در قلب و اين مقصد حاصل نشود مكر 
آنكه حظوظ قلبيه عبادات را سالكك استيفا كند» واز صورت و قالب به حقيقت و لب عبور نمايد» و واقف نشود در دنيا وقشر 


كه وقوف دراين امور خار راه سلوكك انسانيت است. 


كسانى كه دعوت به صورت محض مى كنند و مردم رااز آداب باطنيه باز مى دارند و كويند شريعت را جز اين صورت و قشر 
معنى و حقيقتى نيست» شياطين طريق الى الله و خارهاى راه انسانيتند» و از شد آنها بايد به خداى تعالى يناه برد كه نور فطره الله 


را 


كه نور معرفت و توحيد و ولايت و ديكر معارف است در انسان منطفى مى كنند و حجابهاى تقليد و جهالت و عادت و اوهام 
را به روى آن مى كشندء و قلوب صافى بى آلايش بندكان خدا را كه حق تعالى تخم معرفت در خميره آنها ينهان فرموده و 
انبياء عظام و كتب آسمانى را فرستاده براى تربيت 


16 


و تنميه آنء به دنيا و زخارف آن و جهات مادْى و جسمانى و عوارض آن متوجه مى كنند واز روحانيت و سعادات عقليه 


امثال ما كه از حدّ حيوانيت تجاوز نكرديم؛ جز بهشت جسمانى و اداره بطن جيز ديكر نداريم, و به آن هم با تفضل خداى 
تعالى اميد است برسيم؛ لكن كمان نكنيم كه سعادت منحصر به آن است و بهشت حق تعالى محصور به همين بهشت حيوانى 
است؛ بلكه براى حق تعالى عوالمى است كه هيج جشمى نديده و هيج كوشى نشنيده و خطور در قلب هيج كس نكرده و اهل 
مَحَبَت الهيه و معرفه الله را اعتنايى به هيج يكك از بهشتها نيست و براى آنها جنْت لقاست. 


اكر آيات قرآنيه و احاديث وارده از اهل بيت عصمت را بخواهم در اين باب ذكر كنم» مخالف با وضع اين اوراق است؛ و اين 
مقدار نيز از طغيان قلم ذكر شد و مقصود عمده ما توججه دادن قلوب بندكان خداست به آنجه براى آن خلق شدند كه آن 
معرفه الله است كه از همه سعادات بالاتر است و هيج جيز جز مقدّمه آن نيست. مقصود ما از كسانى كه خار راه سل وكند علماء 


بزركك اسلام و فقهاء كرام مذهب جعفرى (عليهم رضوان الله) نيستء بلكه بعضى 


از اهل جهل و منتحلين به علم از راه قصور و جهلء نه تقصير و عناد» راهزن بندكان خدا شدند و به خداى تعالى يناه مى برم از 
شرٌ طغيان قلم و نيت فاسده و مقصود باطل. 


باب ٠‏ سر نيت و آداب آن 
فصل اوّل: حقيقت نيت در عبادات 


نيت عبارت است از تصميم عزم به اتيان شىء و اجماع نفس بر آوردن آن يس از تصور آن و تصديق به فائده آن و حكم به 
لزوم اتيان آن و آن حالتى است نفسانى وجدانى كه يس ازاين امور يبدا شودء كه از آن تعبير به همت و تصميم عزم و اراده و 
قصد مى كنيم و اين در جميع افعال اختيارى موجود است و هيج فعل اختيارى ممكن التخلف از آن نيست. 


بالجمله» اين تصميم عزمء كه عبارت از نيت است در لسان فقها (رضوان الله عليهم) در هر عمل موتحوة لسكا دوق ا كه 
اكر كسى بخواهد عمل اختيارى را بدون آن ايجاد كند امكان ندارد. با اين وصف وسوسه شيطان يليد و دعابه واهمه. عقل را 


ارا 


مى كند و امر ضرورى را بر انسان بيجاره تعميه مى كند؛ و بجاى آنكه انسان عمر كرانبهاى خود را صرف در تجويد و 
تخليص عمل كند و آن رااز مفاسد باطنيه تخليص كند و بجاى آنكه آن را صرف در معارف توحيد و حق شناسى و حق 
طلبى كندء ابليس يليد او را وسوسه كند و نصف عمر را صرف در امرى ضرورى و شييى واجب الحصول كند. شيطان را دامها 
ومكابك سيان آمك يكى زابه تر كك أصبل عمل :واذاو كتدة و ديكرى وا كه ايوس شود ال اتكداثر كف حمل 


كندء به ريا وعجب و ديككر مفسدات وادار كند؛ واكر به اين امر موفق نشد» عملش را از راه مقدّس مآبى باطل كند: عبادات 
همه مردم را در نظر انسان خوار كند و مردم را نسبت به عدم مبالات دهد؛ آن وقت وادار كند كه در نيت مثلاء كه امرى است 
ملا-زم با عملء يا تكبير يا قرائنت» كه از امورى است عادى و بى مايه» جميع عمر را صرف كند و راضى نشود از انسان مكر 
آنكه عملش را به يكى از اين طرق باطل كند. 


وسواس را شؤون بسيار و طرق بيشمار است كه اكنون نتوان در جميع آن بحث كرد و تمام آن را استقصا نمود؛ ولى در بين 
همه وسوسه در نيت شايد از همه مضحكتر و عجيبتر باشد؛ زيرا اكر كسى بخواهد با تمام قوا قيام كند در همه عمر به اتيان 
يكك امر اختيارى بدون نيت» ممكن نيست از عهده برآ يد؛ مع ذلكء؛ يكك نفر بيجاره مريض النّفس ضعيف العقل را مى بينى 
كه در هر نماز مدتهاى مديد خود را معطل كند كه نمازش با نيت و عزم موجود شود. اين شخص به آن ماند كه مدتها تفكر 
كند كه براى بازار رفتن يا نهار خوردن نيت و عزم تهيه كند. بيجاره اى كه بايد نماز معراج قرب و مفتاح سعادت او باشد و با 
تأدب به آداب قلبيه و اطلاع بر اسرار اين لطيفه الهيه تكميل ذات و تأمين نشئه حيات خود كندء از همه اين امور غفلت كرده 


بلكه اين امور را لازم نداند سهل استء همه را باطل شمارد و سرمايه عزيز خود را صرف در 


خدمت شيطان و اطاعت وسواس خنّاس كند و عقل خداداد را كه نور هدايت است محكوم حكم ابليس كند. 


ممكن است جهل سال انسان جميع عباداتش حتى به حسب صورت نيز صحيح بجا نيايد و اجزاى صورى فقهى هم نداشته 
ناشده فياك ان إذانت ناطنية ب تتررطية 


١ / 


مضحكتر آنكه بعضى از اين اشخاص وسواسى عمل جميع مردم را باطل مى دانند و تمام مردم را بى مبالات به دين محسوب 
مى كنند. با آنكه خود اكر مقلّد استء مرجع تقليدش نيز جون متعارف مردم مى باشد؛ و اكر اهل فضل استء به اخبار رجوع 
كند ببيند رسول خدا صلى الله عليه و آله و ائمّه هدى عليهم السلام نيز در اين امور متعارف بودند. فقط در تمام مردم اين 
طايفه وسواسيه هستند كه به خلاف رسول خدا و اثمّه معصومين عليهم السلام و فقهاء مذهب و علماء ملت عمل مى كنند» و 
اعننا انمه را قاع من تنا وى عن خوة واامؤافق :ا عاط هوه زا عالى رد دو ل ذانقة عدا سيان قير اعبار 
كه وضوى رسول خخدا را بيان كرده اند متواتر است. على الظاهرء حضرت رسول صلى الله عليه و آله يكك مشت [آب] به 
صورت مى زدند و يكك مشت به دست راست و يكك مشت به دست جب. (1517) و اجماع فقهاء اماميه قائم است على التتحقيق 
كه اين وضو صحيح است. وظاهر كتاب خدا نيز همين است. در شستن دوم, بلكه غرفه دوم» بعضى اشكال كردند؛ ولى غرفه 


دوم» بلكه شستن دوم 


نيز ضرر ندارد» كرجه در استحبابش كلامى است. لكن شستن سوم بدعت و مبطل وضوست بلا اشكال روايتاً و فتوى. اكنون 
عمل وسواسى بيجاره را ببين كه به بيست غرفه كه هر يكك از آن غرفه ها فرا مى كيرد تمام دست را و غسله تامّه محسوب مى 


شود اكتفا نمى كند؛ در اين صورت وضويش بى اشكال باطل است. 


اين بدبخت ضعيف العقل اين عمل را كه از اطاعت شيطان و وسوسه او بجا آورده صحيح مى داند و موافق احتياط» آن وقت 


اكنون وجه صدق حديث شريف (158) كه او را بى عقل شمرده است معلوم مى شود. كسى كه عمل مخالف با عمل رسول 
خدارا صحيح بداند و عمل موافق با آن حضرت را باطل بداندء يا ازدين خحدا خارج است يا بى عقل و جون اين بيجاره از 


براى علاج اين مصيبت و داء تُضال جاره اى نيست جز آنكه قدرى تفكر كند در اين امور كه ذكر شد و مقايسه كند عمل 


ليرلا 


مرتبه كه شيطان وسوسه كرد كه عملت باطل استء. جواب دهد كه اككر عما همه فقهاء امّت باطل شدء عمل من نيز باطل 
باشد. اميد است جندى كه مخالفت شيطان نمود و در ضمن به حق تعالى با عجز و نياز از شرٌ او يناه برد» اين مرض رفع شود و 
شيطان جشم طمعش از 


او بريده كردد؛ جنانكه براى دفع كثرت شكك, كه آن نيزاز القائات شيطان استء در روايات شريفه همين دستور را دادند: 
در كافى شريف سند به حضرت باقر العلوم عليه السلام رساند كه كفت: 


وقتى كه زياد شد شكت در نمازء ممضى دار نماز راء يعنى اعتنا به آن مكن, اميد است كه رها كند تو را؛ همانا اين نيست 
مككر از شيطان. )١89(‏ 


در روايت ديكر است كه حضرت باقر يا حضرت صادق عليهما السلام مى فرمايند: 


عادت داده شده. 

زراره كويد كه فرمود: 

همانا م خواهد آن خييت كدةاطاغت "شود بس وقتن كه عصيان شود عود تمي كنذنبه كنس راشم (:18) 
فصل دوم: [اخلاص] 


يكى از مهمّات آداب نيت» كه از مهمّات جميع عبادات است»ء «اخلاص» است و حقيقت آن. تصفيه نمودن عمل است از شائبه 
غير خداء و صافى نمودن سر است از رؤيت غير حق تعالى در جميع اعمال و كمال آنء ترك غير است مطلقاً و يا نهادن بر 
لفاو اناتيك واطرو فرروك اليك ككري فال شطا ال لله النقرة العائس 1110 واكر وك ا و نفسانيه و شيطانيه 
در دين باشد» خالص نخواهد بود؛ و آنجه خالص نيستء حق تعالى اختيار نفرموده؛ و آنجه شائبه غيريت و نفسانيت دارد از 


حدود دين حق خارج است. قال تعالى: «وَما أمِروًا إن 
وم 


لبعدوا الله تخلضي له الذي 1890 و :قن كان بويد غززت الذنا نوت ينها وتما لف الكخوه مخ تصنت 1619) واو من 


يخرّخ مِنْ بَبتهِ مُهاجرأ إلى 


َك 5 
2 


اللّه وَرَسُولِهِ ثم يذركة المَْتٌ فَقَّدُ وَقَعَ آَخْرْهُ عَلى الله (؟18). اين آيه شريفه ممكن است متكفل جميع مراتب اخلاص باشد: 
يكى هجرت صورى كه به بدن واقع شود و اين هجرت اكر خالص براى خدا و رسول نباشدء بلكه براى حظوظ نفسانى باشد, 


ديكر مجرت معتوق:و سافرت باطى'استث كه مدا آ نيت مظلمة نفس اسة» وغابت ان «قدائى الى :و رسول اوسنت 
كه آن هم به حق بركرددء زيرا رسول آيت و مرآت و نماينده است؛ يس هجرت به او هجرت به حق است؛ «حبٌ خاصان خدا 


حب خداست». 
فصل سوم: بيان بعضى مراتب اخلاص به طريق اجمال 


يكى از مراتب آن» تصفيه عمل است - جه عملى قلبى يا قالبى - از شائبه رضاى مخلوق و جلب قلوب آنهاء جه براى محمدت 
تانوات افيف ما بزا هيو ان وذوسقاكل ارق اتنا ة عدا :امك ورانا وز الوه وناك شيجو رحهه نرانه باسك دو مان 
آن از همه مُرائيها بى ارزشتر و خسيستر است. 

مرتبه دوم» تصفيه عمل است از حصول مقصودهاى دنيوى و مآرب زائله فانيه» كرجه داعى آن باشد كه خداى تعالى به واسطه 
امنا عنايتك ده هن كر ده نان كج رائ توسهة روري و اتنا "مدلات :1ل اسك برا الت أن فاتك امد 
دادن صدقات براى سلامتى, و ديكر مقصدهاى دنيوى. اين مرتبه از اخلاص را بعضى از فقها (عليهم الرحمه) شرط صحت 


عبادات شمرده اند در صورتى كه اتيان عمل براى رسيدن به آن مقصود باشد. اين» خلاف تحقيق 


است به حسب قواعد فقهيه؛ كرجه بيش اهل معرفت اين نماز را به هيج وجه ارزشى نيست و مثل ساير كسبهاى مشروعه است»ء 
بلكه شايد از آن نيز كمتر باشد. 


مرتبه سوم» تصفيه آن است از رسيدن به جنات جسمانيه و حور و قصور و امثال آن از 
6 


مرتبه جهارم» آن است كه عمل را تصفيه كند از خوف عقاب و عذابها[ّى إجسمانى موعود. مقابل آنء عبادت عبيد است؛ 
جنانكه در روايات است. )١180(‏ اين عبادت نيز در نظر اصحاب قلوب قيمتى ندارد و از نطاق عبوديت الله خارج است. در نظر 
اهل معرفت فرق نكند كه انسان عملى را بكند از خوف حدود و تعزيرات در دنياء يا خوف عقاب و عذاب آخرتىء يا براى 
رسيدن به زنهاى دنيايى» يا زنهاى بهشتىء در اينكه هيج يكك براى خحدا نيستء وداعى بر داعى امرى است كه مطابق قواعد 


فقهيه عمل رااز بطلان صورى خارج كند؛ ولى در بازار اهل معرفت اين متاع را ارزشى نباشد. 
مرتبه ينجم؛ تصفيه عمل است از رسيدن به سعادات عقليه و لذات روحانيه دائمه ازليه ابديه و منسلكك شدن در سلكك كدّوبيين 


و ملائكه مقرّبين و در مقابل آن. عمل نمودن براى اين مقصد است. اين درجه كرجه درجه بز ركك و مقصد عالى مهمى است» 


وحكما و محفقيق به أبن مركنه از سعاةات خيلى 'اهقنيت 


دادند و براى او ارزش قائل شدند» ولى در مسلكك اهل الله اين مرتبه نيز از نقصان سلوك و سالكك آن نيز كاسب و از اجيران 


به شمار مى رودء كرجه در متجر و مكسب با سايرين فرقها دارد. 


در ازاء اين مرتبه كه مرتبه ششم است تصفيه آن است از خوف عدم وصول به اين لات و حرمان ازاين سعادات و در مقابل» 
عمل براى اين مرتبه از خوف است. اين نيز كرجه مرتبه عاليه اى است و از حدّ اشتهاى امثال نويسنده خارج استء ولى در نظر 


اخل الله لوف فازعناةث عمية انيت وتطنا فك معلا اسك 


مرتبه هفتم» تصفيه آن است از وصول به لذَّات جمال الهى و رسيدن به بهجتهاى انوار سبحات غير متناهى كه عبارت از جِنْت 
لقاست واين مرتبه» يعنى جِنْت لقا از مهئّرات مقاصد اهل معرفت و اصحاب قلوب و دست آمال نوع از آن كوتاه است» و 


١ 


سعادت اين شرف مشرّفند؛ و لكن اين كمال مرتبه كمّل اهل الله نيستء بلكه از مقامات معمولى سرشار آنهاست و اينكه در 
ادعيه» مثل مناجات شعبانيه» حضرت اميرالمؤمنين و اولاد طاهرينش اين مرتبه را خواسته يا اشاره به داشتن آن نموده. نه آنكه 
مقامات آنها منحصر به همين مرتبه است؛ جنانكه مرتبه هشتم كه در ازاء اين مرتبه است و آن عبارت است از تصفيه عمل از 
خوف فراق نيز از كمال مقامات كمّل نيستء و اينكه جناب اميرالمؤمنين عليه السلام «كيفٌ أَصْبرٌ عَلى فراقكك» (182) كويد از 


بالجمله» تصفيه عمل از اين دو مرتبه نيز در نزد اهل الله لازم 


ستء و عمل با آن معلل و از حظوظ نفسانيه خارج نيست؛ و اين كمال خلوص است. 
فصل جهارم: [علم بدون عمل | 


علم بدون عمل را ارزشى نيست و بر عالم حجت تمامتر و مناقشه بيشتر است. افسوس كه ما از معارف الهيه و از مقامات معنويه 
اهل الله و مدارج عاليه اصحاب قلوب بكلى محروميم. يكك طايفه از ما بكلى مقامات را منكر و اهل آن را به خطا و باطل و 
عاطل دانند؛ و كسى كه ذكرى از آنها كند يا دعوتى به مقامات آنها نمايد» او را بافنده و دعوت او را شَّطح محسوب دارند. 
ال فته ان لرزك مرا ايد تيك كلدت وان ملعة بد تقض وزعب حريى كر :أن وات كزان بد رقووة برك لا تون دن 


أحية) (/1١)ء‏ دو مانت بمشمع مَنْ فى القبور) .)١0(‏ 


آرى» آنها كه جون نويسنده بيجاره از همه جا بى خبر دلشان زنده به حيات معرفت و مَحَبْت الهيه نيست مردكانى اند كه 
غلاف بدن قبور يوسيده آنهاستء و اين غبار تن و تنكّناى بدنٍ مظلم آنها را از همه عوالم نور و نور على نور محجوب نموده؛ 
«وَمَنْ لَمْ يجعل الله لَهُ ُوراً فما لَهُ مِن نور» (209). اين طايفه هر جه حديث و قرآن از مَحَتبَت و عشق الهى و حبٌ لقا و انقطاع به 


هن 
آيات لقاو حب الله را به لقاء درختهاى بهشتى توجيه نمايند. نمى دانم اين كروه با فقرات مناجات شعبانيه جه مى كنند كه 
عرض مى كنند: 


إلهى» مَبْ لى كمال الإنقطاع إليكك, 


وَآَنْوِ نار قلوبنا بضياءٍ نَظرها الّيكك. حَتّى تَحْرِقَ أَبْصارٌ القلوب حب التور قَتَصِلَ إلى معدن الْعَظَمَهِ وَتَصِيرَ أَرواحُنا مُعَلَقَهَ بعزٍ 
تذ يكف الو واجعلق ماد تاقكة فالشاركةة والاعدكة فصق لكف 127 


اين «(حجب نور) جيست؟ آيا«نظر به حق)»)» مقصود كلابيهاى بهشت است؟ آيا «معدن عظمت)» قصرهاى بهشتى است؟ آيا 
«تعلّق ارواح به عزٍّ قدس»» يعنى تعلّق به دامن حور العين براى قضاى شهوت؟ آيا اين ١صعق‏ و محو از جلالل)؛ يعنى محو در 
جمال زنهاى بهشتى؟ آيا اين جذبه ها و غشوه ها كه براى رسول خدا صلى الله عليه و آله در نماز معراج دست مى داده و آن 
انوار عظمت و بالا-تراز آن را كه مشاهده مى كرده در آن محفلى كه اعظم ملاائكه الله كه جبرئيل امين عليه السلام است» 
محرم سر نبود و جرأت ييشرفت انمله اى نداشت» جذبه براى يكى از زنهاى خيلى خوب بوده؟ يا انوارى مثل نور شمس و قمر 
فرمود: «سليم آن است كه ملاقات كند حق تعالى رادر صورتى كه در آن غير حق نباشد) (187). مقصود از آنكه غير حق 
قأشةه بع قير كرام ةبحق تاقد 9 كقيور كشت يه ان كند كه عبوار كلاو و ةالو فاشل؟ 


لَعَمْر الحبيب كه مقصودى از اين كلام نيست جز آنكه براى برادران ايمانى» خصوصاً اهل علم» تتبهى حاصل آيد و لاقل منكر 
مقامات اهل الله نباشند» كه اين انكار منشأ تمام بدبختيها و شقاوتهاست. مقصود ما آن نيست كه اهل الله كيانند» بلكه مقصود 


ناسيك كه 


مشأماك اذكار تعوده انا ساحت ابو قاماف كيك عدا من :اند واد اعرف ايك كد مسي زادر ان اطادعى تبك جردا ندا 


كه خبر شد خبرى باز نيامد) .)١187(‏ 
يكك طايفه ديكر آنانند كه مقامات اهل معرفت را منكر نيستند و عناد با اهل الله ندارند» 
يفل 


وت اشتعال د و نخسا 1١:‏ قرو اعلاديه لذاققاقية انوا رذ كنت علق وعمل دوقن وصعالق بازداشقة اننا مريضاق 
را مانند كه تصديق مرض خويش را دارند» ولى شكم آنها را نمى كذارد كه به يرهيز و خوردن دواى تلخ اقدام كنند؛ جنانكه 
طائقه اول مريضائق را مائند كه اصل .وجوه جين عريضص و مرضي را وردان تحلق تصديق تكتيل؛ با انكه كود ميتلا ستل 
اصل وجود مرض را انكار كنند. 


نك طايقه اتادة كد نه كس عدت برد اكه و اششتفال يه عسي عارك علمادريدا كزدتده ولج اصقان سفاوف و متادات 
اهل الله به اصطلاحات و الفاظ و به زرق و برق عبادات اكتفا نموده» خود و عدّه اى بيجاره را در رشته الفاظ و اصطلاحات به 
زنجير كشيده و از جميع مقامات قناعت به كفتار نموده اند. در اينان يكك دسته بيدا شود كه خود. خود را مى شناسند» ولى 
براى رياست بر يكك دسته بيجاره اين اصطلاحات بى مغز را مايه كسب معيشت قرار داده اند و با الفاظ فريبنده و اقوال جالب 
توججه صيد قلوب صافيه بندكان خدا را مى كنند. اينها شياطينى هستند انسى كه ضررشان از ابليس لعين كمتر نيست بر عبادالله. 


نبجخا ر كاك نذانئد كه قلوات نتد كان ذا مترلكاه حق اشة و كس زاحكق تضرف :در ان تست 


اينها غاصب منزلكاه حقّند 


و مخرّب كعبه حقيقى هستتد؛ بتهايى تراشند و در دل بندكان خداء كه كعبه بلكه بيت المعمور است» جايكزين كنند؛ اينها 
مريضانى هستند كه به صورت طبيب خود را در آورده و آنها را به مرضهاى كوناكون مهلكك كرفتار كنند. 


علامت اين طايفه آن است كه به ارشاد اغنيا و بز ركان بيشتر علاقه دارند تا ارشاد فقرا و درويشان. بيشتر مريدان اينان از 
صاحبان جاه و مال استء و خود آنها به زى اغنيا و صاحبان جاه و مال هستند. اينها سخنانى بسيار فريبنده دارند كه خود را در 
عين حال كه به قذارات دنياويه هزار كونه آلودكى دارند» در نظر مريدان تطهير كنند. آن بيجاركان ابله نيز جشم خود رااز 


همه معايب محسوسه آنها يوشيده و به اصطلاحات و الفاظى بى مغز دل خوش داشته اند. 


آنان كه در اين طايفه شياد نيستند و خود سالكك طريق آخرت و در صدد تحصيل معارف و مقامات هستند» كاهى اتفاق افتد 


كه از شيطان قاطع طريق كول خورده مغرور شوند و معارف 
ع١‏ 


ومقافاك راشحتيقة ارت إن امتعز حساك عرييه كتتود شين عا الاتراقيدن :دركراة اسشادة كرف انه من ذائنف انا د نا 
آخر عمر نقد جوانى و روزكار زندكى را صرف در تكثير اصطلاح و ضبط كتب و صحف كنند؛ مثل يكك طايفه از علماء 
تفسير قرآن كه استفادت از قرآن را منحصر به ضبط و جمع اختلا.ف قرائات و معانى لغات و تصاريف كلمات و محتّدنات 
لفظيه و معنويه و وجوه اعجاز قرآن و معانى عرفيه و اختلاءف أفهام ناس در آنها دانند» و از دعوات قرآن و جهات روحيه و 
معارق الهيه آن بكلى غافلتن. انان 


نيز به مريضى مانند كه رجوع به طبيب نموده؛ نسخه او را كرفته» و معالجه خود رابه ضبط نسخه و حفظ آن و كيفيت 


تمام رياهاى افعاليه و اكثر رياهاى قلبيه از نقصان توحيد افعالى است. آنكه مردم ضعيف بيجاره بيكاره را مؤثر در دار تحمّق 
مى داند و متصرّف در مملكت حق مى شمارد؛ از كجا مى تواند خود رااز جلب قلوب آنها بى نياز داند و عمل خود رااز 
كرك شيك اطق و فكره كاذه اترايا تعس اا دافن كد كنا ضاق ان [فتفروة ادكو لاا رمه 1 الود 
توقع صفاى آب نداشته باش. تو اكر قلوب بندكان خدا را در تحت تصرّف حق بدانى و معنى «يا مقلّب القلوب» را به ذائقه 
قلب بجشانى و به سامعه قلب برسانى» خود با اين همه ضعف و بيجاركى درصدد صيد قلوب برنيايى و اكر حقيقت ١بِيدِهٍ‏ 
مَلَكوتٌ كل شَّىء (196) وَ لَه الُلكك» (180) و «بيدِهٍ المُلك» (188) را به قلب بفهمانى» از جلب قلوب بى نياز شوىء و به 
قلوب ضعيفه اين مخلوق ضعيف خود را محتاج ندانى» و غناى قلبى براى تو رخ دهد. تو در خود حسٌ احتياج كردى و مردم 
را كا ركشا دانستى» يس محتاج به جلب قلوب شدى؛ و خود را به قدس فروشى متصرّف در قلوب انكاشتى» يس محتاج به ريا 


شدى؛ اكر كار كشا را حق مى ديدى و خود را نيز متصرّف در كون نمى ديدى» بدين شركها احتياج بيدا نمى كردى. 


اى مشركك مدّعى 


توحيد واى ابليس در صورت آدميزاده» تواين ارث را از شيطان لعين 
١6‏ 


بردى كه خود را متصرّف مى بيند و فرياد العْوِينهَُا (180) مى زند. آن بدبخت و شقى در حجابهاى شركك و خودبينى است. 
از خواب كران بر آىء و به قلب خود برسان آيات شريفه كتاب الهى و صحيفه نورانى ربوبى را. اين آيات با عظمت براى 
بيدار كردن من و تو فرو فرستاده شده؛ و ما جميع حظوظ خود را منحصر به تجويد و صورت آن كرديم واز معارف آن غفلت 
ورزيديم تا شيطان بر ما حكومت كرد و حكمفرما شد و در تحت سلطه شيطان واقع شديم. 


فصل ينجم: بعض درجات ذيكر اخللاص 


يكى از درجات اخلاصء» تصفيه عمل است از رؤيت استحقاق ثواب و اجر. در مقابل آن» شوب آن است به طلب اجر و رؤيت 
استحقاق مزد و ثواب و اين از يكك مرتبه اعجاب به عمل خالى نيستء كه سالكك بايد خود را از آن تخليص كند و اين رؤيتٍ 
استحقاق از نقصان معرفت به حال خود و حق خالق (تعالى شأنه) است؛ و اين نيز از شجره خبيثه شيطانيه است كه به رؤيت 
خود وعمل خود أنْيت وانانيت ب ركردد. بيجاره انسان تا در حجاب رؤيت اعمال خويش است و آن رااز خود مى داند و خود 
را متصرف در امر مى داند» از اين مرض نجات بيدا نكند و به اين تصفيه و تخليص نائل نكردد. يس»ء سالكك بايد جهد كند و 
بارياضات قلبيه و سلوك عقلى و عرفانى به قلب بفهماند كه جميع اعمال از موهبات و نعمتهاى الهيه است كه حق تعالى به 


دسث دده 


اجرا فرموده. جون توحيد فعلى در دل سالكك جايكزين شدء عمل را از خود نداند» يس طلب ثواب نكند بلكه ثواب را تفضل 


و نعم را ابتدايى دانك. 


در كلمات ائمّه اطهارعليهم السلام خصوصاً صحيفه ستجاديه همان صحيفه نورانيه الهيه كه از سماء عرفان عارف بالله و عقل 
نورانى سيد ساجدين نازل شده براى خلاص بند كان خدا از سخن طبيعت و فهماندن ادب عبوديت و قيام در خدمت ربوبيت» 
اين لطيفه الهيه بسيار مذكور است: 


فلك الْحَمْدُ عَلى اتدائك بلحم الجسام» وَإلهامك الشكد على الما 1200 

١ع‎ 

تعفك ابتداء و حساك التفضّلِ. (129) 

و در مصباح الشريعه فرمايد: 

وَآَدنَى حي الإلخلاص بَذل الْعَئدٍ طاقَنهُ نّم لا بجِعل لِعَمَلِهِ عِنْدَ الله قَدْراً فيوجت به عَلى رَيْهِ مُكافاة لعَمَلِه. )17١(‏ 


ذرجه فيك احلاص تضفيه عمل اسّت ان استكتان و حوشتودى به آن و اعسساةبو :ولستكى بندان ابن نيز اق مهتنات سلوكك 
سالكك است كه او را از قافله سالكان الى الله بازدارد و به سجن مظلم طبيعت محبوس كند. اين نيز از شجره خبيثه شيطانيه 
رويدء واز خودخواهى است كه از ارث شيطانى مى باشد كه «حَلَقْتَنى مِنْ نار وَحَلْفتَه مِنْ طين» (171) كفت و اين از جهل 
انسانى است به مقام خود و مقام معبود (جلت عظمته). ْ 


اكر بيجاره ممكن, مقام نقص و عجز و ضعف و بيجا ركى خود را بداند و مقام عظمت و بزركوارى و كمال حق را بشناسدء 
هر كز عمل خود را بزركك نبيند و خود را قائم به امر محسوب ندارد. بيجاره» عملى را كه در بازار دنيا براى يكك سال او بيش 


از جند تومان ارزش قائل نيستند اككر از صيحمت و اجزاء آن مأمون باشند» از دو 


كعك نر مهاف غير شتا داوق اله جوتشتودى ل استكتان عدل ايك كديد | اسبار قن انامفاسك اخاكق و اعمال ابت 
كه ذكرش به طول انجامد. 


در احاديث شريفه بدين مطلب اشاره فرموده اند: در كافى شريف سند به حضرت موسى بن جعفر (سلام الله عليهما) رساند إِنَهُ 


قال لتغض وَلَدِهِ: 

ابى» عَليكك بالْجدّ؛ و لا حجن نفك مِنْ عد الَفْصيرٍ فى باه لله (عَزَّ وَيلَ) و طائته» فَإنَ الله لا يعد حقَّ عباةتِه. (1077) 
و قال عليه السلام فى حديث آخر: 

كل َمل تيد به الل رز وَل ُكن فيه مقرأ ند تَفِكد؛ إن الناس كلهُْ فى أعماله 

1١ /ا‎ 

يِما َه لبَق الله ممُضروة ناخ عصعة اله عروجل: ناوا 

و عنه عليه السلام: «لا تَشتَكثروا كثيرٌ الْحَِيرا (10) و در صحيفه كامله در وصف ملائكه الله فرمايد: 

اْذين يقولُونَ إذا تَطروا إلى جهنم تَْْرٌ إلى آهل مغصيتك: سُبٍحائكك. ما عَبَدْناك عن عِبادتكك. (100) 


فى سنت نا فى "امول تسو فنا اللناعليه 1 له" كد عوك كدق اند اسيك وا عمل أو اذ :همه كس لزانت زاتمت قر 
است اعتراف به عجز و تقصير كند و اما عَرَفُناك حقّ مَعْرفيك و ماعَدٍدْناك عق عِبادتكك» (108) كويد و اثه معصومين 
عليهم السلام آن طور كه در محضر مقدس اظهار قصور و تقصير كنندء از يشه لالغرى جه خيزد؟ (//1) آرىء آنها مقام 
معرفتشان به عجز ممكن و عزت و عظمتٍ واجب (تعالى شأنه) اقتضا مى كرد آن اظهارات و اعترافات را. خودفروشى و عمل 
فروشى كنيم. سبحان الله! جه كلام صادقى است فرمايش اميرالمؤمنين عليه السلام كه مى فرمايد يِب الْمَْءِ بِنَفْسِهِ أَحَدٌ حْسَادٍ 
عَقْلِه. (108) 


شيطان امر ضرورى را بر ما تعميه كند و ما در ميزان عقل به سنجش آن برنخيزيم؟ ما خود بالضروره مى دانيم كه اعمال ما و 
همه بشر عادى بلكه همه ملائكه الله و روحانيين در ميزان مقايسه با اعمال رسول خدا صلى الله عليه و آله و امه هدى (سلام 
الله عليهم) قدر محسوسى ندارد و به هيج وجه در حساب نيايد» آنككاه. اعتراف به تقصير و اظهار عجز از قيام به امر از آآن 
بزركواران متواتر بلكه فوق حد تواتر است. اين دو قضيه ضروريه به ما نتيجه مى دهد كه بايد به هيج يكك از اعمال خود 
خوشنود نباشيم؛ بلكه اكر به قدر عمر دنيا به عبادت و اطاعت قيام كنيم» خجل و شرمسار باشيم و منفعل و سرافكنده باشيم؛ مع 
الوصئفء جنان شيطان در قلب ما متمكن شده و حكومت بر عقل و حواس ما مى كند كه ازاين مقدّمات ضروريه نتيجه 
نكرفته» بلكه احوال قلوب ما به عكس است. 


١ 


113 معاد اك وتراقاف كعك بن الحموي كه اغب ملق الله ايض الها د عدوت كلد كايقل وباك 16 
اظهار عجز و تذللش و اعتراف به قصور و تقصيرش از ما بيشتر و بالاتر است. رسول خدا كه على مرتضى و جميع ما سوى الله 
بنده دركاه اويند و ذرّه خور خوان نعمت معارفش هستند و متعلم به تعليم او هستند» آن طور قيام به امر مى كند. ده سال در 


كوه حرا بر يا مى آيستد 


و قيام به اطاعت مى كند تا آنكه قدمهاى مباركش ورم مى كند و خداى تعالى بر او آيه فرو مى فرستد: «طه * ما أنْرَلَنا عَلّيكك 


القَهَآنَّ لِتَنْقَى» )18١(‏ اى طاهر هادى, ما قرآن بر تو فرو نفرستاديم كه به مشقت بيفتى» تو ياكيزه و هادى هستىء اكر مردم 
اطاعت تو نكنند» از نقص شقاوت آنهاست نه نقصان سلوك يا هدايت توء مع ذلك. عجز و قصور خود را اعلان مى فرمايد. 


سيد بن طاوس قدس سره از جناب على بن الحسين عليهما السلام حديثى نقل كنند كه ما اين رساله را متبرٌ 0 كك كك به آن مى كنيم. 


جون شرح بعضى حالات ا 20 


تتح علي الصحوطاييها الدلام تان كز لكاروا ارج لاح 1سا وك با اورت التو يق بي 
عَلِى بن الحُسين عليهما السلام, فقال: بأناقية د لد وه بِينّ عَلّيكك الإجتهادٌ و لقد سَبَقَ لكك مِنّ الله الح نىء وَأَنْتَ بض ع مِنْ 
حرو لفل نازو ال لي لشي ركه الع وارككة للم ككل جو جو اقل كه ودر عقر رككء و لقد 
وتيت بِنّ الفَضْلٍ وَ الم و الدّينٍ و الْووَع مالَمْ يوْتَ د و لا قبلك إلا مَنْ قضى مِنْ سَلفك. 


وَأَقبلٌ يثْنى عَلَّيه و يطريه. قال: فقال على بن الحسين عليهما السلام: كلّما ذَكرْئَهُ وَوَصَ هته مِنْ فَضَل الله سجاه وَتأبيدِه فق 
فَأينَ شُكرةٌ على ما أن رام حي ايسورو شور افو برضو جل ب وريه العا 


حي يشفت نووز فقيل له له: يا رَسو 3 


لله أَلَمْ يغْفِر الله لك ما تَقّدّمَ مِنْ ذَنيِك و ما تَأَخَر؟ قَيِقُولُ صلى الله عليه و آله: أفلا أكون عَدِداً نَّكوراً. الحم دَلله على ما آؤلى 
وأثلى وَل الحَمْدٌ فى الآخرَهِ و الأولى و الله لَوْ 


هل 


تَقَطْعَتْ أغضابى وَسِأَلَتْ مُقْلتاى عَلى ص رى أَنْ أقومَ لله (لٌ جَلالهُ) بشّكر عُشْر الْعْثْرِ مِنْ نِعمَهِ واحِدَه مِنْ جميع نِعَمِهِ التى لا 
31 خصيها الْعادُونَ ولا يبع حَدَ نِعمَهِ على جميع حَمدٍ الْحامِدينَ» لا و الله» أو يرانى الله لا يشْعَلنى شَّىء عَنْ شُكرهِ و ذكره فى لَيلٍ 
ولا نهار ولا سِرٌ ولا عَلانِيه. 


م 


وَلَوْلا أنَ لأهلى عَلَى حمّاً و لسائر النّاس مِنْ خاصْهم وَ عابّهغ عَلَى حقوقاً لا يسَعْنى إلا الْقِيامٌ بها سب الوُسْع و الطاقّهِ حتى أَوَديها 
لَه لَرَمَيتٌ بطوفى الى السَّمماءِ و بِقَلْبِى إلى الله ثم لَّْ آَزدُدْهُما حتى يِقْضى الله عَلى نَفُسىء و هو حَيرٌ الحاكمينَ. وَبَكى عليه 
السلام و بكى عَبِدَالمَلِك ... (185) 


باب ؟: شمهاى از آداب قرائت و اسرار آن 


مصباح :١‏ آداب مطلقه قرائت قرآن شريف 


فصل اوّل: [عظمت قرآن و ادب تعظيم] 


يكى از آداب مهمّه قرائت كتاب الهى» كه عارف و عامى در آن شركت دارند واز آن نتايج حسنه حاصل شود و موجب 
نورانيت قلب و حيات باطن شود «تعظيم» است و آن موقوف به فهم عظمت و بزركى و جلالت و كبرياى آن است. 

فهم عظمت قرآن خارج از طوق ادراكك استء لكن اشاره اجماليه به عظمت همين كتاب متنزّل» كه در دسترس همه بشر است» 
موجب فوائد كثيره است. 


اى عزيز» عظمت هر كلام و كتابى يا به عظمت متكلم و كاتب آن استء يا به عظمت مطالب و مقاصد آنء يا به عظمت نتايج 


و ثمرات آن. يا به عظمت رسول و 


واسطه آنء يا به عظمت مرسّل اليه و حامل آن. يا به عظمت حافظ و نككاهبان آنء يا به عظمت شارح و مبين آنء يا به عظمت 
وفك ازنتال و كفيك 31 انوك عضن از ليق اقزى دنا ويا دو ع يح مف انيكه وينقض عرفا :و بالواسسظة وفص 
كاشف از عظمت است. جميع اين امور كه ذكر شدء در اين صحيفه نورانيه به وجه اعلى و اوفى موجود بلكه از مختصضّات آن 
استء كه كتاب ديكرى را در آن يا اصللاا شركت نيست و يا به جميع مراتب نيست. 


فصل دوم: مقاصد و مطالب كتاب شريف الهى به طريق اجمال و اشاره 


اين كتاب شريفء جنانكه خود بدان تصريح فرموده. كتاب هدايت و راهنماى سلوك انسانيت و مربّى نفوس و شفاى امراض 


قلبيه و نور بخش سير الى الله است. 


بالجمله» خداى تبارك و تعالى به واسطه سعه رحمت بر بندكانء اين كتاب شريف را از مقام قرب و قدس خود نازل فرموده و 
به حسب تناسب عوالم تنزّل داده تا به اين عالم ظلمانى و سجن طبيعت رسيده و به كسوه الفاظ و صورت حروف درآمده براى 
استخلاص مسجونين در اين زندان تاريكك دنيا و رهايى مغلولين در زنجيره هاى آمال و امانى» و رساندن آنها رااز حضيض 
نقص و ضعف و حيوانيت به اوج كمال و قوّت و انسانيت» و از مجاورت شيطان به موافقت ملكوتيين. از اين جهتء اين كتاب» 
كتاب دعوت به حق و سعادت است و بيان كيفيت وصول بدين مقام است؛ و مندرجات آن اجمالاً آن جيزى است كه در اين 
سير و سلوكك الهى مدخليت دارد و يا 


اعانت مى كند سالكك و مسافر الى الله را. به طور كلى يكى از مقاصد مهمّه آن» دعوت به معرفه الله و بيان معارف الهيه است؛ 


مذكور است. 


در اين كتاب جامع الهى به طورى اين تحار ان سدرفه الذات ث1 شرف الافمال» هن كوو اسيك كه نهر اطقةه ملافلنن امعد غود 
از آن ادراك مى كنند؛ جنانكه آيات شريفه توحيد؛ و خصوصاً توحيد افعال؛ را علماء ظاهر (رضوان الله عليهم) طورى بيان و 
سيو ننه كدركل حالف كانه البق لمانا تروك و ملعاو راطو انرمق كنك وطن قر دو واو كل 
خود درست مى داند» زيرا قرآن شفاى دردهاى درونى است و هر مريض را به طورى علاج مى كند. جنانكه كريمه «هُوَ الآوّلَ 
وَالآخٌ وَالظَاهِبٌ وَ الباطن» (187) و كريمه «الله نوق الشموات والاخض (/1)و كرييه زهو الذى فن الشنجَاء اله وف الأوضن الدة 
(180) و كريمه (هُوَّ مَعَكمْ) (182). و 


للخلا 


كريمه اينما توَلَوا نَم وَجْهُ الله 00 الى غير ذلكك در توحيد ذات, و آيات كريمه آخر سوره ١«حشرا‏ و غير آنها در توحيد 
صفاتء و كريمه «وَما رَمَيتّ اذ رَمَيِتّ وَلكنّ الله رَمَى) (188) و كريمه الْحَددٌُ له رب الْعَالَمينَ) (15) و كريمه ١ِيسَبحُ‏ ل ما 
فى السّمواتٍ وما فى الأزض'» (160). در توحيد افعال» كه بعضى به وجه دقيق و بعضى به وجه ادق دلالت دارد» براى هر يكك 
ان طيقات علماء طاهر و بالق طور تتنفاق:امراضن اسرت. 


ديكر از مقاصد و مطالب آن» 


دعوت به تهذيب نفوس و تطهير بواطن از ارجاس طبيعت و تحصيل سعادت,. و بالجمله» كيفيت سير و سلوك الى الله [است |. 
اين مطلب شريف به دو شعبه مهمّه منقسم است: يكى تقوا به جميع مراتب آن» كه مندرج در آن استء تقوا از غير حق و 
اعراض مطلق از ما سوى الله و ديكر ايمان به تمام مراتب و شؤونء كه در آن مندرج استء اقبال به حق و رجوع و انابه به آن 
ذات مقدّس. اين از مقاصد مهمّه اين كتاب شريف است كه اكثر مطالب آن بلا واسطه يا مع الواسطه به اين مقصد رجوع كند. 


ديكر از مطالب اين صحيفه الهيه» قصص انبيا و اوليا وحكماستء و كيفيت ترببيت حق آنها راء واتربيت آنها خلق را؛ كه در 
اين قصص فوائد بيشمار و تعليمات بسيار است. در آن قصص به قدرى معارف الهيه و تعليمات و تربيتهاى ربوبيه مذ كور و 


سبحان الله وله الحمد و المنّه. در همين قصّه خلق آدم عليه السلام و امر به سجود ملائكه و تعليمات اسماء و قضاياى ابليس و 
آدم عليه السلام كه در كتاب خدا مكرر ذكر شده. به قدرى تعليم و تربيت و معارف و معالم است براى كسى كه الَهُ كَلبٌ أو 
لق الَّممْمَ و هو شّهيد (191) كه انسان را حيران كند و اينكه قصص قرآنيه» مثل قصه آدم و موسى و ابراهيم و ديكر انبيا 
عليهم السلام» مكرر ذكر شده؛ براى همين نكته است كه اين كتاب» كتاب قصه و تاريخ نيستء بلكه كتاب سير و 
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سلوك الى الله و كتاب توحيد و معارف 


و مواعظ و حكم است و در اين امورء مطلوب تكرار است تا در نفوس قاسيه تأثيرى كند و قلوب از آن موعظت كيرد. به 
عبارت ديكر» كسى كه بخواهد تربيت و تعليم و انذار و تبشير كندء بايد مقصد خود را با عبارات مختلفه و بيانات متشنّته - 
كاهى در ضمن قصه و حكايت و كاهى در ضمن تاريخ و نقل و كاهى به صراحت لهجه و كاهى به كنايت و امثال و رموز - 
تزريق كند تا نفوس مختلفه و قلوب متشنّته هر يكك بتوانند از آن استفادت كنند. 


اخلاق و ازمنه و امكنه مختلف هستندء همه را نتوان به يكك طور دعوت كرد؛ اى بسا نفوسى كه براى اذ تعاليم به صراحت 
لهجه و القاء اصل مطلب به طور ساده حاضر نباشند و از آن متأثر نككردند؛ اينها را بايد به طور ساختمان دماغ آنها دعوت كرد 


كفصن بولانه انها فيها تك 


دسته اوّل در يكك ترازو كذاشت. اى بسا قلوب كه با تخويف و انذار متناسبند؛ و قلوبى كه با وعده و تبشير سروكار دارند. از 
اين جهت است كه اين كتاب شريف به اقسام مختلفه و فنون متعدده و طرق متشنّته مردم را دعوت فرموده؛ و جنين كتابى را 


تكرار حتم و لازم است. دعوت و موعظه بى تكرار و تفدّن» از حدّ 


بلاغت خارجء و آنجه متوقع از آن استء كه تأثير درنفوس باد ون تكزاو از ناض تشوة: 


مع الوصفء در اين كتاب شريف قضايا به طورى شيرين اتفاق افتاده كه تكرار آن انسان را كسل نكند؛ بلكه در هر دفعه كه 
اصل مطلب را تكرار كند.» خصوصيات و لواحقى در آن مذكور است كه در ديكران نيست؛ بلكه در هر دفعه يكك نكته مهمّه 
عرفانى يا اخلالقى را مورد نظر قرار داده و قضيه را در اطراف آن جرخ مى دهد. بيان اين مطلب استقصاى كامل از قصص 
قرآنيه لازم دارد كه در اين مختصرات نكنجد. در آرزوى اين ضعيف بى مايه ثبت است كه با توفيق الهى كتابى در خصوص 
قصص قرآنيه و حل رموز و كيفيت تعليم و تربيت آنها فراهم آورم به قدر ميسور. 


ديكر از مطالب اين صحيفه نورانيه» بيان احوال كفّار و جاحدين و مخالفان با حقّ و 
١87‏ 


حقيقت و معاندين با انبيا واوليا عليهم السلام؛ و بيان كيفيت عواقب امور آنها و جِكُونكى بوار و هلاك آنهاء جون قضاياى 
فرعون و قارون و نمرود و شدّاد و اصحاب فيلء و ديكر از كفره و فجره. كه در هر يكك از آنها موعظتها و حكم بلكه معارفى 
است براى اهلش. در اين قسمت داخل است قضاياى ابليس ملعون. در اين قسمت نيز داخل است - يا قسمتى مستقل است - 
قضاياى غزوات رسول خدا صلى الله عليه و آله» كه در آنها نيز مطالب شريفه مذكور استء. كه يكى از آنها كيفيت مجاهدات 
اصحاب رسول خدا صلى الله عليه و آله است براى بيدار كردن مسلمين از خواب غفلت و برانكيختن آنهاست 


براى مجاهدت فى سبيل الله و تنفيذ كلمه حق و اماته باطل. 


يكى ديكر از مطالب قرآن شريفء بيان قوانين ظاهر شريعت و آداب و ستن الهيه است» كه در اين كتاب نورانى كليات و 
مهمات آن ذكر شده و عمده در اين قسم دعوت به اصول مطالب و ضوابط آن است؛ مثل باب صلات»ء و زكات» و خمسء و 
حجء و صوم, و جهاد؛ و نكاح؛ و ارث؛» و قصاصء و حدودء و تجارتء وامثال آن و جون اين قسم, كه علم ظاهر شريعت 
استفادت كنند» از اين جهت در كتاب خدا دعوت به آن بسيار است و در احاديث و اخبار نيز خصوصيات و تفاصيل آنها به 


حدٌ وافر است و تصانيف علماء شريعت در اين قسمت بيشتر و بالاتر از ساير قسمتهاست. 


يكى ديكر از مطالب قرآن شريفء احوال معاد و براهين بر اثبات آن» و كيفيت عذاب و عقاب و جزا و ثواب آنء و تفاصيل 
جِنْت و نار و تعذيب و تنعيم [است]. دراين قسمت حالاءت اهل سعادت و درجات آنها از اهل معرفت و مقرّبين و از اهل 
رياضت و سالكين و از اهل عبادت و ناسكين» و همين طور حالات و درجات اهل شقاوت از كار و محجوبين و منافقين و 
جاحدين و اهل معصيت و فاسقين مذكور است. ولى آنجه به حال عموم بيشتر فايده داشته بيشتر مذكور و با صراحت لهجه 


است؛ و آنجه براى يكك طبقه خاصّه مفيد استء به طريق 


وو أقارة مذكور است؛ مثل «و رضوانٌ مِنّ الله أكبذ» (197) و آيات لقاء الله براى آن دسته» و مثل «كلا أنَهُمْ عَنْ رَبَهِمْ يؤْمَئذِ 


00 (*19) براى دسته ديكر. دراين قسمتء. يعنى در 
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برهانى يا نور عرفانى نتوان بيدا كرد. 


يكى ديكر از مطالب اين صحيفه الهيه كيفيت احتجاجات و براهينى است كه ذات مقدس حق تعالى يا خود اقامه فرموده بر 
اجات حم وينارت لوو هل باع بر إذات تحرو توتحا و توإعدر متيو ولالزيةا و ركز رطاف" كماايه ادر 
اق فسحيت كاف براهين دقيقه اى يبدا شود كه اهل معرفت از آن استفاده كامل نمايند» مثل شَهِدَ الله أنّهُ لا إلهَ إلا هو (198) 
و كاهى براهينى است كه حكما و دانشمندان طورى از آن استفاده كنندء و اهل ظاهر و عامّه مردم از آن طورى بهره بردارند» 
ل كيه لَوْ كان فيهما آلِهه إِنَا الله لس دَتاه (198) و مثل كريمه «إذاً لَلَّهَبَ كل إلهِ بما حَلَقّ (19) و مثل آيات اوّل سوره 
«حديد) و سوره مباركه «توحيد)» و غير آن و مثل احتجاج بر اثبات معاد و رجوع ارواح و انشاء نشئه اخرى» و احتجاج بر اثبات 
ملاائكه الله و انبياء عظام كه در موارد مختلفه اين كتاب شريف موجود است. اين حال احتجاجات خود ذات مقدس. يا آنكه 
حق تعالى نقل براهين انبيا و دانشمندان را فرموده بر اثبات معارف؛ مثل احتجاجات جناب خليل الرّحمن (سلام الله عليه) و غير 


ان. 


[قرآن كتاب معرفت و اخلاق] 


اكنون كه مقاصد و مطالب اين صحيفه الهيه را دانستى» يكك مطلب مهمّى را بايد در نظر بككيرى كه با توجه به آن راه استفاده 
از كتاب شريف بر تو باز شود و ابواب معارف و جكم بر قلبت مفتوح كردد و آنء آن است كه به كتتاب شريف الهى نظر 
تعليم داشته باشى و آن را كتاب تعليم و افاده بدانى» و خود را موظف به تعلم و استفاده بدانى. مقصود ما از تعليم و تعلم و 
افاده و استفاده آن نيست كه جهات ادبيت و نحو و صرف رااز آن تعليم بكيرى؛ يا حيث فصاحت و بلاغت و نكات بيانيه و 
بديعيه از آن فراكيرى» يا در قصص و حكايات آن به نظر تاريخى و اطلاع بر امم سالفه بنكرى؛ هيج يكك از اينها داخل در 
مقاصد قرآن نيست و از منظور اصلى 
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اينكه استفاده ما از اين كتاب بزركك بسيار كم استء براى همين است كه يا به آن نظر تعليم و تعلم نداريم - جنانكه غالباً اين 
طوريم - فقط قرائت قرآن مى كنيم براى ثواب و اجرء و لهذا جز به جهت تجويد آن اعتنايى نداريم. مى خواهيم قرآن را 
صحيح بخوانيم كه ثواب به ما عنايت شود؛ و در همين حد واقف مى شويم و به همين امر قناعت مى كنيم؛ لهذا جهل سال 
قرآن شريف را مى خوانيم و به هيج وجه از آن استفاده اى حاصل نشود جز اجر و ثواب قرائت. يا اكر نظر تعليم و تعلّم داشته 


باشيم» با نكات بديعيه و بيانيه و وجوه اعجاز آن, و قدرى بالاتر» جهات تاريخى 


و سبب نزول آيات» و اوقات نزول» و مكى و مدنى بودن آيات و سورء و اختلاف قرائات و اختلاف مفسرين از عامّه و خاصه. 
مفسرين بزركك ما نيز عمده هت خود را صرف در يكى ازاين جهات يا بيشتر كرده و باب تعليمات را به روى مردم مفتوح 


نككرده انك. 


بالجمله» كتاب خدا كتاب معرفت و اخلاق و دعوت به سعادت و كمال است؛ كتاب تفسير نيز بايد كتاب عرفانى اخلاقى و 
مبين جهات عرفانى و اخلاقى و ديكر جهات دعوت به سعادت آن باشد. مفسرى كه از اين جهت غفلت كرده يا صرف نظر 
نموده يا اهمّيت به آن نداده» از مقصود قرآن و منظور اصلى انزال كتب و ارسال رسل غفلت ورزيده. اين يكك خطايى است 
كه قرنهاست اين ملت را از استفاده از قرآن شريف محروم نموده و راه هدايت را به روى مردم مسدود كرده. ما بايد مقصود از 
تنزيل اين كتاب را قطع نظر از جهات عقلى برهانى» كه خود به ما مقصد را مى فهماند؛ از خود كتاب خدا اخذ كنيم. مصئّف 
كتاب مقصد خود را بهتر مى داند. اكنون به فرموده هاى اين مصئّف راجع به شؤون قرآن نظر كنيم؛ مى بينيم خود مى فرمايد: 
«ذلك الكتاتٌ لا رَيبَ فيه مردى لِلمُتّقينَ) .)١90(‏ اين كتاب را كتاب هدايت خوانده. مى بينيم در يكك سوره كوجكك جندين 
مرتبه مى فرمايد: «و لققد سنا القُرآنَ لِلذَّكر قَهَلْ مِنْ مُذّكر» (198). مى ببنيم مى فرمايد: وَآْرََنا ليك الذّكر لْتبِينَ لِنَّاس ما 


س 


ُرّلَ اليهغ وَلعَلَه 
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يتَفَكرُونَ) (199). 


مى فرمايد: «كتابٌ أَبْرَلناهُ لكك مُبارَكك لِدَيّروًا آياتهِ وَِيتَدَّكرَ أولوا الأباب» (200) الى غير ذلكك از آيات شريفه كه ذكرش به 
طول انجامد. 


بالجمله؛ مقصود ما از اين بيان نه انتقاد در اطراف تفاسير استء جه هر يكك از مفّرين زحمتهاى فراوان كشيده و رنجهاى بى 
تاعان برده تا كتابى شريف فراهم آورده قَلِلْهِ دَزَهُمْ وَعَلى الله أَجْرُهُمْ بلكه مقصود ما آن است كه راه استفاده از اين كتتاب 
شريف راء كه تنها كتتاب سلوك الى الله و يكتا كتاب تهذيب نفوس و آداب وسنن الهيه است و بزركترين وسيله رابطه بين 
خالق و خلق و عروه الوثقى و حبل المتين تمسكك به عر ربوبيت استء بايد به روى مردم مفتوح نمود. علما و مفسّر رين تفاسير 
فارسى و عربى بنويسند و مقصود آنها بيان تعاليم عرفانى و اخلاقى و بيان كيفيت ربط مخلوق به خالق و بيان هجرت از دار 
الغرور به دار السّررور و الخلود باشد به طورى كه در اين كتاب شريف به وديعت كذاشته شده. صاحب اين كتاب سكاكى و 
عد فيك عمطم كان حيانة الاقم اسه مويه ركسل فيص انرو عيات لسن شرف قله درن 
و ابن خلكان نيست تادر اطراف تاريخ عالم بحث كند؛ اين كتاب جون عصاى موسى و يد بيضاى آن سرورء يا دم عيسى كه 
احياء اموات مى كرد نيست كه فقط براى اعجاز و دلالت بر صدق نبى اكرم آمده باشد؛ بلكه اين صحيفه الهيه كتاب احياء 
قلوب به حيات ابدى علم و معارف الهيه است؛ اين كتاب خدا است و به شؤون الهيه (جلّ و علا) دعوت مى كند. مفسّدر بايد 
شؤون الهيه 


او قناة وارعهه لمر م ولا يزية الطالكوة لا خسار 01 


جه خسارتى بالاتر از اينكه سى - جهل سال كتاب الهى را قرائت كنيم و به تفاسير رجوع كنيم و از مقاصد آن بازمانيم «رَيْنا 
ظَلَمنا نْفْسَنا وَإِنْ لَمْ تَْفِرْلّنا وَتَوحَمْنا لَنَكوئَنَ مِنَ الخاسرين» (507). 


فصل جهارم: [رفع موانع استفاده از قرآن] 


اكنون كه عظمت كتاب خدا از جميع جهات مقتضيه عظمت معلوم شد و راه استفادت مطالب آن مفتوح كرديدء بر متعلم و 
مستفيد از كتاب خدا لازم است كه يكى ديكر از آداب مهمه را به كار بندد تا استفاده حاصل شود؛ و آن رفع موانع استفاده 


است كه ما از آنها تعبير كنيم به حجب بين مستفيد و قرآن و اين حجابها بسيار است كه ما به بعض از آن اشاره نماييم: 


يكى از حجابهاى بزركك حجاب خودبينى است كه شخص متعلم خود را به واسطه اين حجاب مستغنى بيند و نيازمند به 
استفاده نداند و اين از شاهكارهاى مهم شيطان است كه هميشه كمالات موهومه را بر انسان جلوه دهد و انسان را به آنجه كه 
دارد راضى و قانع كند و ماوراء آنجه بيش اوست هر جيز را از جشم او ساقط كند. مثلاء اهل تجويد را به همان علم جزيى 
قانع كند و آن را در نظر آنها جلوه هاى فراوان دهد و ديكر علوم را از نظر آنها بيفكند. حَمَله قرآن را بيش آنها به خود آنها 
تطبيق كند و آنها رااز فهم كتاب 


نورانى الهى و استفاده از آن محروم نمايد. اصحاب ادبيت را به همان صورت بى مغز راضى كند و تمام شؤون قرآن را در 
همان كه بيش آنهاست نمايش دهد. اهل تفاسير به طور معمول را سركرم كند به وجوه قرائات و آراء مختلفه ارباب لغت و 
وقت نزول و شأن نزول و مدنى و مكى بودن و تعداد آيات و حروف و امثال اين امور اهل علوم را نيز قانع كند فقط به دانستن 
فنون دلالا.ت و وجوه احتجاجات و امثال آن. حتى فيلسوف و حكيم و عارف اصطلاحى را محبوس كند در حجاب غليظ 
اصطلاحات و مفاهيم و امثال آن. شخص مستفيد بايد تمام اين حجب را خرق كند و از ماوراء اين حجب به قرآن نظر كند و 
در هيج يكك اين حجابها توقف نكند كه از قافله سالكان الى الله باز ماند و از دعوتهاى شيرين الهى محروم مى شود. از خود 


قرآن شريف دستور عدم وقوف و قانع نشدن به يكك حدّ معين استفاده شود. 


شامخ علم خود وقوف نفرمود؛ به مجرّد آنكه شخص كاملى را مثل خضر ملاقات كرد با آن تواضع و خضوع كفت: «مَل 


16/8 


عُلَمْتَ رُشْداً» (*20) و ملازم خدمت او شد تا علومى كه بايد استفاده كند فرا كرفت. حضرت ابراهيم عليه السلام به مقام 
بزركك ايمان و علم خاصٌ به انبيا عليهم السلام قناعت نكردء عرض كرد: «رَبٌ أَرِنِى كيف تحى الْمَوْنَى) (©00. از ايمان قلبى 
خواضية درفي كتد 


به مقام اطمينان شهودى. بالاتر آنكه خداى تباركك و تعالى به جناب ختمى مرتبت - اعرف خلق الله على الاطلاق - دستور مى 
دهد به كريمه شريفه «وَ قَلَ رَبّ زَدْنِى علماً» (000. اين دستورات كتاب الهىء اين نقل قصه هاى انبياء براى آن است كه ما از 
آنها تنتبه حاصل كنيم واز خواب غفلت برانكيخته شويم. 


يكى ديكر از حجب» حجاب آراء فاسده و مسالكك و مذاهب باطله است؛ كه اين كاهى از سوء استعداد خود شخص است و 
اعلهز امفيكو عتلكنا بمن اشرسواه ارسديئ امرض كه مكعيوهيا ارمقتارف قر اختيعاارا بحرم موف بداكه ا كن اتاد 
فاسدى به مجرّد استماع از يدر و مادر يا بعض از جهله از اهل منبر در دل ما راسخ شده باشدء اين عقيده حاجب شود ما بين ما 
و آيات شريفه الهيه؛ واكر هزاران آيه و روايت وارد شود كه مخالف آن باشدء يا از ظاهرش مصروف كنيم ويا به آن به نظر 


فهم نظر تكنيم 


ذو #ونفه تتريقه فوا ند "روفال الو فول باامت ان قرس ١‏ كةو هذا الغ 1ن وكر و0807 ارميطوار كذارد ةقر اق مراتب شار 
و منازل بيشمار دارد كه به عمده آن شايد ما متّصف باشيم. آيا اكر ما اين صحيفه الهيه را مثلا جلدى ياكيزه و قيمتى نموديم و 


در وقت قرائت يا استخاره بوسيديم وو به ديده نهاديم» آن رامهجور نككذاشتيم؟ 


آيا اكر غالب عمر خود را صرف در تجويد و جهات لغويه و بيانيه و بديعيه آن كرديمء اين كتاب شريف را از مهجوريت 
بيرون آورديم؟ آيا اككر قرائات مختلفه و امثال آن را فرا كرفتيم» از 


ننكك هجران از قرآن خلاصى يبدا كرديم؟ آيا اكر وجوه اعجاز قرآن و فنون محدنات آن را تعلم كرديم؛ از شكايت رسول 
قرآن كتاب الهى است و در آن شؤون الهيت 


604 


است؛ قرآن حبل متّصل بين خالق و مخلوق است و به وسيله تعليمات آن بايد رابطه معنويه و ارتباط غيبى بين بندكان خدا و 
شريف فرموده: (إنّما الْعِلَمُ تاه آيةٌ مخكمَة؛ وَفريضّةٌ عادِلَةٌ؛ وَسْنَهَ قائمة» (007. 


قرآن شريف حامل اين علوم است؛ اكر ما از قرآن اين علوم را فرا كرفتيم» آن را مهجور نككذاشتيم. اكثر دعوتهاى قرآن را 
يذيرفتيم واز قصّه هاى انبيا عليهم السلام كه مشحون از مواعظ و معارف و حكم است تعليمات كرفتيم» اكر ما از مواعظ 
خداى تعالى و مواعظ انبيا و حكما كه در قرآن مذكور است موعظت كرفتيم» قرآن را مهجور نككذاشتيم؛ و الا غور در صورت 
ظاهر قرآن نيز اخلاد الى الارض (27208). واز وساوس شيطان است كه بايد به خداوند از آن يناه برد. 


يكى ديكر از حجب كه مانع از فهم قرآن شريف و استفاده از معارف و مواعظ اين كتاب آسمانى است» حجاب معاصى و 
بايد دانست كه از براى هر يكك از اعمال صالحه 


ياسيئه جنانكه در عالم ملكوت صورتى است مناسب با آنء در ملكوت نفس نيز صورتى است كه به واسطه آن در باطن 
ملكوت نفس يا نورانيت حاصل شود و قلب مطهّر و منؤر كرددء در اين صورت نفس جون آيينه صيقل صافى كردد كه لايق 
تجليات غيبيه و ظهور حقايق و معارف در آن شود؛ ويا ملكوت نفس ظلمانى و يليد شود» دراين صورت قلب جون آبينه 
زنكار زده و جركين كردد كه حصول معارف الهيه و حقايق غيبيه در آن عكس نيفكند. جون قلب دراين صورت كم كم در 
تحت سلطه شيطان واقع شود و متصرّف مملكت روح ابليس كردد» سمع و بصر و ساير قوا نيز به تصرف آن يليد در آيد» و 
سمع از معارف و مواعظ الهى بكلى بسته شودء و جشم آيات باهره الهيه را نبيند واز حق و آثار و آيات او كور كردد؛ و دل 
تفقّه در دين نكند و از تفكر در آيات و بينات و تذكر حق واسماء و صفات محروم كردد جنانكه حق تعالى فرموده: الَهُمْ 
قلوبٌُ لايفَْهونَ بها وَلَهُمْ آغينٌ لا ينصرونٌ بها وَ لَّهُمْ آذانٌ لا 


ل 


يش مَعُون بها أولئكك كالائعام بَلْ هُمْ أَصَل) (204). نظر آنها به عالم جون نظر انعام و حيوانات كردد كه از اعتبار و تدر خالى 
است,. و قلوب آنها جون قلوب حيوانات شود كه از تفكر و تذكر بى بهره استء بلكه از نظر در آيات و شنيدن مواعظ و 


معارق حالت غفلت و استكيان آناق روز افزون شوة؛ سن :از عحيواان ست كرو كمراهترتك. 


يكى ديكر از حجب غليظه؛ كه يرده ضخيم 


است بين ما و معارف و مواعظ قرآن» حجاب حبٌ دنياست كه به واسطه آن قلب تمام همم خود را صرف آن كند و وجهه قلب 
يكسره دنيا وى شود؛ و قلب به واسطه اين محبت از ذكر خدا غافل شود و از ذكر و مذكور اعراض كند. هر جه علاقه مندى به 
دنيا و اوضاع آن زيادت شود, يرده و حجاب قلب ضخيمتر كردد و كاه شود كه اين علاقه به طورى بر قلب غلبه كند و سلطان 
حك يكام واشت رقتاسة قلي تسلط نيل" كدن كد كوو قطروه اله سكل اموق شود و كوقاف تخادكة نه روس البنا نونف واه و اند 
قفلهاى قلب كه در آيه شريفه است كه مى فرمايد: لقلا يكَدَيرونَ القّآنَ آم عَلَى قُلُوب أَفْانُهاه )1١(‏ همين قفل و بندهاى 
علايق دنيوى باشد. كسى كه بخواهد از معارف قرآن استفاده كند واز مواعظ الهيه 7 بردارد» بايد قلب را از اين ارجاس 
تطهير كند و لوث معاصى قلبيه را كه اشتغال به غير استء از دل براندازد؛ زيرا غير مطهّر محرم اين اسرار نيست. قال تعالى: 
له لقرآن كريمٌ * فى كتاب مكنون * لا يمَمَهُ إل لْمَطَهَرون» .)11١(‏ جنانكه از ظاهر اين كتاب و مس آن در عالم ظاهره غير 
مطهّر ظاهرى ممنوع است تشريعاً و تكليفاء از معارف و مواعظ آن و باطن و سر آن ممنوع است كسى كه قلبش متلوّث به 


ارخاس لفاكت دتري الس 
فصل ينجم [: برخى آداب قرائت قرآن] 


يكى از آداب قرائت قرآن حضور قلب استء ديككر از آداب مهمه آن, تفكر است. مقصود از تفكر آن است كه از آيات 


شريفه 


جستجوى مقصد و مقصود كند و جون مقصد قرآنء جنانكه خود آن صحيفه نورانيه فرمايد» هدايت به شسَّمْل سلامت است و 


اخراج از همه مراتب 
١2١‏ 


آنء كه راجع به قواى ملكيه استء تا منتهى النّهايه آن» كه حقيقت قلب سليم است به دست آورد. 


در قرآن شريف دعوت به تفكر و تعريف و تحسين از آن بسيار شده. قال تعالى: «وَأَنْرََنا اليك الذَّكر لِتمِينَ للنّاس ما ثَزْلَ إلَيهِمْ 


وَلَعَلْهُمْ يتفكدونَ» (؟01). 


از حضرت ختمى مرتبت صلى الله عليه و آله منقول است كه جون اين آيه شريفه نازل شد كه مى فرمايد: (إنَّ فى حَقٍ 
المّمواتِ وَالأَرْض وَاخْتِلافٍ اليل َالنَهار لآيات -: 117 فرمود: اويل لِمَنْ قَرَأهَا ولم يتَفَكد فيها» .)71١5(‏ عمده در اين باب 
آن است كه انسان بفهمد تفكر ممدوح كدام است؛ و الا در اينكه تفكر در قرآن و حديث ممدوح است شكك نيست. بهترين 
تعبيرها از برى آنء آن است كه خواجه عبدالله انصارى قدس سره مى كندء قال: (إغْلَع أن التَفكر تَلْمّسُ البصيرَهِ لاش تِدراكك 
البَغْيهه .)1١10(‏ يعنى تفكر جستجو نمودن «بصيرت» است - كه جشم قلب است - براى رسيدن به مقصود و نتيجه» كه غايت 
كمال آن است و معلوم است مقصد و مقصود سعادت مطلقه است كه به كمال علمى و عملى حاصل آيد. 


يسء انسان در آيات شريفه كتاب الهى و در قصص و حكايات آن بايد مقصود و نتيجه انسانيه» كه سعادت استء. به دست 


آورد و جون سعادت رسيدن به سلامت مطلقه و عالم نورو 


طريق مستقيم استء انسان بايد از قرآن شريف شيل سلامت و معدن نور مطلق و طريق مستقيم را طلب كند؛ جنانكه در آيه 
شريفه سابقه اشاره به آن شد. جون شخص قارى مقصد را يافت» در تحصيل آن بينا شود و راه استفاده از قرآن شريف بر او 
كشوده وابواب رحمت حق بر او مفتوح كردد؛ و عمر كوتاه عزيز خود و سرمايه تحصيل سعادت خويش را صرف در امورى 


كه مقصود به رسالت نيست نكند و از فضول بحث و كلام در جنين امر مهمّى خوددارى كند. 
نف 


جون مدّتى جشم دل را به اين مقصود افكند واز ديكر امور صرف نظر كرد جشم دل بينا كردد و حديد شود و تفكر در 
قرآن براى نفس عادى شود و طرق استفاده باز كرددء و ابوابى براو مفتوح شود كه تاكنون نبوده؛ معارفى از قرآن استفاده كند 
كه تاكنون به هيج وجه [استفاده] نمى كرده؛ آن وقت شفا بودن قرآن را براى امراض قلبيه مى فهمدء و مفاد آيه شريفه «وَ تُزْلَ 
من الفر] زدنا كو كفاة وتعمة للمزمية بو لزيد الطالميق إلا خسار (5) ومع :قزل امير التو (ضلوات ال علية) زا كه 
مى فرمايد: نوَتَعلمُوا اْقّرآن؛ كانه رَيٌ الوب و اسكَشْمُوا نورو؟ كَإنَّهُ فاك الضَدُور» (117) ادراكك مى كند و از قرآن شريف 
فقط شفاء امراض جسمانيه را طلب نمى كندء بلكه عمده مقصد را شفاء امراض روحانيه كه مقصد قرآن است قرار مى دهد. 
قرآن براى شفاء امراض جسميه نازل نشده» كرجه شفاء امراض جسميه به او حاصل شود؛ جنانكه انبيا عليهم السلام نيز براى 


شفاء جسمانى نيامده بودند كرجه شفا مى دادند؛ آنها اطباء نفوس و 


شفا دهند كان قلوب و ارواحند. 


يكى از آداب مهمه قرائت قرآن كه انسان را به نتايج بسيار و استفادات بيشمار نائل كند» «تطبيق» است و آن جنان است كه در 
هر آيه از آيات شريفه كه تفكر مى كندء مفاد آن را با حال خود منطبق كندء و نقصان خود را به واسطه آن مرتفع كند و 
امراض خود را بدان شفا دهد. مثا در قصه شريفه حضرت آدم عليه السلام ببيند سبب مطرود شدن شيطان از باركاه قدس با 
آن همه سجده ها و عبادتهاى طولانى جه بوده» خود را از آن تطهير كند؛ زيرا مقام قرب الهى جاى ياكان استء با اوصاف و 
اخلاق شيطانى قدم در آن باركاه قدس نتوان كذاشت. از آيات شريفه استفاده شود كه مبدأ سجده ننمودن ابليس خودبينى و 
عجب بوده كه كوس 'نَا خَيرٌ مِنْهُ حَلقتَنى مِنْ نار وَحَلَقتَه مِنْ طين» (114) زدء و اين خودبينى اسباب خودخواهى و خودفروشى 
ع نفك انا نعف انلو قالطا عر وي د شاو و مت ارا الات نان م لازو تار ان ل 11 
اول عمر شيطان را ملعون و مطرود خوانديم و خود به اوصاف خبيثه او متصف هستيم و در فكر آن برنيامديم كه آنجه سبب 


مطروديت د ركاه قدس است در هر 
ون 


كسى باشد مطرود است؛ شيطان خصوصيتى ندارد» آنجه او را از دركاه قرب دور كرد ما را نككذارد كه به آن دركاه راه يابيم. 
مى ترسم لعنهايى كه به ابليس مى كنيم خود نيز در آن شريكك باشيم. 


الحبلة كب" كب تخواهة اف 81 شروت عل واو زوه كاف وزكارده باه هن ركف إ ]باك هوه 


واتاعالاتم عرد نطق حدما اناق كائلة كنتيات دو | نه شتروقه قو ووه الفان: قوم بد زا بجنا لز موك الناية ذا الله 
وَجِلَّتْ قُلوبهُْ و إذا ثُلِيتْ عَليهِمْ آيانّهُ زَادَتّهُمْ إيماناً وَعَلى رَبْهِمْ يتَوَكلون ...» ,)7١14(‏ شخص سالكك بايد اين اوصاف ثلاثه را 
ببيند با او منطبق است؟ آيا وقتى ذكر خدا مى شودء قلب او فرو مى ريزد و ترسناكك مى شود و وقتى آيات شريفه الهيه براو 
خوانده مى شودء نور ايمان در قلبش افزايش بيدا مى كند و اعتماد و توكلش به حق تعالى است؟ يا در هر يكك از مراتب 
راجلء و از هر يكك از اين خواصٌ محروم است. اككر بخواهد بفهمد كه از حق ترسنااكك است و قلبش از ترس خداوند فرو مى 
ريزدء به اعمال خود نظر كند. انسان ترسناك در محضر كبريايى جسارت به مقام مقدّسش نكند ودر حضور حضرت حق 
متك حرمات الهبة نتمابذ. اكر با آبات الهيه ابمان قوق شود تون اعان نه مملكت ظاهركن. نيز سررايت كلد ممكة الست قلت 
نورانى باشدء و زبان و كلام و جشم و نظر و كوش و استماع نورانى نباشد. بشر نورانى آن است كه تمام قواى ملكيه و ملكوتيه 
اش نور بخش باشد؛ و علاوه بر آنكه خود او را هدايت به سعادت و طريق مستقيم كند, به ديكران نيز نورافشانى كند و آنها را 
به راه انسانيت هدايت كند؛ جنانكه اكر كسى به خداى تعالى توكل و اعتماد داشته باشد» قطع طمع از دست ديككران كند و بار 


احتياج و فقر خود را به دركاه غنى مطلق افكند؛ و ديككران را كه جون خود او فقيران و بينوايانند 


مشكل كشا نداند. 
مصباح ؟ شمه اى از آداب قرائت در خصوص نماز 


فصل اوّل: [مراتب قرائت] 
براى قرائت» در اين سفر روحانى و معراج الهى مراتب و مدارجى است كه به مناسبت اين 


ع١‏ 
رساله به بعض از آن اكتفا مى كنيم: 


اول آنكه قارى جز به تجويد قرائت و تحسين عبارت به جيزى نيردازد؛ و همٌ او فقط تلفظ به اين كلمات و تصحيح مخارج 
حروف باشد تا تكليفى ادا و امرى ساقط شود. معلوم است براى جنين اشخاصى تكاليف كلفت و زحمت دارد و باطن آنها از 
1 عتدر افك افاة واحظى الاعيادت تقيض ع الكو عاقب يمعقاى كار كه سصد» مكز اكه انشيوائ غين نف إلى 
شود و به همان لقلقه. مورد احسان و انعام كردند. اين طايفه كاهى شود كه زبان آنها كه مشتغل به ذكر حق استء قلب آنها 
از آن بكلى عارى و برى است؛ و در حقيقت اين دسته به صورت داخل نماز و به باطن و حقيقت مشغول به دنيا و مآرب و 
شهوات دنيويه هستند. كاهى شود كه قلب آنها نيز اشتغال به تفكر در تصحيح صورت نماز دارد؛ در اين صورت. اينها به 


حسب قلب و زبان وارد صورت نماز هستند» و اين صورت از آنها مقبول و مرضى است. 


طايفه دوم كسانى هستند كه به اين حدّ قانع نشده و نماز را وسيله تذكر حق دانند و قرائت را تحميد و ثناى حق شمارند. از 


نراقي أنوة بظانلشهر اقم تقاض ابيع 2 كر [زذا جه طاول اققام ف و كنارف لقنا وميه لوو ظاية سيق 


قَسَمْتٌ الصلاة تينى وَ بن عَتِدى: فَنِضْفُها لى, و نِضمُها لعبدى. فَإِذا قالَ: «بشم الله الرَّحْمَن الرَحيم' يفول الله: ذّكرنى عَبدى و 


إذا قال: والعمدة 00 نشول للد ملت معدم رانس علي نودو مفلن اجن نازر كا وان قال: «الرّخمن الرّحيِم) ول ال 
00 قال: «مالكك يؤم الدّين) 15 الله: مَجَدَنى عبدى [وفى روايه: فَوّض الى عَتٍدى] و إذا قال: «إياكك نعبد 
وإياكك نستعين» يقول الله: هذا يينى وَبِينَ تَدى. و إذا قال: («إهْرِدِنًا الضّ راط الْمْشِتَقِيمَ) يفون تسدنا لسع اعفد با شال: 
الكرقة 


جون نمازء به حسب اين حديث شريفء تقسيم شده است بين حق و عبدء بايد عبد تا آنجا كه حق مولى است قيام به حق او 
كند؛ و به ادب عبوديت» كه دراين حديث شريف فرموده استء قيام كند تا حق (تعالى شأنه) به لطايف ربوبيت با او عمل 
فرمايد؛ جنانكه فرمايد: 


م١‏ 
«وَ أَوْفُوا بعَهْدى أوفٍ بِعَهْدِكة) (571). 


تكميل: از حديث شريف قدسى جنين ظاهر شود كه تمام نماز بين حق و عبد تقسيم شده است و فقط «حمد» را از باب نمونه و 


مَكَل ذكر فرموده اند. 


در هر يكك آن احوال و افعال صلاتى براى حق تعالى حقى است كه عبد بايد به آن قيام كند كه آن آداب عبوديت است در 
امتشرلة ئراق عبن حط تسبي اكه 5 بس از قيام به ادب عبوديت حق تعالى عنايت فرمايد به لطف خفى و رحمت 
جلى. اككر خود را در اين ن ميقاتهاى الهيه از عنايات خاصّه محروم ديد, بداند كه به آداب عبوديت قيام ننموده. علامت آن براى 
متوسّطين آن است كه لذت مناجات و حلاوت عبادات را ذائقه قلب نمى جشد واز بهجت و سرور و انقطاع به حق محروم 


شود؛ وعبادتى كه 


از لذت و حلاوت خالى باشد» روحى ندارد و قلب را از آن استفاده اى نباشدك. 


يس اى عزيز» قلب را به آداب عبوديت مأنوس كن و به ذائقه روح حلاوت ذكر خدا را بجشان. اين لطيفه الهيه در ابتداء امر به 
شدت تذكر وانس با ذكر حق حاصل شود؛ ولى در ذكر قلب مرده نباشد و غفلت بر آن مستولى نشود. جون با تذكر قلب را 
مأنوس نمودىء كم كم عنايات ازليه شامل حالت كردد و فتح ابواب ملكوت بر قلبت كردد و علامت آن تجافى از دار غرور و 


انابه به دار خلود و استعداد براى موت قبل از رسيدن موت است. (؟572) 


بارالهاء از لذت مناجات و حلاوت مخاطبان خود ما را نصيبى عنايت فرما؛ و ما را در زمره ذاكران و جركّه منقطعان به عرٍّ قدس 


خود قرار ده؛ و دل مرده ما را حياتى جاويدان بخش و از ديكران منقطع و به خود متوبجه فرما. إنك وَلى الْمَضْل و الإنعام. 


فصل دوم: بعض آداب استعاذه 


أ 


قال تعالى: «فإذا قَرَأْتَ الَْوْآنَ فَاسْتَعِذٌ باللّه مِنَ الشّيطانٍ الرّجِيم * إِنَهُ ليس لَهُ سَلْطانٌ عَلى الّذِينَ 


ع 
آمَُوا وَعَلى رَبْهِم يتَوَكلونَ * إنْما سِلْطانهُ عَلى الَذينَ يتوَلَونَهُ و الَذينَ هُمْ بهِ مُشّركون» (227. از آداب مهمه قرائنت» خصوصاً 


قرائت در نماز كه سفر روحانى و معراج حقيقى استء استعاذه از شيطان رجيم است كه خار طريق معرفت و مانع سير و سلوكك 
الى الله است؛ جنانكه خداى تعالى خبر دهد از قول او در سوره مباركه اعراف آنجا كه فرمايد: «قالَ قبما أَغْوَيتى لأفْعَدَنَ لَهُمْ 


صراطكك 3 تق » (316). قسم خورده است كه سر راه مستقيم را بر اولاد آدم بكيرد 


و آنها رااز آن بازدارد. يسء در نماز كه صراط مستقيم انسانيت و معراج وصول الى الله است بى استعاذه از اين راهزن صورت 
نككيرد و بدون يناه بردن به حصن حصين الوهيت از شْرٌ او ايمنى حاصل نشود. اين استعاذه و يناه بردن» با لقلقه لسان و صورت 
بى روح و دنياى بى آخرت تحقق بيدا نكند؛ جنانكه مشهود است كه اين لفظ را كسانى هستند كه جهل ينجاه سال كفته و از 
شد اين راهزن نجات نيافته» و در اخلاق و اعمال بلكه عقايد قلبيه از شيطان تبعيت و تقليد نموده اند. اككر درست يناه برده 
بوديم از شرٌ اين يليد» ذات مقدس حق تعالى كه فياض مطلق و صاحب رحمت واسعه و قدرت كامله و علم محيط و كرم بسيط 
است ما را يناه داده بود و ايمان و اخلاءق و اعمال ما اصلاح شده بود. يسء بايد دانست كه هر جه ازاين سير ملكوتى و 
سلوك الهى بازمانديمء به واسطه اغواى شيطانء از قصور يا تقصير خود ماست كه به آداب معنويه و شرايط قلبيه آن قيام 
نكرديم؛ جنانكه در تمام اذكار و اوراد و عبادات كه به نتايج روحيه و آثار ظاهريه و باطنيه آنها نائل نمى شويم براى همين 
دقيقه است. از آيات شريفه قرآنيه از احاديث شريفه معصومين عليهم السلام آداب كثيره استفاده شود كه تعداد همه آنها 


محتاج به فحص كامل و اطاله كلام است و ما به ذكر بعض آنها اكتفا مى كنيم. 


حكن الامو كدت مسشهادء اعارص اقيق جن] كه وى تكالن ا وشعطان تقل نوماتن اف دكد لَعْويَهُ كفي ب الا 
عِباد ك مِنْهُمُ المخلصينَ) (210) اين 


«اخلا-ءص». به حسب آنجه از كريمه شريفه ظاهر شود. بالا-تر از اخلاءص عملى استء جه عمل جوانحى يا جوارحى؛ زيرا به 
صيغه مفعول است؛ و اكّر منظور اخلاص اعمالى بود» به صيغه فاعل تعبير مى شد. 


1 


كر عون اكد سناو قة. براق بقاقة هم اسقتق بو لله الوضاتها عت تعود دك به شتدات رفاك عيله فوم قله كه 
اصل آن است؛ جنانكه اشاره به آن است در حديث مشهور كه مى فرمايد: «مَنْ أَخْلْصٌ لله أَرَْعِينَ صباحاً جَرَتْ ينابيعٌ الْحِكمَهٍ 
مِنْ قَلبهِ عَلى لسانه» (572). 


يس»ء در اوّل امر اخلااءص عمل باعث خلوص قلب شود؛ و جون قلب خالص شد. انوار جلالل و جمالء در مرآت قلب ظاهر 
شود و جلوه كند واز باطن قلب به ظاهر ملكك بدن سرايت كند. 


بالجمله» آن خلوص كه موجب خروج از تحت سلطنت شيطانيه است» خالص شدن هويت روح و باطن قلب است براى خداى 
تعالى. اشاره به اين مرتبه از خلوص است كلام حضرت امير المؤمنين عليه السلام در مناجات شعبانيه: «الهى, هَثِْ لى كمال 
الاتقطاع إلّيك». (777) جون قلب به اين مرتبه از اخلاءص رسد وازما سوى بكلى منقطع شود و در مملكت وجود او به جز 
حق راه نداشته باشد» شيطان را - كه از غير راه حق بر انسان راه يابد - بر او راه نباشد؛ و حق تعالى او را به يناه خود بيذيرد و 
در حصن حصين الوهيت واقع شود؛ جنانكه فرمايد: «كلمة لا اله إلا الله جِض نى؛ قَمَنْ دَخَلَ حِض نىء أَمِنَ مِنْ ع ذابى) (518). 


محال و خضي لا اله ]لذ اللقهي ند اق نوتم يستاتكة انم لاسرا كد مراقين الشقد 


يكى 


ديكر از آداب و شرايط استعاذه آن است كه در آيه شريفه - كه در اوّل فصل مذكور شد - اشاره به آن فرموده. و آن «ايمان» 


است و آن غير از علم استء ولو به برهان جكمى حاصل شود (ياى استدلاليان جوبين بود). (719) 


ايمان حظ قلب است كه با شدّت تذكر و تفكر و انس و خلوت با حق حاصل شود. شيطان با آنكه علم به مبدأ و معاد - به 
نص قرآن - داشته» در زمره كفار محسوب شده. اكر ايمان عبارت از همين علم برهانى بودء بايد كسانى كه اين علم را دارند 


از تصرف شيطان دور باشند و نور 
١2/‏ 
هذايت قرآن در آنها تأنان باشد» با.اينكة ابن آثار را مى:بينيم حاصل نشود با ايمان برهائى. 


يس اكر بخواهيم از تصرف شيطان خارج شويم و در تحت يناه حق تعالى واقع شويمء بايد با شدّت ارتياض قلبى و دوام توجه 
ا كلت نو نفك ابراوده وأعار ته يحتارى اسان راب جاده جا لب الى وا ونين لي الم ند ا صرت 
شيطان تهى كردد؛ جنانكه خداى تعالى فرمايد: «اللّه وَلى الَذينَ آمَنوا خْرجَهُمْ مِنَ الظلّماتِ إلى الثّور) )٠ ١‏ يس مؤمنين راء 
كوتعوق: تعالى عتمي نازو مر لل ظاهر و باطكاد و بيكةا و غلة امك أن تصوقات قطان خالص ودر ملطنة جيك داخلسة اذ 
همه مراتب ظلمات به نور مطلق آنها را خارج كند: از ظلمت معصيت وطغيان» و ظلمت كدورات اخلاق رذيله» و ظلمت جهل 


و كفر و شركك و خودبينى و خودخواهى و خوديسندىء به نور طاعت و عبادت و انوار اخلاق فاضله» و نور 


علم و كمال ايمان و توحيد و خدا بينى و خدا خواهى و خدا دوستى منتقل شود. 


جنانكه يكى از آداب آن «توكل» است كه آن نيز از شعب ايمان و انوار حقيقى لطيفه ايمانيه است و آن واككذار نمودن امور 


است به حقء كه از ايمان قلب به توحيد فعلى حاصل شود. 


جون بنده سالكك غير حق تعالى مفزع و يناهى نديد و تصرّف در امور را منحصر به ذات مقدّسش دانستء حالت انقطاع و 
الجاء و توكل در قلب بيدا شود و استعاذه او حقيقت بيدا كند و جون از روى حقيقت به حصن حصين ربوبيت و الوهيت يناه 
برد» ناجار او را يناه دهد با فضل واسع و رحمت كريمانه إنْهُ ذو قصل عَظيم. 


فصل سوم: بعض آداب تسميه 


عن الرّضا عليه السلام حينَ سََمْل عَنْ تَفُسير «البسمِلّه) قال: «مَعنى قَوْلٍ القائل: بشم الله أى أسِمٌ عَلى نَفْسِى سِمَهُ مِنْ سِماتٍ الله و 
هى العبادَةٌ). قال الراوى فَقَلْتٌ له: ما السَمَهُ؟ قال: مالْعَلامَه (381). 


بدان (حعلكك الله وإيانا مِنَ الْمَتَسَ مين بست مات الله) كه دخول در منزل «تسميه» براى يالكة معدرر تست دك حنة]ذ امشول د 


منزل استعاذه. 
براى متوسّطين و امثال ما ناقصين» ادب آن است كه سمه و داغ عبوديت را در وقت 
١‏ 


«تسميه) به قلب بككذاريم, و قلب رااز سمات الله و آيات و علامات الهيه با خبر كنيم و به لقلقه لسان اكتفا نكنيم؛ باشد كه از 
عنايات ازليه شمّه اى شامل حال ما شود و جبران ماسبق كندء و راهى به تعلم اسماء بر قلب ما مفتوح كردد و راهى به مقصود 


حاصل شود. 


بالجمله» شخص سالكك كه بخواهد تسميه او حقيقت بيدا كندء بايد 


رحمتهاى حق را به قلب خود برساند و به رحمت رحمانيه و رحيميه متحقّق شود. علامت حصول نمونه آن در قلب آن است 
كه با جشم عنايت و تلطف به بندكان خخدا نظر كند و خير و صلاح همه را طالب باشد. اين نظر نظر انبياء عظام و اولياء كمّل 
عليهم السلام است. منتهى آنها دو نظر دارند: يكى نظر به سعادت جامعه و نظام عائله و مدينه فاضله؛ ديكرء نظر به سعادت 
شخص و علاقه كامله به اين دو سعادت دارند و قوانين الهيه كه به دست آنها تأسيس و انفاذ و كشف و اجرا مى شودء اين دو 
سعادت را كاملا مراعات مى نمايد. حتى در اجراى قصاص و حدود و تعزيرات و امثال آنء كه به نظر مى رسد با ملاحظه نظام 
مدينه فاضله تأسيس و تقنين شده است» هر دو سعادت منظور است؛ زيرا اين امور در اكثر براى تربيت جانى و رساندن او به 
سعادت دخالت كامل دارد. حتى كسانى كه نور ايمان و سعادت ندارند و آنها را با جهاد و امثال آن به قتل مى رسانند - مثل 
يهود بنى قريظه - براى خود آنها نيز اين قتل صلاح و اصلاح بود؛ و مى توان كفت از رحمت كامله نبى ختمى قتل آنهاست؛ 
زيرا با بودن آنها دراين عالم در هر روزى براى خود عذابهاى كوناكون تهيه مى كردندء كه تمام حيات اينجا به يكك روز 
عذاب و سختيهاى آنجا مقابله نكند. اين مطلب براى كسانى كه ميزان عذاب و عقاب آخرت و اسباب و مسبات آنجا را مى 


دانند ير واضح است. يس» شمشيرى كه به كردن يهود بنى قريظه و امثال آنها 


زده مى شود به افق رحمت نزديكتر بوده وهست تا به افق غضب و سخط. 


باب امر به معروف و نهى از منكر از وجهه رحمت رحيميه است. يسء بر آمر به معروف و ناهى از منكر لازم است كه به قلب 
خود از رحمت رحيميه بجشاند» و نظرش در امر و نهى خودنمايى و خودفروشى و تحميل امر و نهى خود نباشد؛ زيرا اكر با 
اين نظر مشى كندء منظور از امر به معروف و نهى از منكرء كه حصول سعادت عباد و اجراى احكام الله در بلاد است» حاصل 
نشود. بلكه كاه شود كه از امر به معروفٍ انسان جاهل نتيجه معكوسه حاصل شود و جندين منكر سربار شود براى يكك امر و 


نهى جاهلانه كه از روى خواهش نفسانى و 
1 


تصرّف شيطانى واقع شود. اما اكر حسٌ رحمت و شفقت و حق نوعيت و اخوّت انسان را به ارشاد جاهلادن و بيدار كردن 
قلوب صلبه سخت را نيز از آن استكبار و استنكار فرو نشاند. 


افسوس كه ما از قرآن تعلم نمى كيريم و به اين كتاب كريم الهى نظر تدبّر و تعلم نداريم و استفاده ما از اين ذكر حكيم كم و 
ناعرو شك اكنون فكو در أده دوف ردقي إلى فرعو اله طفن أ فقول لكولا ليا لله 212 أن فين زه ارا عا اذ 


َرَعَوْق كداكلقانش تدجاق زبيد كد آنا ولك الأغل 0 كف دو 


علو و فسادش به يايه اى قرار كرفت كه ١يدَبَحٌ‏ أَبْناتَهُمْ وَ يستخى نسائّهُم (1) درباره او نازل شدء و به مجرد خوابى كه ديد و 
كهّنه و سَره به او خبر دادند كه موسى بن عمران عليه السلام خواهد طلوع كرد زنها را از مردها جدا كرد و بجه هاى بى كناه 
را ذبح نمود و آن همه فساد كرد - خداوند رحمن به رحمت رحيميه خود در جميع زمين نظر فرمود و متواضعترين و كاملترين 
نوع بشرء يعنى نبى عظيم الشّأن و رسول عالى مقام مكرّمى مثل موسى بن عمران (على نبينا و آله و عليه السلام) را انتخاب 
فرمود و با دست تربيت خود تعليم و تربيت كرد او را؛ جنانكه فرمايد: وَلمَا بَلٌَ أَشّدٌَهُ واشْرتّوى آنيناةٌ حكماً وَعِلْماً و كذلكك 
نَجْى الْمخسنين» (780) و يشت او را قوى فرمود به برادر بزركوارى مثل هارون عليه السلام؛ و اين دو بز ركوار راء كه كل 
سرسبد عالم انسانيت بودند» خداى تعالى انتخاب فرمود؛ جنانكه فرمايد: (وَآنَا احتَوتُك» (38) و فرمايد: «وَ اصطنَغتُك لِنَفْسِى 
* اذْهَتْ أَنْتَ وَأحُوك بآياتى ولا ييا فِى ذكرى» (/179) و ديكر آيات شريفه كه در اين موضوع وارد شده كه از حوصله بيان 


١ا/ا‎ 


تو نيزاكر جشم دل باز كنى» يكك نغمه روحانى لطيفى مى شنوى كه جميع مسامع قلبت و شراشر وجودت از سور توحيد ير 
شود. بالجمله» با همه تشريفات خداى تعالى اين همه تهيه را ديد و موسى كليم را ورزيد به ورزش هاى روحانى؛ جنانكه 


فرماردة واكك ونا )و شالها دو حدمت اتعي رد 


راه هدايت و ورزيده عالم انسانيت» او را فرستاد؛ جنانكه فرمايد: امَلَبنْتَ منِينَ فى أَهْلٍ دْينَ نم جْتٌ على قََدَّرِ يا موسى) 
(18). يس از آنء براى اختبار و افتتان بالا-ترى» او را در بيابان در طريق شام فرستاد, و راه او را كم كردء و باران بر او فرو 
ريختء و تاريكى را براو جيره؛ و درد زايبدن را بر زنش عارض فرمود؛ و جون جميع درهاى طبيعت به روى او بسته شد و 
قلب شريفش به جبلت فطرت صافيه منقطع به حق شد و سفر روحانى الهى در اين بيابان ظلمانى بى يايان به آخر رسيدء «آنْسَ 
مِنْ جانب الود ناراً ... ما آتيها تُووى من شاطى الوادٍ الأسيمن فى افع الُْبارَكه مِنَ القّدجَو أَنْ يا موسى إِنَى أن الله رَبّ 
العامة 835 فين انارت هج لبد تاك ود دو رينها قن روعاف : دراك كدة كود اق مال او زا هيد كرد رافظ وات 
ارشاد و نجات دادن يكك نفر بنده طاغى ياغى كه كوس /أنَا رَبّكم الغلى» مى كوفتء و آن همه فساد در ارض مى كرد. 
ممكن بود خداى تعالى او را به صاعقه غضب بسوزاند» ولى رحمت رحيميه براى او دو بيغمبر بزركك مى فرستدء در عين حال 
طفارش اوراعى فزغايك كذابا اويا قلام تزء لين كفكر كيدةاباشل كتاية بأد خذا افد و ان كرذان بوه وعاقيث: امرابعرسلن. 
اين دستور امر به معروف و نهى از منكر است. اين كيفيت ارشاد مثل فرعون طاغوت است. اكنون تو نيز كه مى خواهى امر به 
معروف و نهى از منكر كنى و خلق خدا را ارشاد كنىء از 


اين آيات شريفه الهّيهه كه براى تذكر و تعلّم فرو فرستاده شده. متذكر شو و تعلم كير با قلب ير از متت و دلٍ با عاطفه با 
بند كان خداوند ملاقات كن و خير آنها را از صميم قلب طالب شو. جون قلب خود را رحمانى و رحيمى يافتى» به امر و نهى و 
ارشاد قيام كن تا دلهاى سخت را برق عاطفه قلبت نرم كند و آهن قلوب به موعظت آميخته با آتش محبتت لين كردد. 


اين وادى غير از وادى بغض فى الله و حبٌ فى الله است كه انسان بايد با اعداء دين 

فنا 

عداوت داشته باشد؛ جنانكه در روايات شريفه و قرآن كريم وارد است. آن در جاى خود صحيح واين نيز در جاى خود 
باب 0 شمّه اى از آداب و اسرار ركوع 

فصل اوّل: تكبير قبل از ركوع 


و جلال حق و عزّت و سلطنت ربوبيت را در نظر آرد و مقام ضعف و عجز و فقر و ذلت عبوديت را نصب العين خود قرار دهد؛ 


و دراين حالء به مقدار معرفتش به عرِّ ربوبيت و ذل عبوديت» تكبير حق تعالى از توصيف كند. 
بايد بنده سالكك تسبيح و تقديسى كه نمايد» محض اطاعت امر و به واسطه اذن حق تعالى عبادات بداند؛ و الا خود را جسارت 


آن نبود كه در محضر ربوبيت مثل او عبد ضعيفى كه در حقيقت لا شىء و آنجه دارد نيز از خود معبود عظيم الشأن است لاف 


از تعظيم او زند. جايى كه مثل على بن الحسين با آن 


لسان ولايت مآابى شيرين» كه لسان الله است» عرض كند: 
«أقبلسانى هذا الكالّ أشكرك» )781١(‏ 
از يشه لاغرى جه خيزد. (؟585) 


يس» جون عبد سالك خواهد وارد منزل خطرناك ركوع شود, بايد خود را مهياى آن مقام كند؛ و با دست خود تعظيم و 
عبادت و سلوك خود را يشت سر اندازد و دستها را تا حذاى كوش بلند كند و كفهاى خالى خود را رو به قبله كند و صفر 
اليد و تهى دست با قلب يراز خوف و رجاء خوف از تقصير و قصور به قيام به مقام عبوديت و رجاء واثق به مقام مقدّس حق 


كه او را تشريف داده و به جنين مقاماتى كه از حلص اوليا و كمّل احباست بار داده» وارد منزل ركوع شود. 
فصل دوم: آداب انحناء ركوعى 

عمده احوال صلات سه حال استء كه ساير اعمال و افعال مقدّمات و مهيئات آنهاست: 

وف 


اوّل قيام؛ دوم ركوع؛ سوم سجود و اهل معرفت اين سه را اشاره به توحيدات ثلاثه دانند و ما در سد الصلاه آن مقامات را 
مذكور داشتيم. اينكك با لسانى ديكر بيان اين منازل كنيم كه با عامّه مناسبتى داشته باشد. 


يس كوييم كه جون صلات معراج كمالى مؤمن و مقرّب اهل تقواست,ء متقوّم به دو امر است كه يكى مقدّمه ديكر است: 
اوّلء تركك خودبينى و خودخواهى؛ كه آن» حقيقت و باطن تقواست. 


دوم خداخواهى و حق طلبى؛ كه آن» حقيقت معراج و قرب است و لهذا «الصلاة قُربانٌ كل تَّتَى) (187). جنانكه قرآن شريف 
نيز نور هدايت است ولى براى متقين: «ذلكك الكتاتٌ لارَيب فيه هُدى لِلْمتّقينَ) (788). 


بالجمله» در اين سه مقام كه مقام قيام و ركوع و سجود استء اين 


دو مقام بتدريج حاصل شود. يسء در حال «قيام» تركك خودبينى است به حسب مقام فاعليت» و رؤيت فاعليت حق و قيوميت 
حق مطلق. در «ركوع) تركك خودبينى است به حسب مقام صفات و اسماء؛ و رؤيت مقام اسماء و صفات حق است. در «سجودا 
تركك خودبينى است مطلقاً و خمداخواهى و خداطلبى است مطلقاً و جميع منازل سالكين از شؤون اين مقامات ثلا-ثه است؛ 
جنانكه بر اهل بصيرت و اصحاب عرفان و سلوكك واضح است. 


حون سالكة فر ابن حقامات ره ره انك مره كلسو انة انال خوتحندات قاؤاثة قي هر كك ا نقاماك: كه دقفتو فيد 


است سالك را مراقبت بيشتر ضرور است و البته خطر مقام بالاتر و لغزشش بيشتر است. 


يس» در مقام ركوع جون سالك را دعوى آن است كه در دار وجود علم و قدرت و حيات و اراده اى جز از حق نيست و اين 
دعوى بسيار بزركك و مقام بسيار دقيقى است و از امثال مااين دعاوى نشايدء به باطن ذات بايد به دركاه مقدّس حقّ روى 
تضرّع و مسكنت و ذلت آوريم وعذر قصور و تقصير خواهيم؛ و نقصان خود را به عين عيان و شهود وجدان دريابيم؛ شايد كه 


از مقام مقدّس توجهى و عنايتى شود و حال اضطرارء اسباب دستكيرى ذات مقدّس شود 

١ع‎ 

«١‏ مَنْ يجيب المَضْطرٌ إذا دَعاءٌ وَ يكشف السّوءَ» (ه؟). 

فصل سوم: [وصف ركوع صلات معراج] 

در صلات معراج رسول خدا صلى الله عليه و آله وارد است كه يس از ركوع خطاب عزرّت رسيد: 


فانطة إلى عوشي فال وشول.آلله: فنظؤت إلى عظمه ذَعَيَت لها نفسئ وغشئ على؛ فالهقت أن قلت «استحان رتى 


العظيم وَ بِحَمْدِوا لِعِظم ما رَآَيتٌ. فَلَمَا قلت ذلكك. تجلى الْعَشّى عَنَى عَتّى قَلتّها سر بعاً لهم ذلك؛ فَرَجَعَتٌ إِلَى نَفْسى كما كانّت 
(عع0 


مقصد و دستاويز حصول مطلوب قرار داده» دست از دامن مقصود برنداريم تا كام دل برآريم. لااقل اكر خود, مرد اين ميدان 


نيستيم» از مردان راهء هدايت طلبيم و از روحائيث كمّل اعانت جويبم؛ شايد بوبى از معارف به مشام جان ما برسد و نسيمى از 
لطايف به كالبد مرده ما بوزد؛ زيرا عادت حق تعالى احسان و شيمه او تفضل و انعام است. 


باب م اسرار و آداب سجود 


يسء سرٌ وضع سجودىء جشم از خود شستن است؛ و ادب وضع رأس بر تراب اعلى مقامات خود را از جشم افكندن واز 
تراب يست تر ديدن است. واككر در قلب از اين دعاوى كه به حسب اوضاع صلاتى اشارت به آنهاست علّتى باشد» بيش ارباب 
معرفت نفاق است و جون خطر اين مقام بالا-ترين خطرات استء سالكك الى الله را لازم است به جبلت ذاتى و فطرت قلبى 
مسشكقة 31 ب غنا اسن جل وعلذ) كرده وباذلت :و سكيع عفر اتتسير اف رااظلب كك 


ماجون در رساله سر الضّ لاه اين مقامات را بتفصيل ذكر نموديمء در اين رساله خوددارى كنيم, و به روايت شريفه مصباح 
الشّريعه براى آداب آن اكتفا نماييم. 


لغكنا 
قال الصادق عليه السلام: 


ما حَسِرَ وَاللهء مَنْ آتى بِحَقِيقَهِ السَجودٍ وَلّو كانَ فى الْعُمْر مَرّهَ واجِدّهٌ و ما أفْلْحَ مَنْ خلا بِرَبِهِ فى مِْل ذلكك الْحالٍ تَشْبِيهاً بمخادع 


نَفْمَهء غافلا لاهياً عَمَا أده لله لاج دين مِنْ أنْس الْعاجلٍ و راحه الآجلٍ و لا بَعدَ عَنٍ الله بدا مَنْأَحْسَن تَقَزّبَهُ فى الَيْجْودٍ و لا 
قرب إليه آبداً من أساء أَدبَهُ وَضَيعَ رمه بعل لبوا فى حال سود ل 0 علم الا لق فين 
تراب عه الَْلقُ؛ ونه ان دك ء مِنْ نُطْفَهِ ِمَِرُها كل أ د؛ وَكوَّنَ و لم يكن و قد جَعَلَ الله م: مغنى الَّمجُودٍ سمب التَقَرَبِ لَه 
لَب وَاليرٍ وَارّوح. فمَن َب نه بعد من غير ألا ترى فى الطاجر أله لا بثتوى حال المّسجُودٍ إلا بالتوارى عَنْ جميع الأطياء 
وَالإختجاب عَنْ كل ما تراه العُيونُ كذلكك أمرٌ الْباطِن فمَنْ كان لبه عقا فى ص لاته بش بىء دُونٌَ الله تعالىء فَهُوَ قَريبٌ مِنْ 
ذلك الغىء اعرذ تقرتوها آراة الله مثة قن لاد فآ امد ور اما جل الله وجل مِنْ لين فى يَف (980). 


وال فول له صلى الله عليه و آله: قالَ الله تعالى: لا أطلِعٌ عَلى قَلْبٍ عَدْدِ فأغلَمُ فيه َب الإلخلا.ص لطاعتى لِوَجهى وَابْتِغَاءِ 
مؤضاتى إِلَا ولت تَقُويِمَهُ وَ سِياسَتَهُ و من اشْتَعَلَ بغيرىء فَهُوَ م مِنّ الْمُسْتَهْرِئِينَ بنفيه؛ وَ مكتّوبٌ إِسْمّهُ فى ديوانٍ الخاسِرين. رع" 
دراين حديث شريف جمع بين بيان اسرار و آداب فرموده و تفكر در آنء طرقى از معرفت به روى سالك الى الله باز كند» و 
تأبَى و جحود منكرين را درهم مى شكندء و تأييد و تشييد اصحاب ايقان را مى فرمايد» و حقيقت انس و خلوت با حق و تركك 


غير حق تعالى را كوشزد فرمايد. 


در سجود. جون ساير اوضاع صلاتى» هيأتى و حالى و ذكرى و سرّى است واين 


أموو براق كمل كلووق اسنف كده رابع وسالة يان ابن اشارك شدفوو قصبلا تى ناس اميق او ازاواى موف طيووهياة أن 
ارائه خاكسارى و ترك استكبار و خودبينى است و إرغام آنفء كه از مستحتبات مؤكده بلكه تركك آن خلاف احتياط استء 
اظهار كمال تخضّع و تذلّل و فروتنى است؛ و نيز توجه به اصل خويش و يادآورى از نشئه خود است و اعضاى ظاهره؛ كه 
يخال 
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ادراك و ظهور تحريكك و قدرت است كه همين هفت يا هشت عضو استهء بر زمين مذلّت و مسكنت نهادن علامت تسليم تامّ 


جون تذكر اين معانى در قلب قوى شدء كم كم قلب از آن منفعل شده؛ حالى دست دهد كه آن حالت فرار از خود و تركك 


خودبينى است. نتيجه اين حال» حصول حالت انس است و دنباله آن» خلوت تامٌ حاصل شود و مَحَبِت كلى بيدا شود. 
باب /ا آداب سلام 


عبد سالكك جون از مقام سجود., به خود مد و حالت صحو و هشيارى براى او دست داد واز حال غيبت از خلق به حال 
حضور رجوع كرد» سلام دهد به موجودات» سلام كسى كه از سفر و غيبت مراجعت نموده. يس در اوّل رجوع از سفرء سلام 
به نبى اكرم دهد و يس از آنء به ديكر موجودات توجه كند. كسى كه در نماز غايب از خلق نبوده و مسافر الى الله نشده براى 
او سلام حقيقت ندارد و جز لقلقه لسان نيست. يسء ادب قلبى سلام به ادب جميع صلات است؛ و اككر در اين نمازء كه 


نشده واز بيت نفس خارج نشده؛ سلام براى او نيست. نيز در اين سفر اككر سلامت از تصرّفات شيطان و نفس امّاره بود» ودر 
تمام اين معراج حقيقى قلب را علتى نبود» سلام او حقيقت دارد و الا لاسلام له. قال الصادق عليه السلام: 


مَعنّى «الّه.لام؛ فى دبْر كل ص لاوء الآمانٌُ؛ آىء مَنْ آدَى أَمْرَ الله وَسْنَة َيه صلى الله عليه و آله خاشعاً مِنْه لَه قله الآمانٌ من بَلاء 
الدَّنيا وَبَراءَةٌ مِنْ عذاب الآخِرَه و «الشّملامٌ) إِسْمٌ فن اشساءااث كمال أؤواعة خلنة لله سار امفقاة فى الشاعلقت والأماناتبز 
الإضافاتٍ وَتَصْديقٍ مُصاحيتهم فيما بَبنهُمْ وَصِدَحَهِ مُعَاشَرَتِهِمْ. و إذا أَرَدْتَ نْ نَضَعَ السَّلامَ مَوْضِعَهُ وَنَوَدّى مَعْناُ َائقٍ الله و ليسم 
ينك ديئك وقنبك وَعفْلك و لا نديد ها بطم المعامدى, و َم حَفْطُك أن لا مهم و لا كملّهُْ وتُوحِفَهُعْ بنك بشو 
مُعاميك مَعَهعه نَم صَد يفك فُمّ عَدُوكك؛ فَانَ مَنْ لَْ ين لَ ممه مَنْ هُوَ الأب إلَيهِم لبعد أؤلى و من لا يضَعٌ «المّملام) مَواضعة 


هذِهء قلا سَلامَ و لا تَسْلِيمَ؛ و كان كاذباً فى سَلامِهِ وَإِنْ أفشاةٌ فى الْحَلّقَ. (89؟) 

١/1 

نايك 3انبتت كه تقوانزا مراتتك :و عتازلى الست 

يس» تقواى ظاهر» نكاهدارى ظاهر است از قذارت و ظلمت معاصى ق/البيه. اين تقواى عامّه است. 


تقوائ ناطةه تكهذارى وتطيير آن استة از افراظ :و عفر بط ى مجاوق انخد اعتدال :دن اخلاق و غزائر روحيةو انم كقراى اه 


4. 


است. 


تقواى عقل» نكاهدارى و تطهير آن است از صرف آن در علوم غير الهيه. مراد از علوم الهيه علومى است كه مربوط به شرايع و 


مظاهر حدق اث الهية اسة و اكر براق 1 قاشدة تشع ع عند ساحن هيدا و معاف باشد. اية تقواي اص خواصض امت 


تقوائ قلب:.و آن نكاهدارى آن اسث ان مشاهده و مذاكره غير حق. اين تقواى اولباست و مقصود اذ حديث شريق كه فرمايد 
حق كدالى: ونا غلية عن خلس 198:3 همده خلوت قلي اسث. ابن خلوك بيقرية خلرات» وخلر ثهاق درك مقدمه حصول 
يس» كسى كه متّصف به همه مراتب تقوا شدء دين و عقل و روح و قلب او و جميع قواى ظاهره و باطنه اش سالم ماند؛ و 
حَفَظه و موكلين او نيز سالم مانند و ازاو ملول و وحشتناك نشوند. معاملات و معاشرات جنين شخصى با صديق و عدوّش به 
طريق سلامت شود؛ بلكه ريشه عداوت از باطن قلبش منقطع شود» هر جند مردم با او عداوت ورزند و كسى كه به جميع 
مراتب سلامت نباشد» به همان اندازه از فيض «سلام) محروم و به افق نفاق نزديكك شود. 

خاتمه بعضى از امور داخله و خارجه نماز 

فصل اوّل: تسبيحات اربعه 

ركن اوّل «تسبيح» است و آنء تنزيه از توصيف به تحميد و تهليل استء كه از مقامات شامله است. بنده سالكك بايد در تمام 
عبادات متوججه آن باشد و قلب خود را از دعواى ثناجويى حق نككاه دارى كند؛ كمان نكند كه از براى عبد ممكن است قيام به 


حقٍ عبوديت» فضلا از قيام به حقٌّ ربوبيت كه جشم آمال كمِّل اوليا از آن منقطع و دست طمع بزركان اصحاب معرفت از ذيل 
آن كوتاه اسة وغنقا شكار كس نشود دام بازكير». (181) ازاين جهت كفته اند كمال معرفت اهل معارف 


عرفان عجر خويش است. (507؟) 


أرق صوق رصودف وام عق را و طلة) كان حال ها عل كان متمق اك دسنة ححية عر ما يجار كان اران عدت 
داده و اجازه ورود در يكك همجو مقام مقدّس منزّه كه يشت كرٌوبيين ازقرب به آن خم استء مرحمت فرموده واين از 
بزركترين تفضّ لات و ايادى ذات مقدّس ولى نعمت است بر بندكان خودء كه اهل معرفت و اولياء كمّل و اهل الله قدر آن را 


به قدر معرفت خود مى دانند» و ما محجوبان بازمانده از هر مقام و منزلت و محرومان 
ةنا 


دور افتاده ازهر كمال و معرفت بكلّى از آن غافليم؛ و اوامر الهيه راء كه فى الحقيقه بالادترين .نعم يزر كف نامتناهى است»ء از 
تكلف و كلفت دانيم و با كسالت قيام به آن كنيم» و از اين جهت از نورانيت آن بكلى محروم و محجوبيم. 


تسبيحات در ركعات اخيره قائم مقام «حمد) اسكاو مصلى شقان ابتك كد جد رانيز بخواند بجاى آن. 
وذكن سوم «تهليل» است واز براى آن مقاماتى است”: 


يكى مقام نفى معبود غير حق است,. و «لا اله الا الله» أى: لا معبودٌ سوى الله. بنايراين» مقام «تهليل» نتيجه مقام «تحميد) اسث؟؛ 
زيرا اكر محمدت منحصر به ذات مقدّس حق شدء عبوديت نيز بار خود را در آن مقام مقدّس افكند؛ يسء كويى سالك جنين 


كويد كه جون جميع محامد منحصر در حق استء عبوديت نيز منحصر به او شود, و او معبود شود و بتها همه 


شكسته شود. از براى «تهليل» مقامات ديكرى است كه مناسب اين مقام نيست. 
ركن جهارم «تكبيرا است. آن نيز تكبير از توصيف است؛ كويى كه عبد در اوّل ورود در «تحميد» و «تهليل»» تنزيه از توصيف 
نموده؛ يس از فراغ از آن نيز تنزيه و تكبير از توصيف نمايد» كه تحميد و تهليلش محفوف به اعتراف به تقصير و تذلّل باشد. 


عبد سالكك بايد در اين اذكار شريفه كه روح معارف است حال تبيّل و تضرّع و انقطاع و تذلّل را در قلب تحصيل كند؛ و به 
كثرت مداومت باطن قلب را صورت ذكردهد و حقيقت ذكر را در باطن قلب متمكن سازدء تا قلب متلدّس به لباس ذكر شود و 
لباس خويشء كه لباس بُعد استء از تن بيرون آورد؛ يسء قلب الهى حقانى شود. 


فصل دوم: آداب قلبيه قنوت 


«قنوت» يكى از مستحبات مؤكده است كه تركك آن شايسته نيستء بلكه احتياط در اتيان به آن است؛ زيرا بعضى از اصحاب 
قائل به وجوب شدهاندء و ظاهر بعض روايات نيو وتجواف اسك كرعنه اقوى در صناعت فقهى عدم وجوب است,. جنانكه 


مشهور بين علماء اعلام است و آن متقوّم است به بلند نمودن دست را در حذاء وجه؛ و بسط باطن كفها را طرف 
لا 
آسمان و خواندن ادعيه مأثوره يا غير مأثوره. 


فقها فرموده اند: افضل ادعيه در آنء» دعاى «فرَّج) است. (107) و دليل فقهى معتدٌبهى به نظر نويسنده نرسيده بر افضليت؛ ولى 
مضمون دعا دال بر فضيلت تامه آن اعية 0 زيرا مشتمل بر «تهليل» و اتسبيح) و «تحميك) اسبتة كه روح توحيد است؟ جنانكه بيان 


شد. نيز مشتمل بر اسماء بزركك الهى است از قبيل: «اللها» «الحليم)» «الكريم)»» 


«العَلى)» «العظيم)» «الرّب)؛ نيز مشتمل بر ذكر ركوع و سجود است؛ نيز مشتمل است بر صلوات بر ييغمبر و آل اوعليهم السلام. 
كويى اين دعاى شريف با اين اختصار مشتمل به تمام وظايف ذكريه صلات است. 


از ادعيه شريفه كه بسيار فضيلت دارد و مشتمل بر آداب مناجات بنده با حق و مشتمل بر تعداد عطاياى كامله الهيه است كه با 
حال قنوت كه حال مناجات و انقطاع به حق است تناسبى تام دارد و بعضى از مشايخ بزركك رحمه الله بر آن تقريباً مواظبت 


آن فضايل و ثوابهاى بسيار است؛ جنانكه در توحيد شيخ صدوق رحمه الله است. (106) 


بهتر در ادب عبوديت آن است كه در حال قنوت» كه حال مناجات و انقطاع به حق است در خصوص صلات؛ء كه همه اش 
اظهار عبوديت و ثناجويى استء و در اين حالت كه ذات مقدّس حق (جلّ وعلا) بالخصوص فتح باب مناجات و دعا به روى 
عبد فرموده و او را به اين تشريف شرافت داده. بنده سالكك نيز ادب مقام مقدّس ربوبيت را نككاه دارد» و از ادعيه خود مراقبت 
كند كه مشتمل بر تسبيح و تنزيه حق تعالى و متضمّن ذكر و ياد حق باشد؛ و جيزهايى كه از حق دراين حال شريف مى 


در محضر ياكان شرمسار ننمايد و در محفل ابرار بى مقدار نكند. 


اى عزيز» قنوت دست شستن از غير حق و اقبال تامٌ به عزّ ربوبيت ييدا كردن استء و كف خالى و سؤال به جانب غنى مطلق 
دراز نمودن است؛ و در اين حال انقطاع, از دنيا ياد كردن 
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كمال نقصان و تمام خسران است. 

جاناء اكنون كه از وطن خود دور افتادى و از مجاورت احرار محجور شدى و كرفتار اين ظلمتكده ير رنج و محن كرديدى. 
خود جون كرم ابريشم بر خود متن. 


عزيزاء خداى رحمان فطرت تو را به نور معرفت و نار عشق تخمير نموده. و به انوارى جون انبيا و عشّاقى مانند اوليا مؤيد 
فرموده؛ اين نار را به خاكك و خاكستر دنياى دنى منطفى نكن؛ و آن نور را به كدورت و ظلمت توجه به دنيا كه دار غربت 
است مكدر ننما؛ باشد كه اكر توججهى به وطن اصلى كنى و انقطاع به حق را از حق طلب كنى و حالت هجران و حرمان خود 
رابا دلى دردناك به عرضش برسانى و احوال بيجاركى و بينوايى و كرفتارى خويش را اظهار كنى» مددى غيبى رسد و 
589 ه5151 


در قنوت بخوانى» خصوصاً آنجا كه عرض مى كنند: «الهى هَبْ لى كمال الانقطاع إليكك» (500). ولى با حال اضطرار و تبتّل و 


تضرّع نه با دل مرده جون دل نويسنده؛ بسيار مناسب اين حال است. 


فصل سوع: تعفيي 


آن يكى از مستحبات مؤكده است و تركك آن نيز مكروه است 


ودر نماز صبح و عصر تأكيدش بيشتر است. تعقيبات مأثوره بسيار است؛ از آن جمله تكبيرات ثلاثه اختتاميه است. شايد دست 
ذا طعة تموقة و سل مر كيه كير كقق وابعنة عغات اله اله إلا الها ونشدة وقد :1 023 1ن عواتدن كنايت كد باندن رسال 
سرٌ الصلاه اسرار روحيه اين تكبيرات و رفع يد را به طور لطيفى» ذكر نموديم و آن از الطاف حق تعالى است به اين مسكين. 


از جمله تعقيبات شريفه؛ تسبيحات صدّيقه طاهره عليها السلام است كه رسول خخدا صلى الله عليه و آله به آن معظمه تعليم 


فرمود و آن افضل تعقيبات است. در حديث است كه اكر جيزى افضل از آن 
10 


تسبيحات در هر روز در تعقيب هر نمازى بيش من محبوبتر است از هزار ركعت نماز در هر روز. (50) و معروف بيش 


اصحاب آن است كه «تكبير) سى و جهار مرتبه» و «تحميد) سى و سه مرتبه» و ١تسبيح)‏ سى و سه مرتبه؛ به همين ترتيب. 


جون صبح افتتاح ورود در دنياست و با مخاطره اشتغال به خلق و غفلت از حق انسان مواجه است؛ حوب است انسانٍ سالكك 
بيدار در اين موقع باريكء براى ورود در اين ظلمتكده تاريكك به حق تعالى متوسّل شود و به حضرتش منقطع كردد وجون 
خود را در آن محضر شريف آبرومند نمى بيند» به اولياء امر و شفعاء انس و جانء يعنى رسول ختمى صلى الله عليه و آله و 
ائمّه معصومين عليهم السلام» متوسّل كردد 


وآن ذوات شريفه را شفيع و واسطه قرار دهد و جون براى هر روزى فير و مجيرى استء يس روز شنبه به وجود مباركك 
رسول خدا صلى الله عليه و آله» و روز يكشنبه به حضرت اميرالمؤمنين عليه السلام» و روز دوشتبه به امامان همامان سبطان 
عليهما السلام» و روز سه شنبه به حضرات ستجاد و باقر و صادق عليهم السلام» و روز جهارشنبه به حضرات كاظم و رضا و تقى 
و نقى عليهم السلام؛ و روز ينجشنبه به حضرت عسكرى عليه السلام؛ و روز جمعه به ولى امر (عيجل الله فرجه الشّريف)» متعلق 
استء (184) مناسب آن است كه در تعقيب نماز صبح براى ورود در اين بحر مهلك ظلمانى و دامكاه مهيب شيطانى» متوسّل 
به خفراى آن روز شود؛ و با شفاعت آنهاء كه مقرّبان باركاه قدس و محرمان سرايرده انسند» از حق تعالى رفع شرٌ شيطان و 
نفس امّاره بالشوء را طلب كندء و در اتمام و قبول عبادات ناقصه و مناسكك غير لايقه؛ آن بز ركان را واسطه قرار دهد. البته حق 
لاتغا شاه حنادكة مسد على الله جلي بو اله ودودماق أن رابونا نط عد يعدو راتما قا يما قن ورموةه وريه ير كاك انها 
امت را از ضلالت و جهل نجات مرحمت فرموده؛ به وسيله و شفاعت آنها قصور ما را ترميم و نقص ما را تتميم فرمايد و 
إظاعاكك وبع قات قافا نا ازا شو لسن رما 1 وَلى الْقَضْلٍ وَ الإنعام. 


تعقييات مأثوره در كتب ادعيه مذكورء و هر كس مناسب با حال خود انتخابى كند و اين 
0 


ختم و دعا: 


مناسب بود كه ما اين رساله را تتميم كنيم به ذكر موانع معنويه صلات از قبيل ريا و عجب و امثال آنء لكن به واسطه آنكه در 
ختم [مى كنم] واز ارباب نظر ياكك عفو خطا مى طلبمء و به دعاى خير آنان و نفس كريم آنها نيازمندم. 


بار خداوندا كه ما بندكان ضعيف را بى سابقه خدمت و طاعتىء يا احتياج به بندكى و عبادتى» با تفضل و عنايت و محض 
رحمت و كرامتء لباس هستى يوشانيدى. و به انواع نعمتهاى روحانى و جسمانى و اصناق رحمتهاى باطنى و ظاهرى مفتخر 
فرمودىء بى آنكه از نبود ما خللى در قدرت و قوّت تو راه يابد» يا از بود ما به عظمت و حشمت تو جيزى افزايد» اكنون كه 
سرجشمه رحمانيت تو جوشيد, و جشم خورشيد جمال جميل تو درخشيدء و مارا به بحار رحمت مستغرق و به انوار جمال 
منوّر فرمود» نقايص و خطيئات و كناهان و تقصيرات ما را نيز به نور توفيق باطنى و دستكيرى و هدايت سرّى جبران فرماء و دل 
سر تا يا تعلق ما را از تعلّقات دنياويه يرَهان» و به تعلق به عرِّ قدس خود آراسته نما. 


بار الهاء از طاعت ما ناجيزان بسطى در ملكك تو حاصل نشود» و از سرييجى ما نقصى در مملكتت راه نيابد» واز عذاب و 
شكنجه كناهكاران نفعى به تو عايد نككردد» واز بخشش و رحمت افتاد كان نقصانى در قدرت تو حاصل نشود» تو خود با 


لطف عميم با ما 


رفتار فرما و به سوء استعداد ما نظر نفرما. 


إلهى» إن كنْتٌ غَيرَ مُستأهل لِرَخمتكك, الت أخل أن تتبوة على بضل ترعيكك ك. الهى, قمد كوك على انرا فى الذي ونا عون 
إلى سَثرِها عَلَى بنك فى الأخرى. إلهى؛ مَبْ لِى كمال الاقطاع اليك وَ أن ْصارٌ قلوبنا بضةياء نَظرها ليك عَتّى تَخْرِقَ أَبْصارٌ 
القَلُوبٍ عشت الثورء قتضِلٌ إلى مغن الْعَظلمو (:012 


تا اينجا به تقدير الهى (جلّ و علا) كلام ما ختم شدء حامداً شاكراً على نَغْمائه» مُصِلياً عَلَى محمَّدٍ و آلِهِ الطاهرين. به تاريخ روز 
دوشنبه دوم ربيع الثانى هزار و سيصد و شصت و يك قمرى. 

بخش " شرح حديث جنود عقل و جهل 

اشاره 

بسم الله الرحمن الرحيم 

الحعفد الدؤث العالمين قصل اللااعلى شيينا تعن آله الطيينة 

وَ لعْنَهُ الله عَلى أَغدائْهم أجْمعي: 

الهى جنود عقل و رحمان را در باطن قلب ما بر جنود جهل و شيطان غلبه ده» و خركاه معرفت خود را در بسيط روح ما به ياى 
دار» و جشم اميد ما را از غير خود كور فرماء و به خود و معارف خويش روشنى بخش. و دست تصرّف شيطان و جنود او رااز 
مملكت باطن ما قطع كنء و آن را به تصرّف خود آورء و ما را به عنايات خاصّه و معارف مخصوصه خود مزيد اختصاص دهء 
وبه جذبه مَحَسْتَ ت خود مجذوب فرماء و به قرب نافله و فريضه )58١(‏ مشدقت كروان و دشت وسيله ها وا از داهم ير شرف د 


فضيلت محمّد صلى الله عليه و آله و اهل بيت او كوتاه نفرماء و نور مقدّس آنان را با ما مشفوع و شفاعت آنها را مرزوق فرما؛ 


انك ذُو فَضْل عَظيم. 


و بعل: 


جون احاديث شريفه اهل بيت عصمت و طهارت عليهم السلام را كه خلفاء رحمان و خلا-صه بنى الانسانند. روحانيت و 
نورانيتى است كه در ديكر كلمات يافت نشود؛ جه آن از سرجشمه علم رحمانى و فيض سبحانى نازل» و دستٍ تصرف هوا و 
نفس امّاره از آن دورء و ديو يليد و شيطانٍ بعيد از خيانت به آن مهجور استء و نورانيت نفوس شريفه و طهارت ارواح لطيفه 
آن بزركان دين و اولياء يقين» در كلا-م آنها جلوه نموده؛ ازاين جهتء. نفوس لطيفه مؤمنان را - كه از فاضل طينت آنان 


مخلوق (3587). و به ماء مَحَبَت ايشان معجون است -از آن 
/ا/ا 


احاديث شريفه اهتزازاتى روحانى و طربهايى معنوى حاصل آيد كه به وصف نيايدء و رابطه معنويه بين ارواح مقدّسه آنان و 
قلوب لطيفه اينان به واسطه آن حاصل شود. 


اينكه از قرآن شريف به «حبل ممدود بين آسمان و زمين» تعبير شده (127)» شايد يكك وجهش همين باشد كه رابطه روحانيه 
بين عالم قدس و ارواح انس است. از اين رو از كلمات حضرات معصومين (عليهم الصلاه و السلام) كه از ارواح متعلقه به عالم 
قدس صدور يافته» به «حبل ممدود بين آسمان و زمين»» تعبير مى توان [كرد]. جه سروران ما عليهم السلام آنجه در ارشاد خلق 
و اصلاح مخلوق ببان مى فرمودند» از سرجشمه علم كامل لدَّنّى رسول اكرم است كه از صراح وحى الهى و علم ربّانى بوده 
است و همان طور كه درباره رسول اكرم صلى الله عليه و آله وارد است كه: «ومرا ينْطِقُ عَن الْهَوى * إِنْ هُوَ إلا وَخى يؤحى) 


(37) در حضرات ائثمه هدى جارى و سارى 


سرا. 


لهذا أن فاضي زليه خاطز اا كه جد رك صر فى كورد و كاف شرئس» نعل بر وسو عل رجه وو تمعن أنيات تاتيل 


قاصر شود و مشتمل نمودم اين وجيزه را بر مقدمه اى و جند مقاله. 
[مقصد اصلى قرآن و حديث و حِكُونككّى كتب اخلاق] 


مقصود مهم از صدور اين احاديث شريفه و مقصد أسنى از بسط علوم الهيه» افهام نكات علميه و فلسفيه و جهات تاريخيه و 
ادبيه نيست؛ بلكه غايه القُصواى آن سبكبار نمودن نفوس است از عالم مُظِلِم طبيعت و توبجه دادن ارواح به عالم غيب و منقطع 
نمودن طاير روح از شاخسار درخت دنياء كه اصل شجره خبيثه استء و يرواز دادن آن است به سوى فضاى عالم قدس و 
محفل انسء كه روح شجره طيبه است و اين حاصل نيايد مكر از تصفيه عقول و تزكيه نفوس و اصلاح احوال و تخليص 
اعمال. ْ 


جنانكه رسول خدا صلى الله عليه و آله كه علم را منحصر فرمود به سه جيز (2588)؛ تعبير از قسم اوّلء كه علم عقايد استء به 
«آيه محكمه) فرمود واين بدين نكته است كه حتّى علوم عقايد نيز بايد آيت الهيه و مقصود از آن طلب حق و جستجوى 
محبوب مطلق باشدء كه اكر متكلمى يا حكيمى نقد عمر خود را صرف در شَّعْبٍ مُتَشَّيّته و فنون متكتّره علم كلام و حكمت 
كند؛ و علم آيت الهى نباشد» خود آن علم حجاب اكبر شود و علمش علم الهى نخواهد بود. بلكه يس از 


بحث بسيار و قال و قيل بيشمار» قلب را به عالم طبيعتء اعتنا افزون شود و روح را به شاخسار شجره خبيثه» تعلق محكم كردد. 
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حكيمء وقتى الهى و عالم» هنكامى ربّانى و روحانى شود كه علمش الهى و ربّانى باشد و اككر علمى از توحيد فرضاً بحث كند 
ولى حق طلبى و خداخواهى او را به اين بحث نكشانده باشد» بلكه خودٍ علم و فنون بديعه آن بلكه نفس و جلوه هاى آن او را 
دعوت كرده باشد» علمش آيت و نشانه» و حكمتش الهيه نيستء بلكه نفسانيه است. 


جه بسا كسانى كه صرف عمر در توحيد علمى نموده و تمام اوقات را به مطالعه و مباحثه و تعليم و تعلم آن مصروف كردند و 
صبغه توحيد نيافته اند و عالم الهى و حكيم ربّانى نشده» تزلزل قلبى آنها از ديكران بيشتر است؛ زيرا علوم آنها مت آيه بودن 


نداشته و با ارتياضات قلبيه سر و كار نداشته اند و كمان كرده اند با مُدارسه فقطء اين منزل طى مى شود. 


بعضى بعيده و بعضى بلاواسطه و بعضى مع الواسطه است. 


علم فقه» مقدمه عمل است و اعمال عبادى. خود, مقدّمه حصول معارف و تحصيل توحيد استء اكر به آداب شرعيه ظاهريه و 
باطنيه آن قيام شود و نقض نتوان نمود كه از عبادات جهل - ينجاه ساله ما هيج معارف و حقايقى حاصل نيامده استء جه از 
علوم ما نيز هيج «كيفيت و حالى حاصل نشده» (188) و ما را سر و كارى با توحيد, كه قره العين اوليا عليهم 


السلام استء نيست و آن شعبه از علم فقه» كه در سياست مدن و تدبير منزل و تعمير بلاد و تنظيم عباد استء نيز مقدمه آن 


همين نحوء علم به منجيات و مهلكات در علم اخلاق» مقدمه است براى حصول حقايق معارف و لياقت نفس براى جلوه 


توحيد؛ واين نزد اهلش بر واضح است و براى جاحدين نيز معلوم نخواهد شد؛ كرجه «مثتوى هفتاد من كاغذ شود). (/781) 
لحل 


مقصد قرآن و حديث تصفيه عقول و تزكيه نفوس است براى حاصل شدن مقصد اعلاى توحيد و غالباً شرّاح احاديث شريفه و 
نزول قرآن و صدور احاديث به هيج وجه نبوده؛ از قبييل جهات ادبى و فلسفى و تاريخى و امثال آن» مورد بحث و تدقيق و 


فحص و تحقيق قرار داده اندك. 


وانظر فاضجرع |اخلايق علمى و تار يكق ونعمين طور سير ادن و علنى والترج 'إخادية بيلاين منوال از مقصنة :و مقفصود :دور 
افتادن و تبعيدٍ قريب نمودن است. نويسنده را عقيده آن است كه مهم در علم اخلاق و شرح احاديث مربوطه به آن يا تفسير 
آيات شريفه راجعه به آن» آن است كه نويسنده آن با إبشار و تنذير [كذاء ظ انذار] و موعظت و نصيحت و تذكر و يادآورى» 
هريكك از مقاصد خود زا ذز نفؤس جايكزين كثد, بة:عبارث ذيكن كتان اخلائق» موعظه كشية باشذ.و خوة معالجه كنك 


دردها و عيبها راء نه 


آنكه راه علاج نشان دهد. 


ريشه هاى اخلاق را فهماندن و راه علاج نشان دادن» يكك نفر را به مقصد نزديك نكند و قلب ظلمانى را نور ندهد و تلق 
فاسد را اصلاح ننمايد. كتاب اخلاق آن است كه به مطالعه آن» نفس قاسى نرم» و غير مهدب مهذّبء و ظلمانى راق قو 
و آنء به آن است كه عالم در ضمن راهنمايى؛ راهبر ودر ضمن ارائه علاج؛ معالج باشد و كتابء خودء دواى درد باشد نه 
نسخه دو انما. طبيب روحانى بايد كلامش حكم دوا داشته باشد نه حكم نسخه. 

نويسنده؛ راه نوشتن كتاب اخلاق را باز كردم كه اككر عالمى نويسنده و قادر بر تقرير و تحرير بيدا شدء اين طرز بنويسد؛ نه 
آنكه خود من را جنين قدرتء يا قلم شكسته ام را اين توانايى» يا قلب ظلمانى ام را اين بينايى است. معلوم است اشكال نمودن 
سهل استء ولى حل آن مشكل است. ما از خداى متعال توفيق مى طلبيم كه قلب سخت ما را نرمى دهد و اخلاص را نصيب 


فرمايد كه شايد از اين نوشته نالايق دلى به دست آيد. 


بر انسان سالكك راه حق و طالب سعادت و نجاتء لازم است كه تا در اين جند روزه كه مهلت است و از عمر دنياوى او - كه 
مورد تغيير و تبديل و نشئه اختيار و نفوذ اراده است - جند صباحى باقى مانده» با جدّيت كوشش كند و صفحه نفس خود را 


عرضه به قرآنٍ خدا و احاديث معصومين عليهم السلام - كه موازين حق و باطل و طرق تميز سعادت و شقاوتند - نمايد» تا 
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خود را بشناسد و به حال باطن خود 


معرفت بيدا كند كه از كدام حزب و داخل كدام جند است؛ آيا از حزب الرحمن و جند العقل استء يا حزب الشّيطان و جند 
الجهل است؟ يسء اكر با همين حديث شريف كه ما در صدد شرح آن هستيم خود را امتحان نمود و خود رااز جنود عقل 
تشخيص داد؛ به اين طور كه ديد» جنود عقل در مملكت روح او غلبه دارد» شكر خداى تعالى كند» و بكوشد تا مملكت باطن 
رااز جنود جهل ياكك كند, و حكم عقل و جنود آن را در باطن محكم و نافذ كندء و هركز به واسطه كمال يا جمال باطنى كه 
دارد» به خود مغرور نشود كه غرور از بز ركترين دامهاى ابليس است كه سالكك رااز طريق حق باز دارد. بلكه به قهقرا 
بركرداند» و بداند كه انسان تا در اين دنيا و دارالغرور استء به هر مرتبه از كمال و جمال روحانى و به هر مرتبه از عدالت و 


تقو كد روسد سيك انك ريشن ركردقوى يكل تدر كد هافو افر دن كه شقاورق و ل لذن دوين ره 


يس هيج كاه از خود نبايد غفلت كند, و به كمال خود نبايد مغرور شودء واز احوال نفس خود و مراعات آن نبايد نسيان كند 
ودر جميع احوال از تمشك به عنايات خفيه حق تعالى غفلت نكند و به خود و سلوك و رياضت و علم و تقواى خود به هيج 
وجه اعتماد نكند كه از بز ركترين مهالكك انسانيت و وساوس شيطانيت است كه سالكك رااز ياد خود نيز مى برد؛ جنانكه حق 


كال 'فزماند و لا تكر نوا كا لكو كوا لله 


قَأنْسامُمْ أَنْفْسَ هُمْ أولّيك هم الْفاسِقَونَ (280 و اككر حس آن نمود كه جنود جهل و حزب شيطان در باطن ذات و مملكت 
روح او غالب استء با هر جدّيت و رياضتى شده؛ مملكت باطن خود را از جنود شيطانى خالى» و دست تصرّف ديو يليد را از 
آن كوتاه كند. ما به خواست خداوند - تباركك و تعالى - و توفيق اوء در اين اوراق در مورد بسط و تفصيل جنود عقل و جهل؛ 
كيفيت علاج نفوس و تطهير قلوب و تنزيه ارواح را بيان مى نماييم به مقدار ميسور و مناسب با اين مختصر؛ ولى بايد دانست 
كه هر كس بايد خود. معالج قلب و طبيب روح خود باشد «دايه دلسوزتر از مادر نخواهد بود». روزهاى فرصت و مهلت و 
موسّع خود را نككذارد از دست برود و در هنككامى كه ايام بيبجاركى و فشار و ضيق استء از خواب غفلت برخيزد و هيج دوايى 


براى او مؤثر نشود. 


ذحل 


اى عزيز! تا اين نعمت بزركك الهى و اين نقد عمر خداداد» موجود استء براى روزهاى كرفتارى و بيجا ركىء. همتى كن و خود 
رااز آن سختيها و بدبختيها كه در بيش رو دارى نجات ده كه امروزء در دار تغير و تبدّل» اين نتيجه را خوب مى توانى حاصل 


كنى. 


اككر خداى نخواسته حزب شيطانى در تو غالب باشد و با همين حال» روزكارت سر آيد و دستت از اين عالم كوتاه قوع سرك 


جبران شدنى له نشت ان روز حسرتها و ندامتها فايده ندارد: «وَ أَنذِرْهُمْ يوْمَ | - لحشرّه إذ قضٍ الامْرُ وَهُمْ فى غفله وَهُمْ لا يؤمِنونَ) 


(389). خدا مى داند كه اين روز حسرت و ندامت جه روزى 


ست. امروز ما از حسرتهاى آن روز جز خبرى نمى شنويم: 


از قيامت خبرى مى شنوى دستى از دور بر اتش دارى 


دستى از دور بر انه دارى دستى از دور بر اتش دارى 


آرى» كسى كه خداى تباركك و تعالى تمام وسائل ترقيات و تكاملات معنويه و وصول به سعادات را براى او فراهم فرموده - 
جه وسائل باطنيه» كه عقل و قوه تميز و استعداد وصول به غايات استء و جه وسائل ظاهريه» كه عمر و وقت و محيط مناسب و 
اعضاى سالم و عمده آنها هاديان راه هدايت و كتابهاى آسمانى و دستورات الهى و مفسران آن است - با همه وصفء كفران 
نَم غير متناهيه الهيه را نموده بلكه به امانات الهيه خيانت نموده و تركك تبعيت عقل و شريعت كرده. متابعت هواهاى نفسانيه و 
لاطو جو الس راتس شا عل يدق كد ول ل مع رس ذاديي كدرتت اركرات ]عله لدف زافق يه 
بايان و مستى و بيهوشى برانكيخته شود كه همه فرصتها و جميع نِعَم خحداداد از دستش رفته و عوض آنكه سعادات ابديه به 
آنها تحصيل كند و در رَوْح و راحت و جنات نعيم با انبياء عظام و اولياء كرام زيست كندء شقاوتهاى دائمه براى خود تهيه 
نموده» با جن و شياطين و اصحاب جحيم قرين» و در ظلمتها و فشارها و آتشها وغل و زنجيرهاى كران و مار و عقربها 


محشورء و منتهاى سيرش به سوى هاويه «وَمَا أذراكك ماهية *« نازٌ حاميةٌ» )717١(‏ شده است. 


همجو بيجاره اى را تصور كن! جه حسرتها 


دارد وقتى كه مى بيند رفقا و همجنسها و هموطنهاى او به سعادات و غايات كماليه خود رسيدندء و او از قافله كاملان باز مانده 


و به 


وذءاا 
ناقصان و اشقيا ملحق شده.؛ و راه جاره اى ندارد و جبرانى براى نقايص او نيست. 


امروز تا در حجاب عالم طبيعت و غلاف نشئه ملكيم» نمى توانيم تصور آن عالم و اوضاع و احوال آن را بنماييم. حقايق رايجه 
دراطي وو الم امف ودف تبات به لبا كت التاق وناك انا يت واولا بتكو كيين السام وراكو نا بواة 
فرموده. به نظر ما از يقينيات نيستء واكر صورتاً اظهار ايمان به آنها كنيم يا فرضاً اعتقاد عقلى نيز به آنها داشته باشيم» از روى 
برهان و تعبد به قول اوليا و علما [است و|ايمان قلبى - كه ميزان كمال انسانى است - به آنها فى الحقيقه» نداريم و با ياى 
استدلالى جوبى )737١(‏ مى خواهيم اين راه ريبج و خم و طريق يرخطر را طى كنيم. و با اين عِدَّه وعُدّهِ به مقصد نمى رسيم و 
از رهروانٍ منزل عشق باز مى مانيم. 

مقاله ١‏ نقل لفظ حديث شريف ثَيمَناً و تَبرّكا 


نقل لفظ حديث شريف يمنا و تدكا 


بإشنادى المُتصِل الْمَذّْكور بَعْضها فى كتابنا الأرْبَعِينَ إلى بْقّهِ الإشلام الشّيخ الأكبر الأقَدّم مُحَمَّدِ بْن يغقوب الكلينى (رِضُوانٌ الله 
عَلَيه) فى جامعه الْكافى الشَّريف عَنْ عِدَّهِ مِنْ أضحابناء عَنْ أَحْمَدٌ بن مُحَمَّدِء عَنْ على بن حديدء عَنْ سَماعَة بْن مِهْرانٌء قال: 


كنْتٌ عِنْدَ أبى عَبِداللَه عليه السلام وَعِنْدَهُ جماعَةٌ مِنْ مواليه» فجرى ذكرٌ الْعَقْلٍ وَالْجَهْلِء فَمَالَ أَبُوعَئِدِالْهِ عليه السلام: «اعرفوا الْعَقْلَ 
وخننة و لضو وقتنة تبكذوا فال سياف مدزتب عيل فك فداكه لاتغرفٌ إلا ما عَرّفْتَناه فقال أبو عَدِالفِهِ عليه السلام: 


«إنْ اللّه حَلَقَ العمل و هو أَوَّلَ حَلْقٍ مِنَ الرّوحَانِِينَ عَنْ يمين الْعَْش مِنْ ُورهٍ قَقالّ لَهُ: أذبز قذي ثم قالَ لهُ: قبل فَأقلَ فَقالَ الله 
تعالى: حَفدَك حَلقًَ عظيما و كرنئك على جمبيع حَلتقى. قال: م لق اهل بن البخر الأجاج طُلْمائي قال له: أذيز تأذبو ثم 
قال لَهُ: أقبل قَلَمْ يقبلء فقالَ آ اد كرت نلعة: ع جعل للعثل شمعة و عبيون جندل كلما رلى الجؤل جا أكزم اله به الْعَفّلَ و ما 
أغطاة اشهة له العداوةه فقال الكجها : يا رَبّء هذا خَلَق مِثْلى حَلَفتَهُ وَكرّمْتَهُ وَقوينَه وَأنَا يد ةو لا قَوّة لى به أغطنى مِنَ الج 
مِثْلَ ما أَغطيئَةُ. فقالَ: نَعَمْه فَإنْ عَصَيتٌ بَعْدَ ذلك أَخْرَجْئُك وَ جُنْدَك مِنْ رَحْمَتى. قال قَدْ رَضِيتٌ. فَأعْطاةٌ حَمْسَهُ وَ سَبِعِينَ جُنْدا 


الحيرُ و هو وَزِيرُ الْعَقْلءْ وَ جَعَلٌ ضِدَهُ الشَرِّ و هو وَزِيرُ الْجَهْلء وَالإِيمانٌ وَ ضدَّهُ الْكفْرَء و الَتضديق وَضِدَه الْجْحود وَالوَجَآهٌ وَضِدَهُ 
الفقوط واله دل 239ل الكو والزفيا وفدة التسطيدو الشكر ونه الكفرانَ» و الطمَعٌ وده الناش ا وائو كل وده 
الحدوضٌء وَالدَ أقَهُ 
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وما افقو والاعنة و فددها الفورت» و العلم وَعْددَةُ الجَؤلَ» و اللَهْ وَِدَدَّهُ المقٌ» و العِفَهُ و ضدًّها التَشكك َال 
55 هُ الرَّعْبَة وَالرَفْقُ وَ حِدَدَّهُ الْحَوقَ» اله و ضة ها الجأ وَالتَواضْعٌْ وَ حْدَدَّهُ الكين وَالُوّدَهُ وَضِدعَا اللعرئة: وَالْحِلمُ شد 
اليه َه والعاة وافيد: لهل الا د 4 الاشيكان و اتيم ووه الك وَالصَيِ وَضِد ارح والح وَضِدَّه 
لاثتقام» و الْفنى وَ ضِدَه الْمَفْىَ وَإلذكواو ضدة الْشَوْوَه وَالْحفْط د ه النَسِيانَ وَالتَعَطتُ 1 الفطفة وَالْفَنُوعٌ فده ه الحوص» 


والواسة وَضِدَّهَا الْمَيْ» وَالْمَوَدَهُ وَضِدَّهَا الْعَداوَة وَالوََاءٌ وَضِدَّهُ 


5 


عذة اقطاول والشوونة وفدكا اكه والفت ود التنض» والصدّق واضدة 
فا الكانةه والاخلاض و مِدَدَهُ الشؤت: زالشهافة كيدها الْملادَى و الْمَهْمَ يده 
الْعَباوَة» وَالْمَعْرِقة وَخدِدَّهَا الإذكارء وَالْمداراةٌ وَضِددّها الْمكاشَّقََه وَسَلامَهُ العَبِ وَغِدَدّهَا الْمُماكرة وَالْكثْمانٌ وَضِدَّهُ الإفشاة» و 
الصّم لاه 05 ها الإضاعة؛ وَالضَّوْمٌ وَعْدَدَّةُ الإفطان وَالْجهادٌ وَ حِدَدَّهُ ل ل 
النَميمَهه وَ يز الوالدين وَحْدَدَهُ الْعَقُوقَ وَالْحقِقَهُ وَضِد دا الزياء» وَالْمَعْرُوفُ وَحْدَدَّهُ انكر وَالصَيْرُ وَضِدَهُ ارج وَالتَقِيهُ وَضِدّ 

الإبذاعة» و الإنصافٌ وَحْدَدَّهُ الحمية وَالنَهِيئَه وَضِدِ دّها البَغْىء و النَظاقَهُ وضد دَّها الْقَذَّنَ وَالْحَيآء وَحْدِدَّهَا الْحَلْم وَالْقَضِدٌ وَ 0 
القدواقه و لدف ةوق ها العكه وال جرلة وعدن لض ُويَة, وَاليِرَكةٌ وَخدَ دَّهَا الْمَحقّ» وَالْعافِيهُ وَضدِدّهَا البلاة» وَالْقَوامُ وَضِدَّهُ 
التكاكيف بكم ودرةها البوعي لوقو قن الحنةى والتتعافة وف كلها النقاوهه و اللونة وفيتننا الإضرار» و الاستغفارٌ 0 
الاغترارٌ» وَالْمُحَافَظَهُ يدها التهارقة و الدَّعاءٌ ده الاش تتكاف؛: وَالَنَشْاطٌ د الْكسَلء وَالْمرَحُ وقد الك وَالأَلقه وَضِدعا 


الْفُوقدَه و الشنكاء وَعِدَة المكل, 


اعدو والطاعة وَضددَها الْمَعْصَية؛ وَالخضوء 


وَضآ 
الكذْب, وَالْحَقُ وَضِدَدَهُ الْباطِل وَالأمائهُ وَ ضَدَ 


04م 


وَلا-تَجتَمعٌ هذه الْخِصالَ كلها مِنْ أمجنادٍ الْعَمْلء إلا فى نَبى أؤ وَصى نَبى أؤ مُؤْمِن امْتَحَنَ الله قَلَهُ للإيمانٍ و اما سائِرٌ ذلك مِنْ 
ال يكوق فيه بغض هذه الحتود ختى يق تكمل ويثقى ين تود الْفْلٍ فَِنْدَ ذإيكك يكونٌ فى 
الدَرَجَه ا لعليا مَعَ الأثبياء ء وَالأؤْصّةياءة ؤ أثما يدرك ذلك ِمَغْرفَهِ الْعَمْلٍ وَجنُودِهِ وَ بمجائبه لْجَهْلٍ وَجنُودِو وََعَنَ لله وَإياكم 
لطاعته وَمَدْضاتِه). (1/7؟) 

مقاله ! شرح اجمالى بعض الفاظ حديث شريف 


«اعرفوا الْعَقَلَ وَجَنْدَةٌ وَالجول وجنده تَهْتَدُّوا). 


يعنى بشناسيد عقل و جند او را و جهل و جند او راء تا هدايت بيدا كنيد. از اينجا معلوم شود كه معرفت عقل و جهل 


و جنود آنها مقدمه اى براى هدايت است و اين هدايت» يا هدايت به كيفيت استكمال نفوس و تنزيه و تصفيه آن استء كه آن 


فو مويه تقس المتشكيا لبو سود تضق لكف وجا هذ انق تظلق اديت كه هه ارده مترفه ننه اق السام 1ك اسيك 


اينكه اين معرفت نتيجه معرفت عقل و جهل و جنود آنهاستء براى آن است كه. تا معرفت به مهلكات و منجيات نفس و طرق 
تخلى از آنها و تحلى به اينها بيدا نشود» نفس را تصفيه و تنزيه و تحليه و تكميل حاصل نشود و اتا نفس را صفاى باطنى بيدا 


و آنها نيز مقدّمه حقيقت توحيد است كه غايه القصواى سير انسانى و مُنَتَهَى النهايه سلوك عرفانى است. 
«قالَ سَماعَهُ: فَقَلْتٌ: جَعِلْتٌ فداك لا تَعْرفٌ إلا ما عَرَّفتَنا. 


معرفت عقل و جهل و جنود آنهاء از مختصات علوم غيبيه الهيه و معارف حمّيه باطنيه است كه معرفت آنها به جميع شؤون و 
تمام مدارج و مراتب و همه اسرار و حقايق» ميسور و ميسّر نشود مككر براى اصحاب ولايت و ايقان و اوحدى از ارباب معارف 


و ايمان» كه به نور معرفت و قدم سلوك از جلباب بشريت خارج و حجب عوالم مُلكك و ملكوت را خرق نموده. 


1١/ 


به مبادى وجود و مصادر غيب و شهود رسيده. و به مشاهده حضوريه. عوالم غيب را دريافته باشند؛ و اين جز براى كممّل رخ 


ندذهك. 


بالجمله» جون احاطه به عوالم غيبيه ملكوتيه» جه ملكوت اعلى و جه ملكوت سُفلى جز براى كمّل اولياء 


و جهل و جنود آن نداريم» به جز آنجه تو به ما معرّفى فرمايى). 


نكته آنكه حقايق عقليه را حق تعالى در قرآن شريف و انبيا و ائمه معصومين (عليهم الصلاه و السلام) در احاديث شريفه» نوعاً 
به لسان عرف و عامّه مردم بيان مى كنند. براى شفقت و رحمت بر بنى الانسان است كه هر كس. به مقدار فهم خود. از حقايق 
نصيبى داشته باشد. يس آنها حقايق غيبيه عقليه را نازل فرمايند تا به درجه محسوسات و مأنوسات عامّه مردم رسانند تا آنها كه 
دراين درجه هستند» حظى از عالم غيب به اندازه خود ببرند؛ لكن بر متعلّمان علوم آن بزركواران و مستفيدان از افادات قرآن 
شريف و احاديث اهل عصمت,. لازم است كه براى شكر اين نعمت و جزاى اين عطيتء معامله به مثل نموده» صورت را به 
باطن ارجاع و قشر را به لبّ و دنيا را به آخرت بركردانند كه وقوف در حدود اقتحام در هلكات, و قناعت به صُوَّر باز ماندن از 
قافله سالكان است. 


نكته: تحديد جنود عقل و جهل رابه اين عدد خاص. از قبيل تحديد به كليات و مهمّات استء نه آنكه جنود آنها به طريق 
بسط و تفصيلء عبارت از همين هفتاد و ينج جند باشد. لهذا در مقام تفصيل و تعديدء بيشتر از هفتاد و ينج تعديد شده است؛ 


كرجه مى توان بعض از جنود را به بعض ديككر بركرداند تا عدد به هفتاد و ينج بركردد ولى از ملاحظه آنجه كفته شد 


محتاج به اين تكلف و زحمت نيست؛ مثلا خير - كه وزير عقل است - و شر - كه وزير جهل است - از امّهات فضايل و رذايل 
هستند كه جميع آنها بركشت به اين دو كنند» مع ذلك در حديث شريفء از جنود شمرده شده در مقابل ساير جنود» و همين 
طون فلكو حون وا كاد كرف حوره هذ هه ان اياك يدهو فحني اق اذا عدون مف | لكاو ملك مك و سارف اذ 


جنود نيز شمرده نشده. 
نكته اصلى آنء آن است كه لسان انبيا و اوليا بلكه لسان قرآن شريف نيزء جون ساير 
158 


مصئّفان و مؤلّفان نيست كه در صددٍ فحص و تفتيش و بحث و جدال در اطراف مفهومات كليه و در مقام تشقيقات و حصر و 


تعديد باشند» كه خود اين امور از حجب غليظه سير الى الله است و «باز دارد يياده را ز سبيل). 


هر كس مراجعه به احاديث شريفه اهل بيت عصمت و طهارت كندء خصوصاً كتاب اصول كافى شريف و توحيد شيخ صدوق 
و همين طور كتاب نهج البلاغه و ادعيه مأثوره از آن بزركواران خصوصاً صحيفه ستجاديه از روى تدبّر و تفكرء خواهد دانست 
كه مشحون از علوم الهيه و معارف ريّانيه و اسما و صفات و شؤون حضرت حق (جلّ وعلا) هستند» بى حجاب اصطلاحات و 


قيود مفهوماتء كه هر يكك حجاب روى جانان است. 
«فُقال الْجَهْل: يارَت! هذا اق مِثْلى). 


دعوى ممائثلت جهل با عقل جون دَعوى اشرفيت ابليس از آدم عليه السلام است كه كفت: ١«حَلَقَتَنِى‏ مِنْ نار وَحَلْقتَهُ مِنْ ينا 


(717) به واسطه احتجاب آن از مقام عقل و خودبينى و خوديرستى 


و خودخواهى اوست و معلوم است حجاب خودخواهى و خودبينى» از حجب غليظه اى است كه هر كس را كه مبتلاى به آن 
است از همه حقايق و درك تمام محسّنات و كمالات غير و مقبئحات و نقايص خود باز مى دارد. اين حجاب ارث ابليس است» 
ودرهر كس قوّت كيرد مدسلكك در ذريه ابليس خواهد شدء كر جه به صورت و ولادت مُلكيه؛ وليده و ذريه آدم باشد؛ زيرا 
ميزان در عالم انسانيت و ملكوتء ولادت ملكوتيه است. 

اشتغال به تهذيب نفس و تصفيه اخلاءق» كه فى الحقيقه خروج از تحت سلطه ابليس و حكومت شيطان استء از بز ركترين 


مهمّات واوجب واجبات عقليه است. 


ممكن است انسان راء يكك نظر به نامحرمان يا يكك لغزش كوحكك لسانىء مدتها از سراير و حقايق توحيد باز دارد واز حصول 
كل اش مسرت وبخلواك مطلوب ١ت‏ 6ه فته الفرر اهنا ,كور دك بدك كينا وسوس فل عنقا ل او قلق ب الاك وه ران 
از سعادت مطلقه است و از دامهاى ابليس استث. 


مثلاً كسانى كه اهل مناسكك و عبادت ظاهريه هستند و شدت مبالات و اعتنا به آن دارند» 
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شيطان عبادات صوريه را در نظر آنها جلوه دهد. و همه كمالات را در نظر آنها منحصر و مقصور در همان عبادات و مناسكك 
ظاهريه كندء و ديكر كمالات و معارف را از نظر آنها بيندازد بلكه آنها را به آنها و صاحبان آنها بدبين كند» يس صاحبان 
معارف را در نظر آنها مرمى به الحاد و زندقه و صاحبان اخلاق فاضله و رياضات نفسيه را مرمى به تصوّف و امثال آن كند. و 


آن بيجا ركان بى خبر را سالها 


در صورت عبادات محبوس كندء و به زنجيرهاى محكم تدليس و وسواس خود, آنها را ببندد؛ ازاين جهت. مى بينيم كه در 
بعضى از آنهاء عبادات به عكس نتيجه دهد. نماز كه حقيقت تواضع و تخشّع استء و لَب آن تركك خودى و سفر الى الله و 


معراج مؤمن است (775), در بعض آنها اعجاب و كبر و خودبينى و خودفروشى نتيجه دهد. 


به همين قياس» كسانى كه در رشته تهذيب باطن و تصفيه و تجليه اخلاق هستند» كاه شود كه شيطان بعضى از آنها را در دام 
كشد و مناسكك و عبادات قالبيه و همين طور علوم رسميه و معارف الهيه را در نظر آنها ناجيز قلم دهد, و همه كمالات و 
سعادات را بيش آنها مقصور و منحصر به رشته سلوكك و رياضت و تهذيب باطن كندء و آنها را به صاحبان آنها و خود آنها 
بدبين كندء به طورى كه لسان طعن و سوء ادب به علماء شريعت و اركان ديانت و حكماء ربّانى و فقهاء روحانى (رضوان الله 


عليهم) باز كنند با آنكه خود را صاحب صفاى باطن و لق مهذّب شمارند و سر خود را در ميان سر اهل الله درآورند. 
عات انفش بح ميد ل بود انال الفسائية امف سو كنظ ره كاذ جد كار شقطاة امتع ا ون قله نيا 


جنان قدم راسخ دارد كه غير خود و يكك مشت قلندر مثل خود كه به اسم اهل الله آنها را ياد كنند و از ظاهر شريعت خبرى 


ندارند» جه رسد به باطن آنء به يشيزى نشمرند. اين نيست جز وقوف در يكك نشئه 


و احتباس در يكك مرتبه كه باعث شود از همه مراتب محروم شوند» حتى از همان رشته كه خود را در آن داخل دانند و سمت 


تخصص در آن براى خود قائلند. 
همين طور نيز اكر حكيمى يا عارفى در زنجير شيطان د رآ مد و محبوس و موقوف در 
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همان عقليات شدء به ديكران با نظر خوارى و بى مقدارى نظر كند و علماء شريعت را قشرى و فقهاء اسلام را عامى خواند نا 
جه رسد به ديككران واو جز خود و رفقاى خود [را] كه انباردار مفهومات و اعتباريات هستند» كسى ديككر را به حساب نياورد 
واين آفت نيست جز از همان سلطه ابليسيه. 


اككر اينان كيفيت سير الى الله و خروج از بيت نفس و طبيعت را واقف بودندء مبتلا به اين دام بزركك ابليس و محبس مظلم 
الاق الع ااانه وغر ركه ور عورا قارو انب كناو بوكو 5 حفن كله والاسدةى خوك عافدو ويطك وهر دبك 
اسلاميه - كه از مبادى» بلكه امّهات حصول صفاى باطن و تصفيه و تزكيه نفس است - در بين آنها محكم و مستحكم مى شدء 


ما اكنون به خواست خداوند متعال و توفيقات و تأييدات او شروع در مقصد اصلىء كه از شرح اين حديث داشتيم» مى نماييم. 
مقاله '' شرح جنود عقل و جهل از بعض وجوه 


مقصد :١‏ شرح «الخير و 5 ضِدَهُ الشّرّ» 
فصل اوّل: [مقصود از خير و شر] 


بحث از حقيقت و ماهيت خير و شرء خارج از مقصود اصلى ماست و اين دو. جون به حسب هويت از واضحات و فطريات 


است؛ ايكال آن را به وجدان و فطرتء اقرب 


به صواب و نزديكتر به مقصود است و مهم در اين مقام» بيان مقصود از خير و شر است كه دراين حديث شريفء يكى را 


وزير عقل و ديكرى را وزير جهل قرار داده. 


يسن :بابك دانسة: كه مقصضوة تس خير وش ر ةبه أن معى كداعامة فى فهمند» بلكهديه معنائ د يكرى اسث كه يش از 
اين اشاره به آن مى آيد؛ زيرا نه تناسب با وزارت و نه ججنديت عقل دارد. يس مقصود از آن را توان كفت كه حقيقت فطرت 
است كه در آيه شريفه» اشارت به آن رفته» آنجا كه فرمايد: «فطَرَتٌ الله الَتى قَطَرَ النّاسَ عَلَيَهَاه (71/0). 

غايت امر آنكه: خير عبارت از فطرت مخموره. و شر عبارت از فطرت محجوبه است. 

تفصيل اين اجمال آنكه: حق - تباركك و تعالى - با عنايت و رحمت خود, به يد قدرت خود, كه طينت آدم اوّل را مخمّر 


فرمود» (378) دو فطرت و جبلت به آن مرحمت نمود: يكى اصلى. 

"١ 

و ديكر تبعى» كه اين دو فطرتء بُراق سير و رفرف عروج اوست به سوى مقصد و مقصود اصلىء و آن دو فطرت, اصل و يايه 
جميع فطرياتى است كه در انسان مخمّر است و ديكر فطريات» شاخه ها و اوراق آن است. 


يكى از آن دو فطرت - كه سِمّت اصليت دارد - فطرت عشق به كمال مطلق و خير و سعادت مطلقه است كه در كانون جميع 
سلسله بشرء از سعيد و شقى و عالم و جاهل و عالى [و] دانى» مُُخْمّر و مطبوع است و اككر در تمام سلسله بشرء انسان تفخص و 


كردش كند و جميع طوايف متشيّته و اقوام متفرقه در 


عالم را تفتيش كندء يكك نفر را نيابد كه به حسب اصل جبلت و فطرتء متوجه به كمال و عاشق خير و سعادت نباشد. 


مقصود از فطريات» امورى است كه بدين مثابه باشد و ازاين جهتء احكام فطرت از أبدهٍ بديهيات و از اوضح واضحات 


خواهد بود واكر جيزى جنين نشد از فطريات نخواهد بود. 


مكرق ان الافوقط حم كد يذفى كرك وشابعيك ذاوده قطرك سر إل تقض و الوتسان انر و تقارك ابي كاين كدر 


بالعرض است و به تبع آن فطرت عشق به كمالء تنفر از نقص نيز مطبوع و مُخْمّر در انسان است. 


اين دو فطرت» كه ذكر شدء» فطرت مخموره غير محجوبه است كه محكوم احكام طبيعت نشده و وجهه روحانيت و نورانيت 
آنها باقى است. اكر فطرت متوجه به طبيعت شد و محكوم آن كرديد و محجوب از روحانيت و عالم اصلى خود شد, مبدأ 
جميع شرور و منشأ جميع شقاوت و بدبختيهاستء كه تفصيل آن بيايد. 


بس مقصود از خير - كه وزير عفل است و جميع جنود عقليه در ظل توجه و تصرف آن است - فطرت مخموره متوجه به 


روحانيت و مقام اصلى خود است و از شر - كه وزير جهل و همه جنود جهل از طفيل آن است - فطرت محكومه طبيعت و 


فصل دوم: توضيح اين مقصود 


براى قلب» كه مركز حقيقت فطرت استء دو وجهه است: يكى وجهه به عالم غيب و روحانيت؛ و ديكر, وجهه به عالم شهادت 
و طبيعت. 


ع" 


جون انسان وليده عالم طبيعت و فرزند نشئه دنياست از بدو خلقت در غلاف طبيعت تربيت شود و روحانيت و فطرت 


در اين حجاب وارد شود؛ و كم كم احكام طبيعت بر آن احاطه كندء و هر جه در عالم طبيعت رشد و نماى طبيعى كند احكام 


طبيعت بر آن بيشتر جيره و غالب شود. جون به مرتبه طفوليت رسد با سه قوه هّماغوش باشد: قوّه شيطنت - كه وليده واهمه 
است - و قوّه غضب و شهوت وهر جه رشد حيوانى كند اين سه قوّه در او كامل شود و رشد نمايد و احكام طبيعت و حيوانيت 
راان غالفه مودو انك كريفه شدرة الَقَدْ حَلَفُنا الإنْسانَ فى أَحْسَن تَقُويم * ثم رَكَدْناةُ أسْمَلٌ سَافِلِينَ» (//71) اشاره باشد به 
نور اصلى فطرت»ء كه تخمير به يد قدرت حق تعالى شده و آن «احسن تقوى ا أميكة زيرا بر نقشه كمال مطلق و جمال تام است 
و زدانة (اسشفل سافلين اشارة نارق اعتجحات به طيعتك:- كه اسفل سافلين اق تباشتد وسؤة ابه احتحابنات و ظلمات و 
كدورات بر نفس غالب و جيره است و كم اتفاق افتد كه كسى به خودى خود بتواند از اين حُحجبٍ بيرون آيد و با فطرت اصليه 
سير به عالم اصلى خود بنمايد و حق (تباركك و تعالى) به عنايت ازلى و رحمت واسعه انبياء عظام (صلوات الله عليهم) را براى 
تربيت بشر فرستاد و كتب آسمانى را فرو فرستاد تا آنها از خارج» كمكك به فطرت داخليه كنند» و نفس را از اين غلاف غليظ 


نجات دهند. 


ازاين جهتء احكام آسمانى و آيات باهرات الهى و دستورات انبياء عظام و اولياء كرام؛ بر طبق نقشه فطرت و طريقه جبلت بنا 


نهاده شدهم» و تمام 


احكام الهى به طريق كلى به دو مقصد منقسم شود كه يكى؛ اصلى و استقلالى؛ و ديكرى فرعى و تبعى استء و جميع 
دستورات الهيه به اين دو مقصدء يا بى واسطه يا با واسطه» رجوع كند. 


مقصند اك ل سك اق اسكدو استقاالى تعوعيه واد قطرك كيه كمال مطاف كداحق (جل واهلةا وجؤوق ذاقه و حفاته 
و افعاليه اوست كه مباحث مبدأ و معاد و مقاصد ربوبيات از ايمان بالله و كتب و رسل و ملائكه و يوم الآخره. و أَهجم وعمده 
مراتب سلوكك نفسانى و بسيارى از فروع احكام از قبيل مهممات صلات و حج. به اين مقصد مربوط استء يا بى واسطه يا با 
وانطلة 
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مقصد دوم - كه عرضى و تبعى است - تنفر دادن فطرت از شجره خبيثه دنيا و طبيعت كه ام النقايص و أمٌ الأ-مراض است و 
بسيارى از مسائل ربوبيات» و عمده دعوتهاى قرآنى و مواعظ الهيه و نبويه و ولويه» وعمده ابواب ارتياض و سلوككء و كثيرى 
از فروع شرعيات از قبيل صوم و صدقات واجبه و مستحبه» و تقوا و تركك فواحش و معاصى به آن رجوع كند. 

اين دو مقصد, مطابق نقشه فطرت است, جنانكه دانستى كه در انسان دو فطرت است: فطرت عشق به كمال» و فطرت تنفر از 


فصل سوم: فطرت مخموره وزير عقل و فطرت محجوبه وزير جهل است 


عشق به كمال مطلق» كه از آن منشعب شود عشق به علم مطلق و قدرت مطلقه و حيات مطلقه و اراده مطلقه و غير ذلكك از 
اوصاف جمال و جلال» در 


اشكه شق لك ننه واسطلد ا لكات مكل و ادن و فرق كي و و انادف وا كبن لقان راكد فود سكن او 


شعب كثيره آن» در تشخيص كمال مطلق» مردم مفترق و مختلف شدند. 


انع كسالك يحبطياو عاذاتة و دافاو عقابة وامتال 31 دوسلسلة شر تاتر شود دو تكسن سملن قظرية و 
مراتب آن تأثير نموده؛ و ايجاد اختلافات كثيره عظيمه نموده؛ نه در اصل آن. 


مثلاء آن فيلسوف عظيم الشأن كه عشق به فنون فلسفه دارد و همه عمر خود را صرف در فنون كثيره و ابواب و شعب متفتّنه آن 
مى كندء با آن سلطان و يادشاه كه به سعه نطاق سلطنت خود مى كوشد و در راه آن رنجها مى برد وعشق به نفوذ قدرت و 
سلطنت خود دارد» و آن تاجر كه عشق به جمع ثروت و مال و منال دارد» در اصل عشق به كمال» فرق ندارند؛ لكن هر يكك 


تشخيص كمال را در آن منظور خود دارند. 


اب اعفلخ و تقكهن ار اححانف قطرت انتت» زرزا ابن خطاءن تستداق حون اسك و و اتن الدعادات واطوامكتلفةو 


تربيتها و عقايد متشتّته ييدا شده و هر يكك به اندازه 
ع 


حجاب خودء از محبوب مطلق خود. محجوب استء و هيج يكك از اينها آنجه را كه دلباخته اويند و دنبال آن مى روند و نقد 


عمر در راه آن صرف مى كنند» محبوب آنها نيست؛ زيرا هر يكك از اين امور» محدود و ناقص 


است و محبوب فطرت مطلق و تام استء ازاين جهت است كه آتش عشق آنها به رسيدن به آنجه به آن متعلقند فرو ننشيند. 
جنانكه اكر سلطنت يكك مملكت را به يكى دهند كه عشق به سلطنت داشت و كمان مى كرد به رسيدن به آن» مطلوب حاصل 
است و آرزويى ديككر در كار نيست» جون به آن محبوب خيالى مجازى رسيد, سلطنت مملكت ديككر طلب كند و جتككال 
عشقش به مطلوب ديكرى بند شود و اكر آن مملكت را بككيرد» به ممالكك ديكر طمع كند واكر تمام بسيط ارض در تحت 
سلطنت.وقدرت[ او ا بده و احمال ذهد كد دن كرات ذيكن ممالكى هيث ان اينجا وسيعتن و بالاتره ارزوى وصول به ان كثل 
واكر جميع عالم مُلكك را در تحت سيطره خود درآورد؛ واز عالم ملكوت خبرى بشنود - ولو مؤمن به آن نباشد - آرزو كند 


كه كاش اين خبرها كه مى دهند و اين سلطنتها و قدرتها كه مى كويند راست بود و من به آنها مى رسيدم! 
2( 


يس معلوم شد كه عشق متعلق به سلطنت محدوده نيست؛ بلكه عشق سلطنت مطلقه در نهاد انسان استء و از محدوديت متنفر و 


كريزان اسث و خود نمى داند. 


يبس جميع شرور - كه در اين عالم از اين انسان بيجاره صادر شود - از احتجاب فطرتء بلكه از فطرت محجوبه است, و خود 
فطرت به واسطه اعتناق و اكتناف آن به حجابهاء شديت بالعرض بيدا كرده و شرير شده است بعد از آنكه خير» بلكه خير بوده. 


اكر اين حجابها[ّى] ظلمانى» بلكه نورانى از رخسار فطرت برداشته شودء و فطره الله به همان طور كه 


به يد قدرت الهى تخمير شده مخلى به روحانيت خود باشدء آن وقت عشقٍ به كمال مطلق بى حجاب و اشتباه در او هويدا 
شود» و محبوبهاى مجازى و بتهاى خانه دل را درهم شكند» و خودى و خودخواهى وهر جه هست زيريا نهد. ودستاويز 
دلبرى شود كه تمام دلها - خواهى نخواهى - به آن متوجه است و تمام فطرتها - دانسته يا ندانسته - طلبكار اويند. صاحب 
جنين فطرت» هر جه از او صادر شود.؛ در راه حق و حقيقت استء و همه راه وصول به خير مطلق و جمال جميل مطلق است» و 
عرد ارين قا كنيد وتيود سر اكد سجادالك مسقو وى كن سباك عن انقو تدك لولاا : 


فصل جهارم: [ضرورت اصلاح نفس] 


اكنون كه معلوم شد تمام خيرات از سرجشمه نور فطره الله است در صورتى كه محتجب به حجابهاى طبيعت نباشدء و اسير 
دامهاى بيجابيج نفس و ابليس نككردد؛ و كفيل سعادت مطلقه انسانى همين فطرت شريفه است؛ بايد دانست كه اكر انسان از 
خود غفلت كند و در صدد اصلاح نفس و تزكيه آن برنيايد و نفس را سر خود بار آوردء هر روزء بلكه هر ساعت بر حجابهاى 
آن افزوده شود» و از يس هر حجابى حجابىء بلكه حُببى براى او بيدا شود تا آنجا كه نور فطرت بكلى خاموش و منطفى 
شودء واز مَحَبت الهيه در آن اثرى و خبرى باقى نماند؛ بلكه از حق تعالى و آنجه به او مربوط است از قرآن شريف و ملائكه 
الله و انبياء عظام و اولياء كرام عليهم السلام و دين حق و جمله فضائل متنفر كردد. 


و ريشه عداوت حق (جلّ وعلا) و مقرّبان دركاه مقدس او در قلبش محكم و مستحكم كردد تا آنجا كه بكلى درهاى سعادت 
براو بسته شود, و راه آشتى با حق تعالى و شفعاء عليهم السلام منسد كردد, و مخلتد در ارض طبيعت كردد كه باطن آن در 
عالم ديكر جلوه كند و آن خلود در عذاب جهنم است. 


اين افزايش حجبء سبب طبيعى دارد و آنء» آن است كه اين سه قوّه؛ يعنى» قوّه شيطنت» كه فروع آن عجب و كبر و طلب 
رياست و خدعه و مكر و نفاق و كذب وامثال آن استء و قوّه غضبء كه خودسرى و تجر و افتخار و سركشى و قتل و فحش 
و آزار خلق و امثال آن از فروع آن استء و قوّه شهوت» كه شره و حرص و طمع و بخل و امثال آن از فروع آن استء اين 
قواى ثلاثه محدود به حدّى نيستند؛ به اين معنا كه اكر افسار شيطنت را انسان رها كند» در هيج حدّى واقف نشود و به هيج 
مرتبه اى از مراتب قانع نككردد و براى به دست آوردن مقصد خود حاضر است با تمام نواميس الهيه و شرايع حقّه مخالفت و 
دشمنى كند» و براى رسيدن به يكك رياست جزيى» حاضر است فوج فوج انبيا و اوليا و صلحا و علماء بالله را قتل و غارت كند؛ 


- 
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وهمين طور آن دو قوّه ديكّر در صورت سر خود بودن وافسار كُسيختكّى. 


معلوم است هر مرتبه اى از مراتب لذّات نفسانيه - كه راجع به اين سه قوّه است - كه براى انسان حاصل شودء به اندازه خود 


انسان را دلبسته به دنيا و غافل از روحانيت و حقٌّ و حقيقت كند. 
1 


مثلاء در هر لذتى كه ذائقه انسانى از اين عالم مى برد در صورتى كه محدود به حدود الهيه نباشد, انسان را به دنيا نزديكك كند 
و علاقه قلبيه را زياد كندء و به همان اندازه علاقه به روحانيت و حقّ كم شود و مَحَبت الهيه از قلب زائل شود و جون يشت سر 
هر لذّتى» نفس لدّت ديكرء بلكه لذّات ديكر را طالب شود و نفس آمّاره قواى مخصوصه اين كار را براى تحصيل آن ترغيب 
كند؛ يس در يشت سر هر حجابىء حُحجبِى ظلمانى براى انسان يبدا شود و از هر يكك از اين مجارى و قواى حسيه - كه شعاع 
نفس از آنها به عالم طبيعت و دنيا جلوه كرده - دائماً حجابهايى به روى قلب و روح كشيده شود كه انسان را از سير الى الله و 
لان حك قل جلؤله) با كار 


وعلا) همان انسان سر خود را به نهايت شقاوت و بعد از ساحت قدس كبريا رساند» و اين بالاترين خسرانهاست؛ جنانكه حق 


الى فرماننة وو العطيرع إن الأنساة لفق لخر 
جه خسرانى بالاتر از اينكه انسان سرمايه سعادت ابدى را خرج در راه تحصيل شقاوت ابدى كند, و آنجه را كه حق تعالى به او 


داده كه او را به اوج كمال رساند» همان او را به حضيض نقص كشاند؟! 


اى انسان بيجاره! جه حسرتى خواهى داشت آن روزى كه يرده طبيعت از جشم 


برداشته شود و معاينه كنى كه آنجه در عالم قدم زدى و كوشش كردى در راه بيجاركى و شقاوت و بدبختى خودت بوده؛ و 
راه جاره و طريق جبران نيز مسدود شدهء و دستت از همه جا كوتاه! نه راه فرار از سلطنت قاهره الهيه «يا مَعْشَّرَ الْجِنّ وَالإِنْس إن 
اسِْتَطفْتُمْ أنْ تنْقُدُوا مِنْ أَفْطَارِ المّمَواتِ وَ الآرْض فَانْقُدُواه (714) و نه راه جبران نقايص كذشته و عذر خواهى از معاصى الهيه 


«الآنَ وقد عَصَيتٌ َبِل) (080). 
اى عزيز! اكنون تا حجابهاى غليظ طبيعت نور فطرت را بكلى زائل نكرده. و كدورتهاى 
4" 


معاصى صفاى باطنى قلب را بكلى نبرده» و دستت از دار دنيا - كه مزرعه آخرت است,ء )58١(‏ و انسان در آن مى تواند جبران 


هر نقصى و غفران هر ذنبى كند - كوتاه نشده» دامن همتى به كمر زن و درى از سعادت به روى خود باز كن. 


بِذان كه اكر قندمى ذرراه سعادث زدى و اقتداى تمودئ» باحق (تعان مجده) از سر اشتى تيزؤن آهدئ و عدر ماسق 
خواستىء درهايى از سعادت به رويت باز شود واز عالم غيب از تو دستكيريها شود و حجابهاى طبيعت» يكك يكك, ياره شود و 
نور فطرت بر ظلمتهاى مكتسبه غلبه كند» و صفاى قلب و جلاى باطن بروز كند و درهاى رحمت حق تعالى به رويت باز شود. 
و جاذبه الهيه تو را به عالم روحانيت جذب كندء و كم كم مَحَبت حق در قلبت جلوه كند و محبتهاى ديكر را بسوزاند» واكر 
خداى (تباركك و تعالى) در تو اخلاص و صدق ديدء تو را به سلوكك حقيقى راهنمايى كند وكم 


كم جشمت را از عالم كور كند و به خحود روشن فرمايد؛ و دلت را از غير خودش وارسته و به خودش بيوسته كند. 


بار خدايا! آيا شود كه اين دل محجوب و اين قلب منكوس را به خود آرىء و اين غافل فرو رفته در ظلمات طبيعت را به عالم 


نور كشانىء و يُتهاى دل را به دست قدرت خود در هم شكنىء و غبار تن را از بيش جشم فرو ريزى؟ 
بروردكارا! تو خود از ما دستكيرى كن! ما طاقت مقاومت نداريم؛ مكر لطف تو دستى كيرد. إنَكك ذوالْمَضْل الْعَظيم. 


مقصد " ايمان و كفر 
فصل اوّل: [مقصود از ايمان] 


ايمان غير از علم و ادراكك است؛ زيرا علم و ادراكك» حظ عقل و ايمان حظ قلب است. انسان به مجرّد آنكه علم بيدا كند به 
خدا و ملائكه و بيغمبران و يوم القيامه او را نتوان مؤمن كفت؛ جنانكه ابليس تمام اين امور را علماً و ادراكاً مى دانست و حق 
تغالن ارا كاقر خوائد: (048) 


56 
جه بسا باشد فيلسوفى به برهانهاى فلسفى» شعب توحيد و مراتب آن را مُبرهن كند و خودء مؤمن بالله نباشد. 
براى نزديكك كردن مقصود به فهمء مثالى ياد كنيم: 


مابه حسب برهان و ادراكك عقلى همه مى دانيم كه مرد كان به انسان نمى توانند آزارى دهندء و همه مرده هاى عالم به قدر 
مكسى حركت ندارند» و مى دانيم كه در تاريكىء مرد كان زنده نمى شوند؛ با اين وصفء در شب تاريكك از مردكان وحشت 
داريم» و وهم ما غلبه بررعقل مى كند. براى آن است كه به اين حقيقت عقليه» قلب ايمان نياورده و اين ادراكك عقلى به قلب 
نرسيده» ولى آنها كه با تكرّر عمل و كثرت اقدام و زيادت مراودت در شبهاى 


كان دو قبرسفاتهاء اين مطت علد زا يقلن وساتدنف» ازاهرد كان وشت تكنند» يلكه دن قرستاتها متل كقدةاويا واذئ 


خاموشان مانوس شوتلك. 


دسته اوّل و دوم؛ در علم به اينكه از مرد كان به كسى آزار نرسد شريكك بودندء ولى در ايمان به اين مطلب با هم مختلف 


بودند. ازاين جهت,. علم آنها در آنها اثرى نكرد» ولى ايمان دسته دوم آنها رااز وحشت خيالى موهوم بيرون آورد. 


معنى وثوق و تصديق و اطمينان و انقياد و خضوع استء در فارسى به معنى كرويدن است و ير واضح است كه كرويدن غير از 
علم و ادراكك است. 


فصل دوم: توضيح و تتميم اين مطلب 


ايمان به معارف الهيه و اصول عقايد حقّه صورت نكيرد مكر به آنكه اوّلا: آن حقايق را به قدم تفكر و رياضت عقلى و آيات 
و بتاك يراهن عقله ادراكه كفده ونان مرعطله دول تقدمه انما امورو فسن 1ن[ نك عقا عط كةو اسكنيا موف به 
آن قناعت نكند؛ زيرا اينقدر از معارف» اثرش خيلى كم است و حصول نورانيت از آن» كمتر شود. يس از آنء بايد سالكك الى 


الله اشتغال به رياضات قلبيه بيدا كند» و اين حقايق را با هر رياضتى شده به قلب رساندء تا قلب به آنها بكرود. 
يس در اينجاء مراتب ايمان فرق كند, و شايد معنى حديث شريف كه فرمايد: «علم نورى 
51١‏ 


است كه خداى تعالى در دل هر كس كه خواهد افكند» (187) همين باشد؛ زيرا علم بالله تا 


در حد عقل استء نور استء و يس از رياضات قلبى» خداى تعالى آن را در قلوب مناسبه افكند» و دل به آن بككرود. 


مثلك توكل به خداى تعالى يكى از فروع توحيد و ايمان است. ما غالباً يا به برهان يا به امور شبيه به برهان» اركان توكلمان 


تمام استء ولى حقيقت توكل در ما حاصل نيست. 


ما همه مى دانيم كه در مملكت حق تعالى كسى تصرفىء بى اجازه قيومى و اشاره اشراقى آن ذات مقدس نكند, و اراده كسى 
بر اراده قويمه ذات مقدسء قاهر نشود؛ مع ذلكك. ما از اهل دنيا و ارباب ثروت و مكنتء طلب حاجات كنيم و از حق تعالى 


الحا ا و لي ا ل العو ا 
قلب ما حاصل نشده؛ حكيم فلسفى «لا مؤثر ذ فى الوجود إلا الله) كويد و خود از غير خدا حاجت طلبد و متعند متنشكك لاحو 
ولادقرة له با و الأ اله الآ اللكوسووى خرد كمه و سفن :رد ديت فر كر اله انيت اين نيست جز آنكه آنء برهانش از حد 
عقل و ادراكك عقلى خارج نشده و به قلب نرسيده؛ و اين» ذكرش از لقلقه لسانى تجاوز ننموده و ذائقه قلب از آن نجشيده. 


ما همه داد از توحيد مى زنيم ووحق تعالى را «مُقَلْبٌ الْقُلُوب وَ الأبِصَار؛ مى خوانيم؛ و «الْكيرُ كله بيده و «الشَرٌ ليس إِلَيها مى 
سرائيم ولى باز در صدد جلب قلوب بندكان خدا هستيم؛ و دائماً خيرات را از دست ديكران تمنّا داريم .اينها نيبست جز اينكه 
أنقياء بأ حدقا رو قلي ا الس 


كه قلب از آن بى خبر است و با لقلقه هاى لسانى است كه به مرتبه ذكر حقيقى نرسيده. 


ما همه مى دانيم [كه قرآن شريف] از معدن وحى الهى براى تكميل بشر و تخليص انسان از مَحُْبَس ظلمانى طبيعت و دنياء نازل 
شده استء و وعد و وعيد آنء همه حق صراح و حقيقت ثابته استء و در تمام مندرجات آن شائبه خلاف واقع نيست؛ با اين 


وصفء اين كتاب بزركك الهى در دل سخت ما به اندازه يكك كتاب قصّه تأثير ندارد؛ نه دلبستكى به وعده هاى آن داريم تا 
نف 


دل را ازاين دنياى دَنى و نشتئه فانيه بركيريم و به آن نشئه باقيه ببنديم» ونه خوفى از وعيد آن در قلب ما حاصل آيد تااز 
معاصى الهيه و مخالفت با ولى نعمت احتراز كنيم. اين نيست جز آنكه حقيقت و حقّيت قرآن به قلب ما نرسيده و دل ما به آن 
نكرويده و ادراكك عقلى» بسيار كم اثر است. با اين قياس كليه نقصانهايى كه در ماست و جميع سركشيها و مخالفتهاى ما و 


محروم ماندن از همه معارف و سرائر براى همين نكته است. (تو خود حديث مفصل بخوان از اين مجمل). 
فصل سوم: استشهاد براى اين مقصد به دليل نقلى 


خداى تباركك و تعالى براى مؤمنين در قرآن شريف خود. خواضشصمى ذكر فرموده است. همجنين در احاديث شريفه از اهل بيت 
عصمت و طهارتء براى مؤمن اوصافى ذكر شده است كه هيج يكك از آنها در ما نيستء با اينكه ما خود مى دانيم كه همه به 
آنكه 


مذكور داشتيم كه ايمان غير از ادراكك عقلى است. خداى تعالى در آيه دوم سوره انفال فرمايد: إنَمَا الْمُؤْمنُونَ الَذِينَ إذا ذكرٌ 
لله وَجِلَتْ قَلوبْهُمْ وَ إِذًا يليت عَلَيهِمْ آياثهُ زَادنْهُْ إيماناً وَعَلَى رَبْهِمْ يتَوَكلونَ» (28) تا آنكه مى فرمايد: «أولتكك هُمُ الْمَؤْمِنُونَ 
حَمَا (280). به طور حصر مى فرمايد: مؤمنان آنانند كه اين جند صفت را دارند و غير اينها مؤمن نيستند» در آخر نيز فرمايد: 


يكى از اوصافى كه براى آنها ذكر شده است آنكه جون ذكر خدا شود قلبهاى آنان ترسناكك شود. ديكر آنكه جون آيات حق 


بر آنها خوانده شودء آن آيات ايمان آنها را زيادت كند. ديكر آنكه توكل آنها بر يرورد كار خودشان است. 


اكنوة شيا كه مدعى اأساتق سد و خم ركان اجات راعفلة تافسده ودرائ هركف رهاض كاوية ا نافد مراحعة جتان 


علامت مؤمن است؟ 
رما 
البته قلبى كه وجدان عظمت و جلال حق نكرده؛ و كبريا و علو شأن حق در آن وارد نشده از ذكر حق ترسان نشود. 


مؤمن آن كسى است كه قلبش حضور حق و احاطه قيومى آن ذات مقدّس را دريافته باشد و عظمت و جلالل او را وجدان 


كرده باشد. 


البته از فطريات است كه انسان در محضر سلطان عظيم الشأن» كوجكك و خوفناكك شودء كرجه در خود قصورى نبيند و خود را 
خدمتكزار ببيند» با آنكه همه ممكنات از قيام به حق معرفت و عبادت آن ذات مقدّس قاصرند. جطور جنين نباشد! با آنكه 
اشرف ممكنات 
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واعرف خلق الله واقرب إلى الله رسول ختمى صلى الله عليه و آله اعلامن «ما عَبدُنَاك كدق عِبَادّيَك. و ما عَرَفْنَاك حَقٌ 
مَعْرفتِكك) (588) داده: 


از يشه لاغرى جه خيزد 


فييك حاو و كميدي ورك مارت ذا وراد كالسا نكا كلذك اك تدريقه ادن هوةا باك دوه و تحوشة نر ذا 


شوائده مى شوكتوازاته داده.مى شوت عوضن. آلكة ين اماة ها افزابدن بحاصل ابدورن ابحسات ساق اقرايل 


در ايام عمرء جقدر قرآن شريف [را] - كه بزركترين آيات الهيه است - مى خوانيم واز ديكران استماع مى كنيم و نور ايمان 
در قلب ما بيدا نشده» و تذكر و تتئهى از آن براى ما حاصل نيامده. 


اكنون درست تفكر كن! ببين صدر با ذيل اين آيه شريفه با ما تطبيق مى كند؟ مى فرمايد: 
«قل هُوَ لِلَذِينَ آمَنُوا قُدى وَ شِفَاءٌ وَالْذِينَ لا يؤْمِنُونَ فى آذَانِهمْ وَقرٌ وَ هُوَ عَلَِهمْ تَمى أولئكك ينَادَوْنَ مِنْ مكانٍ بَعيدِ؛ (180). 


كحاسة ان هد نخد و نتفاق افز اما راطق كه زاف موتفين اذ 3ن شد الت بخاص عل شوقاجه قل السكا عادر كوتتن. ا 
اين آيات شريفه فرو نمى رود و براى ما خود.ء حجاب فوق حجاب مى شود؟! اين نيست جز آنكه نور ايمان در قلب ما نازل 
نشده. و علوم ما به همان 
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حدٌ علمى باقى مانده و به لوح قلب وارد نكرديذه؛ ودر اين باب» در قرآن شريف آيات بسيارى است (0284) كه با مقايسه 


حال خود با آن آيات و تطبيق آن آيات با صفات خودء بخوبى حال ما معلوم خواهد شد. 


اما خاصيت سوم كه مى فرمايد: 


«وَعَلى رَنْهِمْ تَوكلون) (04). حقيقت توكل واكذار كردن جميع امور است به وكيل و اعتماد نمودن به وكالت اوستء و 


صرف نظر نمودن از ديكران استء و جشم اميد از ديكران بستن است و آن مبتنى بر جهار امر است كه اركان توكل است: 
اول علم به آنكه وكيل حاجت انسان را مى داند. 

دوم علم به آنكه قدرت به قضاى حاجت دارد. 

سوم علم به آنكه رحمت و شفقت به موكل دارد. 

جهارم» آنكه بخل از ساحت او دور است. 


اكنون مراجعه به حال خود كنيم» اين جهار علم براى ما حاصل است به ذات مقدّس حق تعالى» همه او را عالم به ذرّات 
كائنات؛ علم او را محيط به تمام موجودات» و قدرت كامله او را نافذ در أرَضين و سماوات» و رحمت عامه شامله او را به همه 
موجوداتء و او را مبرًا از همه نقايص - كه بخل نيزاز آنهاست - مى دانيم, با اينكه علماً اركان توكل براى ما حاصل است و 


شكك در هيج يكك از اين امور اربعه نداريم» با اين وصفء آثارى از توكل در ما نيست. 


اعتماد ما به مردم و جشم اميد ما به خلايق بيشتر است از خالق. حاجات خود رااز مخلوق ضعيف مى خواهيم و دست طمع 
خود را بيش دونان دراز مى كنيم. دائماً در بى جلب قلوب مردم هستيم؛ با آنكه مقلب القلوب را حق مى دانيم. اينها نيست جز 
وارد ننموديم» از علم خود نتيجه اى حاصل نكنيم از اينجا معلوم مى شود كه: 


ياى استدلاليان 


جرين ود 


ياى جوبين سخت بى تمكين بود (1910) 
16 
ما خود با علم بحثى استدلالى و با براهين متقنه» اركان توكل را دريافتيم و در آنها شائبه شكك و ريبى در ما نمى رود. با همه 


خاصيت ايمانى نيز از ما مسلوب است و اككر خواص و علائم ايمان نبود» خود ايمان نيز نيست. 


آيات شريفه» كه خود شاهد اين مقاله استء. بيش از آن اخ كددر ان ميشه كيده 501] اين الموذ ص است كه از آن» 


انفاس قدسيه حضرات اولياى نعم (عليهم الصلاه و السلام) قلوب مُظلمه قاسيه را نورى حاصل شود و از اين حجابهاى ظلمانى 
عالم طبيعت خلاصى بيدا شود. 


در كافى شريف سند به سماعه رساند: قالء قلت لأبِى عَئِدِالهِ عليه السلام: 


َْخْيوْنى عَنِ الإشلام والإيمانء أهّما مُخْتَلِفَانِ؟ - إلى أنْ قال - فقال: الإشرلامُ شَهادَةُ أن لآ إل إنا الله وَالْتَصْدَِيقٌ ِرَسُولٍ الله صلى 
الله عليه و آله بِهِ حَقِنَتِ الدّمائ وَ عَلَيهِ جَرَتٍ الْمَناكجٌ وَالْمَوارِيتُ وَعَلى ظاهره جَماعَهُ النّاس. وَالإِيمالٌ: الْوُّدى و ما يثْبتٌ فى 
الَْلُوبٍ مِنْ صِقَّهِ الإشلام و ما ظَهَرَ مِنَّ الْعَمَل به ... (597) 

ازاين حديث شريف ظاهر شود كه شهادت به وحدانيت و اعتقاد به رسالت اسلام است. ولى ايمان نور هدايتى است كه در 
قلب جلوه كك 


آنجه صفت اسلام استء اككر در قلب ثابت 


است (جنانكه بيش از اين مذكور شد). [عن الصادق عليه السلام]: 
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]١[‏ قَإذا أتَى الْعَذِدُ كبيرَة مِنْ كبار الْمَعاصى أُوْ صَِجِيرَةَ مِنْ صدآخار الْمَعاصى التى نَهَى الله عَزَّ وَجَلَ عَنْها كانَ خارجاً مِنَ الإيمان, 
ساقطاً عَنْهُ اسْمٌ الإيمانء وَثابتاً عَلّيِ ام الإشلام؛ فَإِنْ تاب وَاسْتَغْفَرَ عاد إلى دار الإيمانٍ ... (9؟) 


[1] كان أبى يقولَ: إِنَهُ َس مِنْ عدب مُؤْمِن إلا [و] فى قَلبهِ وران: تُورٌ خِيفَهِ وَ نُورُ رَجاءِ؛ لَوْ وُنَ هذا لَمْ يزِدْ عَلى هذاء وَل وزِنَ 
هذا لَّمْ يزد عَلى هذا. (90؟) 


در روايات شريفه» اوصاف مؤمنين را شمرده اند و آنها را مُتَصف به صفاتى كردند؛ از قبيل توكل و تسليم و رضا و خوف و 
رجا و امثال آن و البته كسى كه مُقُصف به آن صفات نباشدء از اهل ايمان نخواهد بود. اين نيست جز آنكه اين علم و ادراك 
كه در ما هستء ايمان نيستء و الَّا ملازم با اين اوصاف شريفه و اعمال صالحه بوديمء و الله العالم. 


فصل جهارم: [راه تحصيل ايمان] 


قلب ما رااز آنها خبرى نيستء و معلوم شد كه تا اين امور به قلب نرسد و قلب به آنها مؤمن نشود اثرش كم استء 


بايد انسان در صدد تحصيل ايمان بر آيد كه اككر خداى نخواسته از اين عالم - كه دار تغير و تبدّل است و هر يكك از ملكات و 
اوصاف و احوال قلبى را مى توان در آن تغيير داد - بيرون رويم و ازايمان دست ما تهى باشد» خسارتهاى فوق العاده به ما 
وارد خواهد آمد و در خسران بزركك واقع خواهيم شد و ندامتهاى بى يايان نصيب ما خواهد كرديد و در آن عالم» ممكن 
نيست هيج حالى از احوال نفس تغيير كندء يا اكر ايمان در اينجا حاصل نشدء آنجا بتوان حاصل نمود. 


كواب در اول علو كف اسان ورك نكر دك اذكه اولخ يكوا ذو فيل معار ماو هنارق ناته تالص كلد وقلنع 
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ناجار دست تصرف ابليس به كار خواهد بود وبا تصرف ابليس و نفس - كه قدم خودخواهى و خودبينى است - هيج معرفتى 
حاصل نشود؛ بلكه خود علم التوحيد بى اخلا.صء انسان را از حقيقت توحيد و معرفت دور مى كند واز ساحت قرب الهى 


تبعيد مى نمايد. 


ملاحظه حال ابليس كن كه جون خودخواهى و خودبينى و خوديسندى دراو بود علمش به هيج وجه عملى نشد و راه سعادت 


را به او نشان نداد. 


ميزان در رياضات حقه و باطله به يك معنى دقيق عرفانى» قدم نفس و 


خودخواهى و قدم حق و حق طلبى است. علم توحيدى كه براى نمايش در محضر عوام يا علما باشد از نورانيت عارى است و 
غذايى است كه با دست شيطان براى نفس امّاره تهيه شود؛ خود آنء انسان را از توحيد بيرون برد. 

والدطتسو لعفي قاطن انك لدوم مجق وذ وعد كينو )1 لماعك فى تين جا اا لوعي 
لسو 3 إِنَا عبادٌ الله المتلسية (9؟)» جز بند كان مخلص كه خلوص از مراتب شركك و دوبينى دارند و خالص از كثافات 
طبيعت شدند» خداوند منزّه است از توصيف ديكران» كرجه مخلّصين (با فتح لام) مقام بالاتر از مخلصين (با كسر لام) استء 
در هر صورتء اخلاص در تحصيل توحيد و تجريد» از مهمّات سلوكك است و كيفيت تحصيل آن را در باب خود» مذكور مى 
داريم و يس از آنء از كناهان و مخالفات» توبه خالصى كند با شرايط خود, كه در باب «توبه) بيايد. 


جون قلب را از كثافات خالى كردء مهيا براى ذكر خخدا و قرائت كتاب خدا شود و تا قتذارات عالم طبيعت در آن استء 
استفادت از ذكر و قرآن شريف ميسور نشود؛ جنانكه در كتاب الهى اشاره به آن فرمايد: (إنَهُ لَقَْآنٌ كريمٌ * فى كتاب مَكتُونٍ 
* لآ يمَشَهُ إنَا الْمَطَهَرُونَ 199 «هُوَ الَذِى يريك آياته وَ يترّلَ لك مِنَ السّمَاءٍ رزقاً وَمَا يتذَكرٌ إِلَا مَنْ ينِيبُ» (598). 


يس از آنكه دل را براى ذكر خدا وقرآن شريف مهيا نمودء آيات توحيد واذكار شريفه توحيد و تنزيه رابا حضور قلب و 
حال طهارتء تلقين قلب كند؛ به اين معنى كه قلب را جون 


لل 


طفلى فرض كند 


كه زبان ندارد و مى خواهد او را به زبان آورد»ء جنانكه آنجا يكك كلمه را تكرار كند و به دهان طفل كذارد تا او ياد كيرد 
همين طور كلمه توحيد را با طمأنينه و حضور قلبء بايد انسان تلقين قلب كند و به دل بخواند تا زبان قلب باز شود و اكر وقتى 
جون اواخر شب يا بين الطلوعَين» بعد از فريضه صبح براى اين كار اختصاص دهد خيلى بهتر است. يس در آن وقتء با 
طهارت وجهه قرآن و ذكر را متوجه قلب كند, و آيات شريفه الهيه كه مشتمل بر تذكر و مشتمل بر توحيد است به قلب بخواند 
به طور تلقين و تذ كير. 


واكر آيات شريفه آخر سوره حشر را از قول خداى تعالى (يا أنه الذي موا اتقو الما كاله استء تا آخر سوره. كه 
مشتمل بر تذكر و محاسبه نفس و محتوى بر مراتب توحيد و اسماء و صفات استء در يكك وقت فراغت از نفس از واردات 
دنيايى» مثل آخر شب يا بين الطلوعين با حضور قلب بخواند و در آنها تفكر كندء اميد است - ان شاء الله - نتايج حسنه ببرد. 
ميق طوو ل ل كار شر يه را قور تبكر فويض له[ 0 اداع عد انمل واج لكاو ايت دا وو هم ينا بكند؛ اميد 
هسك خداوند ازاو دسكيرى كلذ البته:درهر حال از تقض وعحد خود:ز ارحستة:وقدرت حق غافل تباشده ودست 
حاجت بيبش ذات مقدّس او دراز كند واز آن ذات مقدّس دستكيرى طلب كند؛ اميد است كه اكر مدتى اشتغال به 


اين عمل بيدا كند» نفس به توحيد عادت كندء و نور توحيد در قلب جلوه كند. البته از شرايط عامه ذكرء نبايد غفلت شود و ما 


بيشتر شرايط قرائت قرآن - كه شرايط ذكر نيز هست - در آداب الصلاه مذكور داشتيم. (199) 


اكر در شب و روز جند دقيقه اى به حسب اقبال قلب و توجه آن - يعنى به مقدارى كه قلب حاضر است - نفس را محاسبه 
كند در تحصيل نور ايمانء و از آن مطالبه نور ايمان كند» و آثار ايمان رااز آن جستجو كند. خيلى زودتر به نتيجه مى رسدء 


ان شاء اللّه. 


عزيزا!ا ممكن است در اول امر» انس با اين معانى براى نفس مشكل باشد و شيطان و وساوس نفسانيه نيز به اشكال آن بيفزايد و 
انسان رااز تحصيل اين احوال مأيوس كند و به انسان سلوك راه آخرت و سلوك الى الله را بزركك و مشكل نمايش دهدء و 
بكُويد: اين معانى 
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مال يز ركان است و به ما ربطى ندارد؛ بلكه كاهى شود كه اككر بتواند انسان را از آن متنفر كند و باهر اسمى شده از آن 
منصرف كند؛ ولى انسان حق طلب بايد استعاذه حقيقيه از مكايد آن يليد كند و به وسواس آن اعتنا نكند» و كمان نكند كه 
راه حق و تحصيل آن امرى است مشكل. بلى» اوّل مشكل نماست ولى اككر انسان وارد شود در آن» خداى تعالى طرق سعادت 


را آسان و نزديكك كند. 


اكنون اين دستور جزيى كه ذكر شدء اشكالى ندارد و مخالف هيج يكك از كارها نيست و به جايى ضررى نمى رساند. طالب 


حق خوب است جندى اقدام كند؛ اكر در 


صفاى قلب و طهارت آن تغييرى ديد و نورانيت باطن خود را دريافت» بيشتر اقدام كند. معلوم است اين امورء» تدريجى وبا 
طول زمان انجام كيرد و جون اهميت آن فوق العاده استء انسان بايد با اهميت آن را تلقَّى كند. 


ين از قبيل ضررهاى دنياوى نيست كه انسان بككويد: اككر امروز نشد فردا جبران آن را كنم؛ و اككر جبران نشد نيز مهم نيست؛ 


مى كذرد! اين سعادت و شقاوت ابدى استء آن شقاوتى كه يايان ندارد» آن بدبختى كه آخر براى آن نيست 


بيجاره انسان غافل! كه در امور زايله دنيا - كه خود مى داند» و هر روز مى بيند كه اهل آنء آن را مى ككذارند و مى روند و 
حسرتها را مى برند - اينقدر اهميت مى دهدء و با كمال جد و جهد در جمع و تحصيل آن مى كوشدء و خود را با هر ذلت و 
زحمت وهر محنت و تعبى رو به رووامى كندء واز هيج عار و ننككى يرهيز نمى كند. ولى براى تحصيل ايمان - كه كفيل 
سعادت ابدى اوست - اينقدر سست و افسرده است كه با اينهمه مواعظ انبيا و اوليا و اينهمه كتابهاى آسمانىء باز از سستى و 
سهل انككارى دست تكشبدهة ونه فكر برو ركان مصبيت وذلت.:و زحيت خود نيفتاده» موعظتهاى قرآنى ووعد و وعيد آن- 
كه سنكك خارا را نرم؛ و كوه هاى عالم را خاشع مى كند - در دل سخت اين انسان اثر نكند! آرى؛ خداى الى كى رما يك: 
الَو أنْرَلنا هذًا القَْآنَ على يل لَرَأيئَُ حَاشِعاً مُمصَدَ مُتَصَدّعاً مِنْ حش الله وَ تلك الأمثال تَصْرِبْهَا لئاس لَعَلَهُمْ يتفكرُونَ» (0.. 
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اى انسان دل سخت! تفكر كنء ببين 


مرضل قلى: تو حِيسك كداذل فو :زا از سك خارا سفت تر كرذه وقران هذازاء كةبراق:تجات ثرو از غذانها واظلنتها امد 


آرىء دامهاى شيطان كه به صورت دنيا و زرد و سرخ آن در نظرت جلوه نموده راه كوش و جشمت را بسته و قلبت را منكوس 
نموده اكنون تفكر كن در آيه شريفه كه فرمايد: «و لقد ذَرَأَنَا لهنم كثيراً مِنَ الْجِنّ وَالإسنْس لَهُْ قُلُوبٌ لأ يففَهُونَ بها وَ لَه 
أغينٌ ل ينِصرُونَ بها وَلَهُْ آذَانَ ل يش مَعُونَ بهَا أوليكك كالأنعام بَلْ هم أضَلٌ أوليك مُمْ الَْافُونَ (1:. 0 1 
كه براى جهنم خلق شده اند و نشانه جهئّميان» در تو هست؟ ْ 


قلبى كه از نور تدبّر و تفقّه و بركرداندن ظاهر دنيا را به باطن آن محروم باشدء با كوشت ياره كه دل حيوانى را تشكيل مى 
دهد فرقى ندارد. جشمى كه جز صورت اين عالم را نبيند و از نظر عبرت و حكمت كور باشد» و كوشى كه جز اصوات اين 
عالم را نشنود واز مواعظ الهيه منعزل باشدء و جكم و نصايح را نيذيرد» با جشم و كوش حيوانات ممتاز نيست. آنها كه اين 
بطح مكيف نرر كم تدان دوا قداو داكي كاي جودسة سر رك قبا ف تلكه أت كي امترقن نو حر ةو عه قاف ا ار 
فطره اللّهى» و با آن قرآن و كتابهاى آسمانى و ارشاد و هدايت انبيا - كه اختصاص به او دارد - از مرتبه حيوانيت حركتى 


نكرده و به مقام حيوانى وقوف نموده. 


حيوان غايت سيرش همين و صراطش تا منزل حيوانيت استء ولى انسان بيجاره در بين منزل راه كم كرده» و 


#سلوكة اناق ترسيلاهء و سرمابة سنعادث خوودرا ان دست داذه و به خسازت وورشكسكى عمر خوددرا كدواتدة واز 


طرق وهر اط نايع كي امشده بين ان اققا ف اقم )اذ سوا انيه 


نيز انسان اككر از تصرفات رحمانيه و عقلانيه خارج شد و در تحت تصرفات شيطانيه و جهلانيه وارد شد» در اوصاف حيوانى از 
همه حيوانات بالاتر شود. قوه غضب و شهوت انسانى عالم را آتش زندء و بنيان جهان را فرو ريزد» و سلسله موجودات را به باد 


فنا دهد و اساس تمدن و تدين را منهدم كند. 
خض 


كاهى شود كه بر اثر غضب يا حبٌ رياست يكك نفر» صدها هزار خانواده بنيان كن شود؛ و اساس رشته يكك جمعيت كسسته 
كردد. هيج يكك از حيوانات» آتش غضبشان به اين سوزندكى و تنور شهوتشان به اين كرمى نيست. انسان است كه براى 


غضب و شهوتش يايان نيست و حرص و طمعش را هيج جيز فرو ننشاند. 


عالم به همه آسمان و زمينشء اكر طعمه اين جانور شود آتش حرص و طمعش فرو ننشيند» و ممالكك عالم اكر مسخر او 
كرددء از خواهشهاى نفسانى او نكاهد. ديكر حيوانات جون به طعمه خود رسيدند آتش شهوت آنها فرو نشيند» واكر در آنها 
نادراً صاحب حسٌ مآل انديشى و حرص جمع آورى بيدا شودء حس محدودى و حرص ضعيفى است. مورجكان كه در بهار 
و تابستان به جمع آورى مشغولند» زمستان راه ارتزاق آنها را بسته» و در آن ايام» جمع آورده خود را مصرف مى كنند. واكر 


زمستان مى توانستند جون بهار از خانه و لانه بيرون آيند» و ارتزاق كنند» شايد به جمع 


آورى اشتغال بيدا نمى كردند. 


انسان است كه جمع آورى او معلوم نيست روى جه اساس و يايه است. اكر جمعش براى خرج و تحصيلش براى اعاشه بود 
جرا يس از تأمين نيز دنبالش ببشتر مى رود و يس از جمع. حرص ش افزون مى شود؟! يس انسان سر خود از حيوانات «اضل» و 
از بهائم يست تر است؛ آنها مقصد داشتند اين بيجاره مقصد ندارد. آرى» مقصد دارد ولى مقصد را كم كرده. كعبه مقصود 
عض اسك و السان حل ظلن :ستو و ابو ظلب :الو وات كي ز انز عطي الل اميك د هايعن سوها به الغاياك فميع رالا بكر الله 


تَطعئنٌ الْقُلُوتُه (08:). 

مقصد '" تصديق و ضد آن: جحود 

فصل اوّل: [مقصد از تصديق و جحود] 

تصديق در اين مقام» عبارت از قبول حق و اعتقاد ثابت جازم به آن است؛ جنانكه جحود عبارت از انكار حق و ردٌ آن و خاضع 
نشدن براى آن است. 

تصديق از جنود عقل و راجع به فطرت مخموره است؛ جنانكه انكار از جنود جهل و 

يفف 

مربوط به فطرت محجوبه است. 


تفصيل اين اجمال آنكه جون فطرت انسانى به دست قدرت جمال و جلال حق (جلّ وعلا) تخمير شده. و از عالم طهارت و 
قدس نازل شده استء در اوّل فطرت و خلقت نورانى و صيقلى است و جون وجهه آن به عالم غيب استء و حق طلب و عاشق 


و باسيالاك و اناطيل و اغلوطة سا و كاذ يبن نابي ابيت, 


در محل خود مقرر است كه علم و عالم و معلوم بايد با هم متناسب باشدء و علم 


غذاى عالم اميك و خداف تمان فرنايدة فاظن الإِنْسانٌ إِلَى طَعَامِه» (0). در كافى شريفء سند به حضرت صادق عليه السلام 
ساند كه در معني آبه شريفه فرمود: «بايد انسان نظر كند به علمش كه اخذ مي كندء» سند از كه اخذ مي كند). (8.0) 
ر ز:محبئى ا بفسرافة د مود 0 مى سينك ان مى 


يس انسان تا به فطرت اصليه خود استء. جون از عالم نور و طهارت استء متناسب با علوم حقيقيه و معارف الهيه و حقايق 
روحانيه و عوالم غيبيه است. و وجهه نفس جون آيبنه اى است نورانى و صيقلى و بى آلا-يش به زنكك و كدورت. نقشهاى 
عالم غيب؛ كه همه از جنس علوم حقه و سنخ معارف استء در آن مُنْتَمَش كردد و آن نيز به مناسبت با آنهاء بخوبى قبول 
كند. 

جون اباطيل و اكاذيب و قياسات باطله غلطء از نفحات شيطانيه و عالم ظلمات و كدورات و قذارات است, وجهه نفس به 
فطرت مخموره. از آنها منصرف و با آنها مناسب و مواجه نيستء يس آن نقشه ها را قبول نكند» واز آنها منفعل نككردد و اكّر 
اين فطرتء تا آخر كار محفوظ ماند» و دست تصرف ابليس به آن نرسدء هيج امرى را برخلاف حق نبذيرد» واز هيج حقى 
روكردان نشودء و تعليمات قرآن شريف و انبياء عظام و اولياء كرام عليهم السلام همان طور كه از معدن وحى الهى و معادن 
علوم حقه نازل شده؛ در آن جلوه كند بى شايبه تصرفات نفس و دعابه هاى متخيله؛ كه از آنها به حجابهاى ظلمانى بين عبد و 
حق مى توان تعبير نمود. 


رذفا 


ولى همين فطرتء اككر از روحانيت خود محجوب شدء و به واسطه اشتغال به عالم طبيعت» ظلمانى كرديد و سلطان شهوت 


و جهل وغضب و شيطنت بر آن غلبه كرد, و با مَلاذْ دنيوى و كثرات عالم ملكك مأنوس شد؛ وجهه باطنش از عالم روحانيت و 
متخيله - كه شيطانٍ انسانٍ صغير است - بر آن حكومت كندء و حقايق و معارف الهيه و آنجه از عالم نور و طهارت و قدس 


ادق در ذائقه او تلخ و در سامعه اش سنكين و ناكوار آيد. 


آنجه ازعالم ظلمات و قذارات و عقايد باطله و اوهام كاذبه و سَفسطه و أغلوطه است در كامش شيرين و در ذائقه روحش 
كوارا و خوشايند آيد جونان آيينه زنكك زده كثيفى كه آنجه از سنخ نور و نقشه هاى لطيف است قبول نكند و آنجه از قبيل 
زنككار و كثافت است در آن متراكم شود. يس در نفسء حالت جحود و انكار بيدا شود و دل براى هيج حقٌّ و حقيقتى» حتى 


ضروريات و فطريات خاضع نشود. 


فطرى هر صاحب فطرت است كه از هر نظام بديع و صنعت دقيق عجيبىء انتقال به منظم و صنعتكر او بيدا كند» و جستجوى 
يديد آورنده او كند و هيج ترديدى در دل او خطور نكند كه اين صنعت عجيب صنعتكر نمى خواهد؛ كشف قوّه برق و راديو 
و صنعت تلفن و ديكر مصنوعات عجيبه انسان را به اصل فطرت و جبلّت خاضع كند براى صنعتكر و مستكشف آنء و او رابا 
عظمت و بزركّى ياد كندء خواهى نخواهى. 


اكر كسى بككويد: اينها جيزى نيستء محتاج به صنعتكر و استاد نيست» ممكن است اينها 


همين طور خود به خود درست شده باشد» در سامعه هر كس اين احتمال غلط سنكين» و در ذائقه روح به طورى ناكوار و تلخ 
آيد كه جواب كوينده اين حرف را به سكوت و خاموشى كذراندن أولى به نظر آيد. ولى نظام عجيب عالم و صنعت بز ركك 
محير العقول كاينات» كه ييدايش قوّه برق و صنعتهاى عجيب بشرى از يكك كارخانه كوجكك آن يعنى مغز انسانى» ييدا شده و 
تمام عقول فلاسفه بزركك عالم در هر جزيى از جزئيات ساختمان همين بشر متحير استء و با آنكه هزاران سال است علماء 
طبّ و تشريح در ساختمان ظاهرى آن دقتها كرده و بررسيها نموده اند» بدرستى و راستىء به حقيقت آن بى نبرده اند. با اين 
وصفء باز در افراد اين انسان ظلوم جهول اشخاصى هستند كه دل آنها خاضع در ييشكاه عظمت و بز ركى صانع آن و 


رقف 


يرورد كار و يديد آورنده آن نيستء وغبار شكك و شبهه و كدورت ترديد در دلهاى سخت آنها به طورى نشسته كه از 


فطريات خود غفلت كنند» و به ضروريات و واضحات عقول خاضع نشوندء «قْبِلَ الإنْسَانٌ مَا أكفَرَة) (00:). 


اين نيست مكر آنكه انسان به واسطه اشتغال به عالم طبيعت و مقهور شدن در دست واهمه و شيطنته نورانيت فطرت را از 
دست داده و علاقه و رابطه آن از حقايق منقطع شده؛ جنانكه خداى تعالى فرمايد: «وَ يوْمَ يعْرَض الَّذِينَ كفَرُوا عَلَى النَارِ أذْعَِتُمْ 
طيجاتكم فى حَياتِكم الدَنيا وَ اش تَمْتعْتَمْ بها فاليؤمَ تَخِرَّوْنَ عات الهُوْنِ بما كنت نش تَكبرونَ فى الأ-زض بِعيرٍ الحَقٍ وَبِمَا كنت 
تَفْسَقَونَ) (ع.". 


شايد يكى از طيبات خود را كه كفار بردند در زندكانى دنياء و تمتع 


به دنيا و استغراق در شهوات همان نور فطره الله باشد كه از موائد آسمانى براى انسان بود» و به واسطه توه به دنيا آن رااز 


دست داد. 


بالجمله» جون به حكم برهان» غذا و متغذى بايد مناسب باشد» فطرتهاى اصليه كه از نورانيت خود خارج نشده اند لازمه آنها 
تصديق حق و خضوع براى حقيقت است و آن فطرتهاى محجوبه؛ كه جهالت و شيطنت بر آنها غلبه نموده؛ لازمه آنها انكار و 


جحود است. يس» تصديق از جنود عقل و جحود از جنود جهل است. 
فصل دوم: [اصلاح نفس از جحود] 


انسان تا در اين عالم طبيعت - كه عالم مادّه و تغير است - واقع استء مى تواند حالت جحود و انكار را - كه از بدترين احوال 
تصرّف عقل و رحمان وارد شودء و آن به علم نافع و عمل صالح انجام يذيرد. 


اما علم نافع: تفكر در لطايف مصنوعات و دقايق اسرار وجود استء. واين تفكر براى متوسٌ طينء ابوابى از معرفت باز كند» 
كرجه براى كاملين حجاب استء و اين حسنه قلبيه ابرار» 


56 
سيئه مقرّبان د ركاه است. (/8:17) 


طريق تفكر در لطايف صنعت بيشمار استء ولى از همه جيز نزديكتر به ما خود ماست و معرفت نفسء بلكه ساختمان بدن 


بلكه افعال بدن» طريق معرفه الله است: (مَنْ عَرَفٌ نَفْسَهٌء فَقَدْ عَوَفَ رَبّه. (4:) 


اما عمل صالح كه براى تبديل احوال نفس و حالت ظلمت و جحود آن به نورانيت و تصديق فايده دارد» بر دو نوع است: يكى 
اعمال قلبيه؛ و ديكر اعمال قالبيه. 


فرأة ان اعمال 


قلبيه در اين مقام» اعمالى است كه فطرت را به حالت اوليه خود بركرداند و استرجاع روحانيت فطريه كند وعمده آن توبه 


يس از آنء اشتغال به تزكيه و تطهير قلب و تصفيه و تخليص آن از غواشى طبيعيه - كه عمده آن حُحبٌ دنيا و خودخواهى و 
خودبينى وخود رأيى است - بيدا كند كه از مهّرات باب سلوك الى الله است كه اهل مجاهده و سلوك به آن از هر جيز 


بيشتر اهميت دهندء و در اين اوراق» شمه اى از هر يكك مذكور خواهد شد در محل خود - ان شاء الله تعالى. 


اما عمل قالبى در اين مقام؛ اعمالى است كه نفس را متذكر احوال خود كند واز خواب كران و سكر طبيعت برانكيزد» و آن 
اشتغال به اذكار وارده از اهل بيت وحى و طهارت است با شرايط آن - كه عمده» حضور قلب است - به مقصد تذكر نفس و 


در كافى شريف روايت كند كه خداى تعالى به «عيسى) فرمود: 


اى عيسى! نرم كن براى من قلبت را و بسيار ياد من كن در خلوتها. خشنودى من در آن است كه در دعا تَبَصْبْصُ كنى؛ يعنى؛ 


ازروى خوف و رجا و ذلت وخوارى به من متوبجه شوى؛ ولى دراين دعا و ذكر زنده باش و مرده مباش. 0791١(‏ 
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ودر احاديث شريفه بسيار مذ كور است كه خداى تعالى 


فرمود: «من همنشين آنانم كه مرا ياد كنند». )21١1(‏ 


آرى» با ذكر حقيقى» حجابهاى بين عبد و حق حََؤِق شود, و موانع حضور مرتفع كردد» و قسوت و غفلت قلب برداشته شود, و 
درهاى ملكوت اعلى به روى سالكك باز شود و ابواب لطف و رحمت حق به روى او كشوده كردد؛ ولى عمده آن است كه 
قلت دن دك وتوف تاقكن و مراده تاتكد وى جامد كان ان تكرفو انه غير صق ووحد مقدمن اوشكت ال هزد كا اسكه و 


دل با انس با آن به مردكى و مردار خورى نزديكك شود. 


بالجمله» براى زنده نمودن دل» ذكر خدا و خصوص اسم مبارك «يا حىء يا قيوم» با حضور قلب مناسب است. 


- 


از بعض اهل ذكر و معرفت منقول است كه در هر شب و روزىء يكك مرتبه در سجده رفتن و بسيار كفتن: «لا إلهَ إلا أَنْتَ 
فخانكف إل يق الظالمية) واوا رمات ووس عوت ابتف وا تمت نالكان» إن احرية قل ورهرده كه حون 
از حضرت استاد خود فايده اين عمل را شنيد» در هر شب و روزىء يكك مرتبه سجده مى رفت و هزار مرتبه» اين ذكر شريف 
رامى كفت. از بعض ديكر نقل نموده كه سه هزار مرتبه مى كفت. (1*) 


ٍ 
ع 


قرفو ده سترزسان كفنا بر أل تمادو اسضوه ووو كيه كدرو هران موه كفك رلذ له لا الستهنا عقا لا لف لا انه تعدا ودرناء 
لا إله إلا الله إيماناً وَ تَضْدِيقَاَ (1© و 


سجده هاى طولانى حضرت مولاى ماء موسى بن جعفرعليهما السلام معروف استء (2218 و جناب ابن أبى عمَِير ثقه جليل 


القدرء اقتداى به آن بز ركوار فرموده در طول سجده. از فضل بن 
/51 
شاذان منقول است كه [كفت]: 


وارد عراق شدم, ديدم مردى به رفيق خود تعرض مى كند كه: تو مردى هستى داراى عيال و محتاج هستى كه براى آنها كسب 
كنى» و من ايمن نيستم از اينكه جشمهاى تو كور شود از طول دادن سجده. 


آن شخص كفت: واى به تو! اكر جشم كسى از طول سجده باطل مى شدء جشم «ابن أبى عُمَيرا باطل مى شد. جه كمان مى 


برى به مردى كه سجده شكر كرد بعد از نماز صبح و سرش را از سجده برنداشت مككر وقت زوال شمس؟! (918) 
ووارد شده است كه طول سجده از دين ائمه عليهم السلام و از سنن أوَابِين است. (117م) 


آرى» آنان كه معرفت به حق دارند» و انس و مَحَمِت به آن ذات مقدّس ييدا كردند» براى آنها اين نوع اعمال زحمت و مشقت 
ندارد. انس و عشرت با محبوب ملالت نياورد؛ خاصضًه آن محبوبى كه همه محبّتها و محبوبيتها» رشحه اى از مَحَبْتَ اوست. جه 


خوقن. كفته شدة ات :از زبان آنان؛ 

لس دشرا شعت اناي 16د 

فرزند و عيال و خانمان را جه كند 

ديوانه كنى هر دو جهانش بخشى 

ذَيَوانه تافر ذو ضهاق راح كد مم 

در ضمير ما نمى كُنجد به غير از دوست» كس 

هر دو عالم را به دشمن ده كه ما را دوست بس (714) 


آنان كه از جام مَحَبَتَ دوست نوشيدند» واز آب زندكانى وصال او زندكى ابدى بيدا كردند» هر دو عالم را لايق دشمن 


ملكك بز ركوار وحى و علم - به او 


ارا 


كفت: آيا حاجتى دارى؟ فرمود: «به تو حاجتى ندارم). )5١1(‏ آنها بار حاجات خود را به كوى دوست انداختند. حاجتى جز 


خود او ندارند» مقصودى جز قبله حقيقى براى عشاق جمال نيست؛ «قبله عشق يكى آمد و بس). 


آرى» ما كوران و كران و محجوبانيم كه از همه مقامات» به شهوتهاى حيوانى دل خوش كرديم و از جمله سعادات» به يكك 
مشت مفاهيم بى مقدار دلبستكى داريم و خود را قانع كرديم؛ مكر آنكه لطف و رحمت دوست دستكيرى فرموده؛ و از اين 
حجابهاى غليظ و ظلمتهاى متراكم ما را خارج كند و دل ما را به مَحَبت خود زندكى بخشدء و از ديكران منقطع و به خود 
وصل فرمايد. 


مقصد 5 رجا و ضدٌ آن: قنوط 
فصل اوّل: رجا از جنود عقل استء و قنوط از جنود جهل 


جون عقل به نور فطرت و صفاى طينت خود؛ دريافت به ذوقٍ معنوى عرفانى كه حق تعالى (جلّ و علا-) كامل مطلق است؛ 
لا-زمه اين معرفت» رجاء واثق و اميد كامل به حق و رحمت اوست و جون فطرت او را دعوت به كامل مطلق و رحمت واسعه 
على الاطلاق كند. او را به رجاء كامل و اميدوارى رساند؛ جنانكه اكر فطرت از نورانيت اصليه خود محتجب شد. از حق و 
كمالاءت ذاتيه و صفاتيه و سعه رحمت آن ذات مقدس محجوب ثود. اين احتجاب كاهى به جايى رسد كه از رحمت حق 


مأيوس شود و اين يأس و قنوط در واقع رجوع كند به تحديد در رحمت. 


يس معلوم شد كه رجا از فطريات استء و قنوط برخلاف فطرت 


مخموره واز احتجاب اسث و نيز مبدأ حصول رجا حسن ظنٌ به خداى تعالى» و مبدأ قنوط از رحمت سوء ظنٌ به ذات مقدّس 
است. كرجه مبدأ حصول حسن ظَنّ و سوء ظِنّ» علم به سعه رحمت و ايمان به كمال اسمايى و صفاتى و فعلى» و جهل به آن 


است. 
و جون عقل به حسب فطرت ذاتيه مخموره خود» محتجب نيستء و حجاب از رجوع به 


خض 


طبيعت است از اين جهت,ء به حسب فطرت اصليه خود. معرفت فطرى به حق تعالى دارد. 
فصل دوم: فرق بين رجا و غرور 


انسان به واسطه حبٌ نفس و خودخواهى و خودبينى» از خود غافل شود و جه بسا كه نقصانها و عيبهايى در اوست واو آنها را 
كمال و حسن» كمان كند و اشتباه بين صفات نفس بسيار زياد استء و كم كسى است كه بتواند تمييز صحيح بين آنها بدهد و 
يكن أن معاي يا يكن از مراف تسيا نفس اسف كه ااسياة حق (جل و عاذ حاضل ده اكه كه اشنارد يه آله فرقوده 
١و‏ ل تكوتوا كالَذِينَ شو الله فَأنْسَاهُمْ أنْفدَهُمْ ليك هم الَْابتقُونَ» (77*): و ما اكنون, درصدد بيان آن به وجه تفصيلى 


يكى از امورى كه مورد اشتباه است و انسان به واسطه محجوبيت كول مى خوردء تمييز ما بين غرور و أمانى و ما بين رجا و 


اينكه اين دوء هم به حسب مبادى و هم به حسب آثار» مختلف و متميزند. 


مبدأ رجا علم به سعه رحمتء و ايمان به بسط فيض 


و كمال و اسماء و صفات است و مبدأ غرورء تّهاون به امر الهى» و جهل به عوالم غيب و صور غيبيه افعال و لوازم ملكوتيه 
صفات نفس است. از اين جهتء آثار اين دو نيز مختلف است؛ زيرا كسى كه معرفت به سعه رحمت و بسط نعمت حق و ايمان 
به آن دارد» حالت رجا براى او دست داده» همين معرفت او را به تزكيه اعمال و تصفيه اخلاق و جديت در اطاعت اوامر مولى 
و ولى النعم دعوت كندء و كسى كه صاحب غرور است. در دام شيطان و نفس اثراره از كسب معارف و تحصيل اخلااق 
كريمانه و اعمال صالحه باز ماند. 


نفوس راجيه در عين حال كه قيام به امر مى كنند نقطه اتكاء آنها به اعمال و احوال خود نيست؛ زيرا آنها عظمت حق را 
دريافتند و مى دانند در مقابل عظمت حق, هر جيزى كوحكك و هركمالى بى مقدار استء و در ييشكاه جلالت كبرياى او» همه 


اعمال صالحه به يشيزى نيرزد. 
غرف 


ولى نفوس مغروره از همه كمالات باز مانند و خود را در صف اراذل حيوانات منسلكك كنند» وو از حق تعالى و رحمت او غافل 
[شوند]» وبه صرف لقلقه لسان مى كويند: خدا أرحم الرّاحمين است و خدا بزركك است. شيطان آنها را وادار كند به معاصى 
كبيره و تركك واجبات عظيمه و به آنها تلقين كند كه در مقام عذر بككويند: خدا بزركك است. در صورتى كه اكر ذرّه اى از 


عظمت خداوند - تباركك و تعالى - را دريافته بودند ممكن نبود در محضر او و حضور اوء با نعمت او 


اينان خداوند را به عظمت و بزركى ياد كنند و سعه رحمت حق را به رخ خود و ديكران بكشندء ولى افعال و اعمال آنها 
شباهت ندارد به كسى كه از عظمت حق, جلوه اى در قلب او حاصل باشد واز سعه رحمت حق تعالى يرتوى در لوح نفس 
آنها نور افكنده باشد. 


اينان در امور آخرتء تهاون و تنبلى كنند و اسمش را رجا واثق كذارند» و صورت اتكاء به عظمت حق به آن دهند. ولى در 
امور دنياوى» با كمال حرص و عجله مشغول به جمع و ضبطند؛ كويى خداى تعالى فقط در آخرت و راجع به امور آخرتى» 


ع 9 ٠‏ حَ ٠‏ 
بزركك است ودر امور دنيايى بزركى ندارد. 


أكاقة قن امور دشاو كاماة اعكياة رد شين وتخلق ذاو نتدق اوتض كابد عاكلس: ع اسمقن راقع ووزنةء و قن امون خرن 
كويند: توكل به خدا داريم. اين نيست مكر غرور. 


بالجملة صتاحان وجا العمل باق تم مائتله يلكه حدديت آنها يسن :از ركرات السك ولى اعتماذ انها به عمل ود نيسنت بلكه 
اعتماد آنها در عين عمل كردن, به حق است؛ زيرا هم قصور خود را مى بينند و هم سعه رحمت را. مغرورين اشخاصى را مانند 
كه در ايام بذر افكندن و تخم افشاندن و به عمل زراعت مشغول شدن, مشغول لهو و لعب شوند و با تنبلى سر برند و بككويند: 


راجين»؛ به زارعى مانند كه در موقع خود, قيام به عمل و در موقع خود. بذرافشانى كند و آبيارى نمايد؛ ولى تنميه و توليد آن 


رااز حق بخواهد و ظهور ثمره و ييدايش 


غرف 


آنان كه عمل نكنند و جزا و نتيجه خواهندء مغرورانند و آنان كه عمل كنند و به عمل خود اعتماد كنند» از معجبانند كه از 
خود ناسى واز حق غافلند و آنان كه عمل كنند و خود و عمل خود را ناجيز شمارند وو به حق و سعه رحمت او اعتماد دارند» 


اصحاب رجا هستلدك. 


باز استء و از عمل به وظيفه و قيام به خدمتء خوددارى نكنند؛ بلكه معرفت آنهاء آنان را به عمل وادارد وو از مخالفت باز 


دارد و احاديث در اين باب بسيار است. (755) 
اكنون عزيزا! مطالعه احوال نفس خود كن واز مبادى و ثمرات احوال نفسء خود را تمييز ده؛ ببين ما جزء كدام طايفه هستيم؟ 


آيا بز ركى خدا و عظمت رحمت و سعه مغفرت و بسط بساط عفو و غفران. ما را به آن ذات مقدّس اميدوار نموده. يا به غرور 
شيطانى كرفتار شديمء و از حق و صفات جمال و جلال او غافليم» و سهل انككارى در امور آخرت ما را مبتلا نموده؟ 


احترام عظيم و منعم و احترام محضر هر كسء فطرى انسان است. ارباب دنياء كه از صاحبان نعيم دنيا يا صاحبان قدرت و 
عظمت دنيايى» در محضر آنها احترام كنند؛ جون تشخيص داداه اند كه آنها عظيم و منعمند. يس فطرت محجوبه؛ آنها را 


دعوت به احترام نموده. 


اكر از عظمت حق و سعه رحمت و بسط نعمت و مغفرت و تعميم عفو و غفران حق در قلبت جلوه اى حاصل استء فطرت 
مخموره تو را دعوت به احترام و تعظيم كند» و در محضر او - كه همه عالم است - ممكن نيست كه مخالفت او كنى» يس اين 
كالفنيا إن اسجا نيوو ازع امات انه رون اسك 


هان اى عزيز! از خواب كران برخيز! و ازاين غرور شيطانى بيرهيز كه اين غرور انسان را به هلاءكت ابد رساندء واز قافله 
سالكان باز دارد» و از كسب معارف الهيه - كه قرّه العين اهل الله است - محروم كند. 

ذرف 

بدان كه با غرورء مواعظ الهيه و دعوتهاى انبيا و موعظتهاى اوليا اثر نكند؛ زيرا غرور ريشه همه را بنيان كن كند. اين از دامهاى 
بز كك و'نقشه عا دقيق: ابليس و نفس است كه انسان راز فكر عورد و فكر مرضهاى خود برذ و موب تسيان و غفلك شود 
و اطباى نفوس از علاج او عاجز شوند, و يكك وقت به خود آيد كه كار از اصلاح كذشته و راه جاره بكلى مسدود شله: «وَّ 


أنْذِرْهُمْ يؤم الْحَسْرَهِ إِذْ قضى الأمرٌ وَهُمْ فى عَفْلَهِ وَهُمْ لآ يؤْمِنُونَ (70). 
فصل سوم: فرق ميان خوف و قنوط 


تعلى خلال وعظيف و كبرياي تمدق لجل خلالة) السكه وها افك دو كلاف أن وؤقه طيات ووفيد بد غذات وعقات: 


وياازرؤيت نقصان و تقصير خود در قيام امر؛ و 


هيج يكك از اين امور منافات ندارد با رجا و وثوق به رحمت. 


و ثمره و نتيجه آن شدّت قيام به امرو كمال مواظبت در اطاعت است؛ منتهى آنكه غايت افعال با هر يكك از اين مبادى مختلف 
شود جنانكه آن كس كه رؤيت جلال و عظمت حق (جِلّ وعلا) اورا دعوت به عمل كرده؛ غايت عمل او تعظيم عظيم و 
تجليل جليل استء و لسانش «وَجَدْتكك أهلا لِلْعبَادِه فَعبذتُكك» (002. 

إينان هم خوفشان غير از خوف ديكران و هم عملشان غير از عمل سايرين است. 

اما قنوط و يأس از رحمت حقء بركشت كند به تقييد و تحديد رحمت الهى و قصور غفران و عفو حق از اندام بى اندام خود و 
اين قنوطء از اكبر كبائر است؛ بلكه الحاد به اسماء الهى و باطنش كفر بالله العظيم است و جهل به مقام مقدّس حق است. 

اثر و نتيجه اين نوميدى و قنوط و حرمان و يأسء بازماندن از عمل و دست كشيدن از جدّيت و بريده شدن رشته بند كَى و 
كسيخته شدن افسار صاحب آن است و كمتر جيزى بنده بيجاره را از دركاه حق تعالى و مقام مقدّسشء مثل اين حالت دور و 


از رحمتش مهجور كند. 
ارخرفا 


از دامهاى بزركك ابليسء آن است كه در ابتدا بنده را به غرور كشاندء و او را به اين وسيله افسار كسيخته كند. و از معاصى 
كوجكك به بزركك و از آن به كبائر و موبقات كشد و جون مدتى بدين منوال با او بازى كرد و او را به خيال رجا به رحمتء به 


وادى غرور كشاند» در آخر كارء اكر در او نورانيتى ديد كه 


احتمال توبه و رجوع داد؛ او را به يأس از رحمت و قنوط كشاند و به او كويد: «از تو كذشته و كار تو اصلاح شدنى نيست). 


اين دام بزركى است كه بنده را از در خانه خدا روكردان» و دست او رااز دامن رحمت الهى كوتاه نمايد. اين منشأ خرابيهاى 
عجيب و مفاسد بيشمار است؛ كه ضرر اين اشخاص به خود و به ديكران» از هر كس بيشتر است و اين از غايت جهل و نهايت 
شقاوت است. يس انسان بايد در صدد علاج براى اين كبيره مهلكه برآيد» و تفكر در رحمتهاى واسعه حق و لطفهاى خفى و 
جلى آن ذات مقدّس كند. 


رابه انسان راهنمايى فرموده. 


اين نعمتهاى كوناكون و اين لطفهاى ينهان و آشكاراء همه اش بى سابقه خدمت يا عبادتى است؛ همه نعمتهاى ابتدايى است 


70 و تماماً رحمتهاى اقتراحى استث. 


در هزار و جند صد سال قبل براى ما مثل قرآن شريفى - كه حاوى آخرين مراتب معارف الهيه و كفيل عاليترين سعادات دينيه 
و دنياويه است - فرو فرستاده به دست ييغمبرى جون رسول ختمىء كه اكرم مخلوقات و اعظم و اقرب موجودات است. به 
وسيله جبرئيل امين كه افضل ملائكه الله است. اينها همه؛ كرامت اين انسان است. 


باد جشمى و قلبى كه اين همه نعمت را مى يابد و مى بيند و در دل خود يأس و نوميدى راه مى دهد؟ 

اى بيجاره انسان! جهنم و عذابهاى كوناكون عالم ملكوت و قيامت» صورتهاى عمل و 

ع 

اخلاق خود توست. توبه دست خودء خويشتن را دجار ذلَت و زحمت كردى و مى كنىء تو با ياى خود به جهنّم مى روى و به 


عمل خود. جهنم درست مى كنى. ظلمتها و وحشتهاى برزخ و قبر و قيامت نيست جز ظل ظلمانى اخلاق فاسده و عقايد باطله 
بنى الإنسان: 


١فَمَنْ‏ 10 مِتْقَالَ در يرا يِرَهُ # ومن كفل مِتْقَالَ در 1 يرَه) (05. 
يوم تجد كل تفسر ما عَملتٌ مِنْ خير مُخضرا و ما عَملت مِنْ سُوْءَا (059. 


اكر اعمال و صورتهاى غيبى عملهاى زشت ما نبود» جهنمى نبود و همه عالم غيب بود و سلامت بود. 


در عين حال؛ جهنم» باطنش صورت لطف و رحمت الهى است كه براى تخليص مؤمنان معصيت كار و رساندن آنها را به 
سعادت ابد» جاره منحصره است؛ زيرا فطرت مخموره صافيه انسان» جون طلا-يى است كه در ايام عمر؛ آن را مغشوش و 
مخلوط به مس نموده باشيم. بايد آن طلا را با كوره ها و آتشهاى ذوب كننده خالص نمود وازغل وغش بيرون آورد: 
«الْنَاسُ مَعَادِنٌ كمَعادن 9 وَالْفضَي. (.سم) 


يس جهنم» براى كسانى كه فطرتشان بكلى محجوب نشده و به كفر و جحود و نفاق نرسيده باشند» رحمت است در صورت 


فصل جهارم: كيفيت جمع بين خوف و رجا 


دراين نظرء بيابد كه 


ناقص محض و قاصر صرف استء و از خود [داراى] هيج قدرت و قوّت و كمال و عزتى نيست؛ بلكه آنجه كمال و جمال و 
حسن و بهاست از حق استء و همه محامد و آثنيه» به ذات مقدس او راجع است؛ بلكه در آيينه ممكن» كمال و حسن ازل را 
قصور و نقص عارض شده.؛ جونان آيينه محدود با كدورتى كه نور شمس را محدود و مكدّر نموده وبدين رؤيت» در عبادات 


واطاعات نيزء خوف حاصل 
حارف 


نفسانيه است و از آن» كدورت و ظلمت حاصل شود. يس در اين نظر» غايت خوف حاصل آيد. 


به نظر ديكرء بايد نظر كند به بسط رحمت حق و سعه نور رحمانيت و رحيميت و توسعه نعم غير متناهيه و كرامتهاى دائمه و در 
اين نظرء رجا حاصل آيد. 


انسان بايد دائماً بين اين دو نظر باشد؛ نظر به ذل و فقر امكانى؛ و رحمت و نعمت واجبى» تا جمع شود بين خوف و رجا كامل؛ 
جنانكه در حديث شريف كافى نقل فرمايد از حضرت صادق عليه السلام كه: 


ذر وضيت لقمان جيزهائ تسبار عجين وهو عجبتر عيرق ك4"ذن آنابودة آن وه كه يه فرزند وى كفت: ان هذا بترس» 
ترسى كه اككر در دركاه او بيايى با خوبيهاى ثقلين» عذاب كند تو را واميدوار باش به خداء اميدى كه اكر بيايى او را به كناه 


ثقلين» رحمت كند تو را). 


7 ضرت صادق عليه السلام فرمود: «هيج بنده مؤمنى نيست 3 آنكه در قلب 
بس حضر م فرمود: ١هيج‏ بنده مؤمنى ٍ 


او ذو توق اسثة تون خوقف؟؛ و نون:رجاء كه اكر عر يكف رابا ديكرى عوازنه كتى كريد بر آن): 1م 


در ادعيه حضرت زين العابدين (سلام اللّه عليه) اشاره به اين امر سيار است حجنانكه در دعاى ابوحمزه ثمالى اكه از بالاترين 


مظاهر عبوديت است و دعايى بدين مثابه در لسان عبوديت و ادب بين يدى الله در بين بشر نيست - عرض كند: 


أدْعُوك راهباً راغباً راجيا خائفاً إذا رَأْيتٌ مَؤلاى ذنُوبى قَرَعتٌ؛ و إذا رَأْيتٌ كرَمَك طمِغْتٌ. فَإِنْ عَفَوْتَ فَحَيرْ راحم؛ وادعدك 
فَغَيرٌ ظالِم. (87") 


فصل اوّل: [مقصود از عدالت و جور] 
فذالك عتاونة ابيت لسع وينظ بين اقراظ عقر بطو آذ ازاعيات تار اعلافيه اسه 
مارفا 


در اخلاق نفسانيه. اعتدال قواى ثلاثه است؛ يعنى» قوه شهويه و غضبيه و شيطانيه» و منظور از حديث شريف - به حسب ظاهر - 
اين قسم اخير استء از اين جهتء آن را از جنود عقل به شمار آورده. ازاين جهتء ما نيز تفصيل در اطراف همين قسم مى 


دهيم: 
انسان را از اوّل نَشُو طبيعى يس از قوه عاقله. سه قوه ملازم است: 


يكى قوه واهمه كه آن را «قوه شيطنت» كوييم» و اين قوه در بجه كوجكك از اوّل امر موجود است و به آن دروغ كويد و 
خدعه كند و مكر وحيلت نمايد. 


دوم قوه غضبيه كه آن را «نفس سَبْعى) كويند» و آن براى رفع مضار و دفع موانع از استفادات است. 
سوم قوه شهويه كه آن را «نفس بهيمى» كويند و آن مبدأ شهوات و جلب منافع و مستلذّات است. 


اين سه قوه به حسب سنين عمر متفاوت شوند؛ و هر جه انسان رشد طبيعى كندء اين سه قوه 


دراو كاملتر كردد و ترقيات روز افزون كند. ممكن است در انسان هر يكك ازاين سه قوه در حد كمال رسد به طورى كه هيج 
يكك بر ديكرى غلبه نكندء و ممكن است يكى از آنها بر دو ديكر غلبه كند» و ممككن است دو تاى از آنها بر ديكرى غالب 


شود. از اين جهتء اصول ممسوخات ملكوتيه به هفت صورت بالغ شود: 


يكى صورت بهيمى؛ اكر صورت باطن نفس متصور به صورت بهيمى باشدء و نفس بهيمى غالب شود يس انسان در صورت 
ملكوتى غيبى آخرتى به شكل يكى از بهائم مناسبه در آيد؛ جون كاو و خر و امثال آن و جون آخر فعليت انسان سبعى باشد - 
يعنى» نفس سبعى غالب كردد - صورت غيبى ملكوتى به شكل يكى از ستباع شود؛ جون بلنكك و كركك و امثال آن و جون 
قوه شيطنت بر ساير قوا غلبه كند و فعليت شيطانيه آخرين فعليات باشد. باطن ملكوتى به صورت يكى از شياطين باشد و اين 
اصل اصول مسخ ملكوتى است. 


از ازدواج دو از اين سه نيز» سه صورت حاصل شود: كاويلنكك. كاؤ شيطان و يلنكك شيطان و از ازدواج هر سه؛ يكك صورت 


آله رب در ب 0 النّاس عَلى 
ف 
صُورَه تَحْسُنٌ عِنْدَها الْقَرَدَةُ وَ الْحنازيك). (#م) 


همان طور كه اين قواى ثلاثه» طرف افراط آنهاء مُفسد مقام انسانيت استء و انسان را كاه از حقيقت انسانيت و كاه از فضيات 


انسانيت خارج كند» همان طور طرف تفريط و قصور آنها نيز» از مُفسدات 


مقام انسانيت و از رذايل ملكات به شمار مى رود. 


اكر #قريظ و #قصورة خلقى و ليع باقتدمدوة ايان فاح آذه تقصاة دو اصل خلقك اسه وخانا غران تتصانياق طي 
راء كه بدين مثابه استء با رياضات و مجاهدات و اعمال قلبى و قالبى تغيير داد» و كمتر صفت از صفات نفس است كه طبيعى 
به معنى غير متغير باشدء اكر نككوييم كه هيج يكك نيست كه قابل تغبير نباشد. 

يس عدالت حدّ وسط بين افراط و تفريط و از فضايل بزركك انسانيت است؛ بلكه از فيلسوف عظيم الشأن «ارسطاطاليس» منقول 
است كه: «عدالت جزوى تَبْوّد از فضيلت؛ بلكه همه فضيلتها بوّدء و جور - كه ضدٌ آن است - جزوى نبَوّد از رذيلت؛ بلكه همه 


رذيلتها يَوّد). (727) 


است و اشارات بسيارى در كتاب و سنت بدين معنى است؛ جنانكه صراط مستقيم» كه انسان در نماز طالب آن استء همين 


مير اعفدالن اسيك 
فصل دوم: [تحصيل فضيلت عدالت] 


تعديل قراق انفسانيف كوعايت كمال اتساتى وعتعياق سير كمالك ستيه آن استه الرميتات امور ات كدغفلت از آنه 


كشدء واين دراوّل جوانى بسيار سهل و آسان است» 


نارفا 


زيرا 


نور فطرت مقهور نشده» و صفاى نفس از دست نرفته» و اخلاق فاسده و صفات ناهنجار در نفس رسوخ ننموده. 


نفس كودك در ابتداى امرء جون صفحه كاغذ بى نقش و نككارى است كه هر نقشى را به سهولت و آسانى قبول كندء و جون 
قبول كرد. زوال آن به آسانى نشود؛ جنانكه مشامّد است كه اطفال را معلومات يا اخلاقى كه در اوّل صباوت حاصل شده تا 
آخر كهولت باقى و برقرار استء و نسيان به معلومات زمان طفوليت كمتر راه ييدا كند. از اين جهتء تربيت اطفال و ارتياض 
صبيان از مهماتى است كه عهده دارى آنء بر ذمه يدر و مادر استء و اكر در اين مرحله» سهل انككارى و فتور و سستى شودء 
جه بسا كه طفل بيجاره را كار به رذائل بسيار كشد و منتهى به شقاوت و بدبختى ابدى او شود. 


تربيت يكك طفل را نبايد فقط يكى محسوب داشتء و همين طور سوء تربيت و سهل انككارى درباره يكث طفل را نبايد يكى 
حساب نمود. جه بسا كه به تربيت يكك طفلء يكك جمعيت كثير بلكه يكك ملت و يكك مملكت اصلاح شود, و به فساد يكك 
نفرء يكك مملكت و ملت فاسد شود. 


نورانيت يكك نفر مثل فيلسوف بزركك اسلامى خواجه نصير المله و الدين (رضوان الله عليه) و علامه بزركوار حلى (قدّس الله 
نفسه) يكك مملكت و ملت را نورانى كرده و تا ابد آن نورانيت باقى استء. و ظلمتها و شقاوتهاى مثل معاويه بن أبى سفيان 


(0") و ائمه جور مثل او» هزاران سال بذر شقاوت و خسران ملتها و مملكتهاست؛ جنانكه مى بينيم. 


جون اطفال را حشر دائم يا 


متصف نيستند» در حضور طفل با تكلفء خود را به صلاح نمايش دهند تا آنها عمللا مرتاض و مربّى شوند» واين خود, شايد 


مبدأ اصلاح خود يدر و مادر نيز شود؛ زيرا مجاز قنطره حقيقت و تكلف راه تخلّق است. 

فساد عملى يدر و مادر از هر جيز بيشتر در اطفال سرايت كند. جه بسا كه يكك طفل» كه 

عرق 

عملا در خدمت يدر و مادر بد تربيت شدء تا آخر عمر با مجاهدت و زحمت مربيان اصلاح نشود. 


حسن تربيت و صلاح يدر و مادر از توفيقات قهريه و سعادات غير اختياريه اى است كه نصيب طفل كاهى مى شود؛ جنانكه 
فساد و سوء تربيت آنها نيز» از شقاوات و سوء اتفاقات قهريه اى است كه بى اختيار نصيب انسان شود؛ جنانكه مراحل سابقى بر 
اين مرحله نيز است كه ممكن است در آن مراحلء؛ بذر سعادت انسان و شقاوت آن كشته كردد؛ جون اختيار زن صالح خوب 
خوش اخلاق سعيد, و اختيار غذاهاى مناسب حلال كه تفصيل آن محتاج به رساله جداكانه اى استء كه اميد است به توفيق 
حق موقق به افراز آن شوم, و بحث مستقصاى جداكانه در اطراف آن كنم با خواست خداى تعالى. 

سن انارق شحاف نياف خاحس ١‏ لياق وكا وسقي مداو و كادوك اك كد ] فده سوق الاك سداد كفل السكوو 
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صحت و فساد در اين مرحله به ذمّه يدر است. البته انتخاب معلم متدين خوش عقيده خوش اخلاق, و مدرسه و معلم 


خانه مناسب دينى اخلاقى مهذّبء در تربيت ابتدايى طفل دخالت تام تمام دارد. جه بسا باشد كه نقشه سعادت و شقاوت طفل 


در اين مرحله» ريخته شود و تزريقات معلّمينء يا شفاى امراض و يا سم قاتل است كه عهده دار آن يدر است. 


ازاين مرحله كه ككذشتء كم كم حد رشد و بلوغ بيش مى آيدء و استقلال فكر و نظر وايام جوانى مى رسد و انسان در اين 
مرحله» خود كفيل سعادت خود و ضامن شقاوت و بدبختى خود استء وهر قدم كه به ايام نونهالى و جوانى نزديكتر استء 
تحصيل سعادت آسانتر و سهلتر و استقرار آن بيشتر است؛ جون صفحه نفس از نقوش خاليتر و به ساد كى نزديكتر است. اكر تا 
اين مرحله از عمرء داراى اخلاق زشت يا عادت عمل ناهنجارى باشد» جندان محكم و مستحكم نشده و به مقدارى مراقبت و 
مواظبت مى توان آن را تصفيه و تزكيه نمود. و ريشه اخلاق زشت رااز بن كند؛ جون نهال نورسى كه جندان ريشه در زمين 
ندوانده با مختصر فشار و كمى زحمت مى توان آن رااز جاى كند. ولى جون مدتى سهل انككارى شد و انسان درصدد اصلاح 
و قلع ماده فساد برنيامد كم كم درخت فساد برومند شده و كهن كردد. و ريشه هاى آن سخت ينجه به زمين دلء بند كند كه 


با روزكارهاى دراز و رياضتهاى بسيار نيز 
ع 


انسان كمتر موفق به تصفيه آن شودء و شايد عمر مجال ندهد و روزكار مهلت ندهد كه انسان اصلاح خود كند؛ جون درخت 
كهنى كه ينجه و ريشه خود را به زمين» سخت و محكم بند نموده كه با زحمتهاى 


بسيار و رنجهاى فراوان نتوان آن را از بيخ و بن درآورد: 
درختى كه اكنون كرفته است ياى 

به نيروى شخصى برآيد ز جاى 

ورش همجنان روزكارى هلى 

به كردونش از بيخ بر نككسلى (08) 


جه بسا باشد كه يكك خُلَقَ زشتى جون بخل يا حسد مثلاء كه در جوان نارس است با كمى مراقبت و زحمت بتوان اصلاح 
كرد؛ بلكه مبدّل به اخلاق صالحه مقابله آنها كرد. و جون مدتى غفلت شد و سهل انككارى شد محتاج به رياضات سخت و 
مجاهدات شديد طولانى باشد كه ممكن است وضعيت روزكار و رسيدن اجل به انسان مجاهد نيز» مهلت اصلاح و تصفيه 
ندهد و با آن اخلاق ظلمانى و كدورتهاى معنوى» كه مبدأ و منشأ فشارها و ظلمتهاى قبر و برزخ و قيامت استء انسان منتقل به 


آن عالم شود. 


يس بر جوانها لا-زم است تا فرصت جوانى و صفاى باطنى باقى و دست نخورده است» درصدد تزكيه برآ يند» و ريشه هاى 
اخلاق فاسده و اوصاف ظلمانيه را از قلوب خود بركنند كه با بودن يكى از اخلاق زشت ناهنجار» سعادت انسان در خطر عظيم 


است. 


نيز در ايام جوانى اراده و تصميم انسان» جوان است و محكم. از اين جهت نيز» اصلاح آسانتر است. ولى در ييرى [زكه] اراده 
سست و تصميم بير استء جيره شدن بر قوا مشكلتر است. ولى ييران نيز نبايد از اصلاح نفس و تزكيه آن غفلت كنند و مأيوس 


تواند اصلاح كند, و امراض مزمنه نفسانيه به هر درجه 


هم برسد از استحكامء باز مى توان قلع ماده نمود. هيج مرضى از امراض نفسانيه نيست الَا آنكه آن را تا در اين عالم است 
انسان مى تواند اصلاح كند كرجه در نفس ريشه كرده باشد و ملكه شده؛ و مستحكم كرديده باشد. غايت امر آنكه در شدت 
و كثرت رياضات نفسانيه فرق مى كندء و هر جه مشكل و سخت و محتاج به مشاقٌ بدنى و رياضات روحيه باشد ارزش دارد؛ 


زيرا باز هر جه 
ضف 
هست تا انسان در اين نشئه است در تحت اختيار خود و با اعمال عبادى و امثال آن انجام مى كيرد. 


ولى خداى نخواسته؛ اكر انسان با ملكات فاسده و اوصاف خبيثه به عالم ديكر منتقل شود؛ اككر نور فطرت و ايمان در باطن 
ذاتش محفوظ باشد نيزء اصلاح و تزكيه و تصفيه نفس از تحت اختيار او خارج شود؛ بلكه قبل از خروج روح از بدن نيز اختيار 
سلب شودء و طرق ديكرى براى اصلاح او به كار برده شود؛ مثل سختيها و فشارهاى حال احتضار و قبض روح و وحشتهاى 
رؤيت ملالئكه موكله به اين عمل - كه مأمورين غلاظ و شداد حمّند - و مثل ظلمتها و فشارهاى قبر بلكه عذابهاى كوناكون 
قبر كه از عوالم غيبيه است؛ جنانكه در روايت است از حضرت رسول صلى الله عليه و آله كه: «قبر يا باغى از باغستانهاى 


شك ا كردالئ د كودالهاى جهنم است» (7””). در روايت است از حضرت صادق كه: 


مسلط مى شود بر كافر در قبرش نود و نه ازدها كه اكر يكى از آنها نفخه كند به زمين» هركز درختى از زمين روييده نشود. 
((رعم 


اهل معرفت كويند كه اين موذيات 


دهد واذيت كند؛ لكن جون نفس در غلاف طبيعت است به واسطه غلبه خدر طبيعت بر آن» از ملكوت خود غافل است» و 
قدرت تامّه ملكوتيه نيز در آن ظاهر نشده است. از اين جهت, از انواع موذيات موجوده در باطن نفس غافل و احساس آنها را 


جون نشئه ملك به ملكوت عالم قبر و برزخ تبديل شدء بساط ظاهر برجيده شود» و صفحه باطن ظاهر شود» و غيب نفس 
شهادت شود.ء و ملكات باطنه محسوس و ظاهر كردد» و به صورتهاى مناسبه جلوه كندء و انسان خود را مبتلا و محصور در 


انواع بليات و موذيات بيند» وانواع ظلمتها و كدورتها و وحشتها به او احاطه كند. 


غرف 

اكر به اين فشارها و زحمت و ذلت و عذابهاى برزخى و قبرى رفع كدورتهاى نفسانى شد و اجانب و غرائب فطرت زايل شد 
در قيامت به سعادت رسدء و در ظل عنايات شافعان عليهم السلام به مقام كريم موعود خود رسد. اككر خداى نخواسته ريشه 
اخلاق فاسده و ظلمات و كدورتهاى تائيه يكل زايل نشدء» در اهوال و عذابهاى روز قيامت و مواقف ينجاه كانه ”*٠(‏ آن 


واقع شود, و در تحت فشارها و عذابهاى ببشترى واقع كردد, تا بلكه امر به عذاب سخت جهنم منتهى نشود. اكر در اين مواقف 
هولناكك نيز نور فطرت غلبه نكرد؛ كار منتهى به جهنم شود؛ جنانكه كفته اند: «آخِرٌ الدَّواءِ اللكى» (١ع).‏ 


مقصد # رضا و ضد آن: سخط 
فصل اوَل: [مقصود از رضا و سخط] 


رضا عبارت است از: خشنودى بنده از حق (تعالى شأنه) و اراده او 


و مقدّرات او. يس جنين بنده اى آنجه از حق تعالى بيند و آنجه از ذات مقدّسش نسبت به او صادر شود؛ به نظر خشنودى و 
وقايك وااو نظلر كدده و ار دل هال و افعال :او رادي و عشودس راقن واواظادو اتحهد يه ا عاق ابينك سدر و باعل 


بالل 


اما صاحب فطرت محجوبه. جون كمال را در امور ديككر تشخيص داده. رضايت و خشنودى و فرح و دلبستكى او به آن مأمور 
اوه ندا المسماب انحل انكل تمان و قدا وب لعاد وش براقي ادق وحن منص وق كفا و اناك تفياته داقر 
أرق كر هلق به ناوا رداكنووه حمي جات ويفطرتة اذ آذ كس كدارم خذا زاوازه كرد سيفطنا كقاو بداو بتديية 


شودء كرجه به زبان نياورد. 

شيخ بز ركوار ماء جناب عارف بالله» شيخ محمد على شاه آبادى (ادام الله ظلّه على رؤوس مريديه) مى فرمود: 
مَحَتبَت زياد به دنيا سبب آن شود كه در وقت خروج از دنيا كه انسان ديد به عيان كه حق 

اضف 


قال بوية كد نه وم نمشوفه او 111 امي كلميو از اله فر خوا عست الحلو الى شفيها كه نه اباش 
و و و6 معحوات !و زان او محمد و اوراز محيو سر ا 4 9 سو 


وباعداوت حق تعالى و ملائكه مقدّسه او از دنيا بيرون رود. 


دادم شرح نموديم. رمعم 


بالسملة سقط وه جا هت جمالك او اقعاليداو ل مويف اليس ويل اكه أعاذةا اله 
قل هوف راقن رقا 


براى رضا 


و ديكر كمالات نفسانيه» مراتب متكثّره و درجات متشنّته استء و ما بعضى مراتب را مذكور مى داريم: 


درجه اوّلء رضاى بالله است ررّاً؛ يعنى» رضا به مقام ربوبيت حق است و آن به اين است كه عبد سالككء خود را در تحت 
ربوبيت حق - تعالى شأنه - قرار دهد, و از سلطنت شيطانيه. خود را خارج كندء و به اين ربوبيه الله تعالى راضى و خشنود 
باشد. معلوم است مادامى كه شيطان تصرّف در بنده دارد» جه در قلب او و جه در نفس او و جه در ملكك بدن اوء از تحت 


ربوبيت و تربيت الهيه خارج است» و وَرّضِيتٌ بالله ربا (6) نتوائد كفت: 


يس اوّل مرتبه رضا آن است كه يس از دخول در تحت ربوييه الله از اين تربيت الهيه خشنود باشد و علامت آنء آن است كه 
علاوه بر آنكه مشقّت تكليف برداشته شود از اوامر الهيه خشنود و خرّم باشدء و آن را به جان و دل استقبال كند» و منهيات 


شرعيه بيش او مبغوض باشدء و دلخوش باشد به مقام بندكى خود و مولايى حق. 


اكر كسى در تحت تربيت حق تعالى در اين عالم نرود» و خود را تسليم به مقام ربوبيت نكند و سلطنت الهيه را در قلب و ساير 
اعضاى مملكت خود جايكزين نككندء واز تصرفات 

عع 

شيطانى» خود را تطهير نكند» معلوم نيست در عالم قبر و برزخ بتواند كفت: الله (جَلَ جلالهة) رَيّى)؛ جنانكه [دعوى] (رَضيتٌ 


بالإشلام ديناً و بِمَحَمدٍ صلى الله عليه و آله لَبيا وَ رَسُولا وَبالْمَرآنِ كتاباً وَبعلِى أمِير الْمَؤْمِنِينَ وَ أؤلاده الْمَعْصُومِينَ عليهم السلام 
أئِمَه) (2”) [در زمره]دعويهايى است كه اككر خداى 


نخواسته» مشفوع به واقع نباشد از شؤون نفاق و دروغ محسوب شود. 


آن كس كه در تحت قواعد دينى اسلامى واقع نشود» و خشنود به آن قواعد, و خرّم وفرحناك از احكام اسلاميه تاشكل ت 


كرجه به ضرر او و عاثله او باشد - او نتواند جنين ادعايى كند. 


كسى كه - نعوذ بالله - به يكى از احكام اسلاميه در باطن قلب اعتراضى دارد»ء يا كدورتى از يكى از احكام اسلاميه در دل 
دارد» يا بخواهد كه يكى از احكام غير از اينكه هست باشدء يا بكويد كه كاش اين حكم كذايى اين طور بود نه آن طور! اين 


راضى به دين اسلام نيستء و نتواند اين دعوى كاذب را بكند» همين طور قياس ساير مراحل. 


يس رضايت و خشنودى از نبوّت و امامت به مجرد اين نشود كه ما به جنين يبشوايان و هاديان راه سعادتى خشنود باشيم» ولى 
به طرق سعادت و كمال انسانيتى كه هدايت نمودند ما را عمل نكنيم» روح اين دعوى رضايتء استهزا است. 


عزيزا!ا دعوى مقامات و مدارج كردن سهل است. جه بسا باشد كه بر خود انسان نيز» مطلب مشتبه شود و خودش نيز نداند كه 
مردٍ ميدان اين دعوى نيستء ولى انّصاف به حقايق و وصول به مقامات با اين دعويها نشود. خصوصاً مقام رضا كه اززاشقٌّ 
مقامات است. 


درجه دوم: رضا به قضا و قدر حق است؛ يعنى» خشنودى از بيش آمدهاى كوارا و ناكوار» و فرحناكى از آنجه حق تعالى براى 


او مرحمت فرموده - جه از بليات وامراض و فقدان احمّه باشد» و جه از مقابلات آنها - و ييش او بليات وامراض و 


امثال آن با مقابلاتش يكسان باشد در اينكه هر دو را عطيه حق تعالى شمارد؛ و به آن راضى و خشنود باشد. 


حصول اين مقام نشود مكر با معرفت به مقام رأفت و رحمت حق تعالى به عبدء و ايمان به اينكه آنجه حق تعالى مرحمت 


فرمايد در اين عالم براى تربيت بندكان و حصول كمالات 
تيف 


ناتوانى به سعادت جاويدانى رسد. اينها در صورتى است كه بنده در اوائل مقامات سلوكك باشدء و الا اكر تحصيل مقام مَحَبت 


و جذبه كرده باشد و از كأس عشق جرعه اى نوشيده باشدء آنجه از محبوبش برسد محبوب اوست. 
زهر از قل تو نوش دارو 
فحش از دهن تو طيبات است (07628) 


اين مقام» يعنى مقام مَحَبَت و جذبه را بايد اوائل درجه ثالثه رضا دانست و از آن تعبير كنند به «رضى برضى الله (/81) كه 
عبد از خود خشنودى ندارد» و رضايت او تابع رضايت حق است؛ جنانكه اراده او به اراده اوست. جنانكه در حديث شريف 


اسك ارضى الله وضانا أخل اليك م 
فصل سوم: [مبادى مقام رضا] 


جون مبدأ رضا از حق تعالى معرفت عبد است به جميل بودن افعال حق تعالى» از اين جهت, ما مقام جمال حق را ذاتاً و صفتاً و 


فعلا بيان كنيم» و مراتب معرفت عبد را در اين مقام ذكر كنيم. 


اول مرتبه اى كه براى عبد حاصل شود علم به جميل بودن حق است - به حسب برهان حكمى - واين مقام كرجه مفتاح 


ابواب معارف است به حسب نوع و متعارف - 


واكر كسى به مقامات عاليه عرفان از غير اين طريق برسدء از نوادر اسث و ميزان در نوعيت نيست. 


از اين علم برهانى كه حظ عقل است اخلاق نفسانيه - كه از توابع معارف است - حاصل نشوده و لهذا جه بسا حكماء بزركك 
مرتبه در علم بحثى» كه داراى مقام رضا و تسليم و ديككر مقامات روحيه و اخلاءق نفسانيه و معارف الهيه نيستند» در همان 


م 


آثار جمال او قلب را خاضع كند تا كم كم صفت جمال حق را دل قبول كندء و اين مقام ايمان است. جون بنده به اين مقام 
رسيد و دل اوايمان به اين حقيقت آورد؛ از حقيقت نوريه رضايت و خوش بينى و خشنودى در دل او جلوه اى واقع شود و 


اين اوّل مرتبه رضاست و قبل از اين» از آن اثرى نيست. لهذا در روايات شريفه. رضا يكى از اركان ايمان است: 
قال أميرٌ المَؤْمِنِينَ عليه السلام: 
الإيمانٌ أرْبَعَةٌ أزكان: الرضى بِقَضاءٍ اله وَ الَوَكل عَلَى الله؛ و تَفُويض الأمر إِلَى الله وَ الخ مر الله. (وع”) 


مقام جميليت حقء مرتبه رضا كاملتر كردد. شايد اشاره به اين معنى باشد آيه مباركه سوره الفجر «يا أَيِنّهَا 


لم 7 31 طَمَئِده 5 ازجعى إلى رتك راضية مَوْضِية ره" . 


داده و قطع طمع متسخط فرموده. 


مرتبه جهارم؛ مقام مشاهده است و آن براى اهل معرفت و اصحاب قلوب است كه شطر قلب خود را از عالم ظلمت منصرف 
تمودئله و انه دل را از غبار اغباز جاروب كردئد. يس طق تعالى به جلوه هاى متاسبه دل آنها را به خود خوشء و از ديكران 


عَنْ أبى عَبِداللَه عليه السلام قالَ: «إنَّ أعْلّمَ النّاس بالله أَرْضاهٌع بقَضاءٍ الله عَرَّوَجَلَ). (01*) 
فصل جهارم: [ابتلاء مؤمنين] 


جنانكه رضا از جنود عقل و رحمان است» سخط از جنود جهل و ابليس»ء و از نقصان 
/اع” 
معرفت به مقام ربوبيت و جهل به عرّ شامخ حضرت حقٌ (جل وعلا) است واين از ثمره خبيثه حب نفس و حبٌ دنياست كه 


و معارج اصحاب قلوب از ابتلائات - كه مُصلح نفوس و مُربَى قلوب است - روكردان شود. و از اقبال دنيا كه بدترين افتنان و 


ابتلاست» راضى و فرحناكك شود. 


ما بعضى از روايات شريفه را در اين باب ذكر كنيم» شايد از بركت كلمات اصحاب وحى و تنزيل» قلوب قاسيه را نرمى 
حاصل شود. و نفوس غافله را تيقظى رخ دهد. ما در اربعين كرجه شرح طولانى در باب ابتلاء مؤمنين و نكته آن داديم؛ ولى 


اينجا نيز براى مزيد فايده و عدم حواله» مختصرى مذ كور مى داريم: 


عَنْ أبى عَبِدِاللْهِ قال: 


إن أشَدّ التاس بَلاءَ الأنبياى كم الَذينَ يلوه ثم الأمكل قالأمكل. 

- إِنَّ عَظيم الأجر لَمَمَ عَظيم البلاءِ و ما أحبّ الله كما إَِا ابتَّلاهم. 

- إن للّهِ عَزَجلَ عباداً فى الأرض مِنْ خالِص عِبادوء ما بِنْزِلُ مِنَ الما تف إِلَى الأذض إِلَا ص رَفَها عَنّْهُْ إلى غَيرجِمْ» و لا بلي 
إلا صَرَقَها إِلَِهِمْ. (07*) 

احاديث در اين باب بسيار است كه خداوند (تباركك و تعالى) به واسطه مَحَبَت و عنايتى كه به اوليا و مؤمنين دارد آنها را مبتلا 


فرمايد در دنيا. (7815) 


عمده سر آن» آن است كه اكر آنها را در ناز و نعمت قرار دهد به حسب نوعء ركون به دنيا بيدا كنند» و از لذات و شهوات 
دنيا در ملكوت قلب آنها آثارى واقع شود كه علاقه آنها را به دنيا زياد كند» و از حق تعالى و دار كرامت او و از ملكوت نفس 
واصلاح امراض آن غافل شوند» واز كسب فضايل بازماننلك. 


بالجمله» اكثر كسى دقّت در حال نوع اغنيا كند» مى يابد كه غنا و ثروت و صحت و سلامت و امنيت»ء اكر در انسان جمع شد 
كم دلى است كه بتواند خود را از فسادها و امراض نفسانيه حفظ» و از سركشى نفس خوددارى كند. شايد براى همين نكته 


جابر بن عبدالله قدس سره به حضرت 
ابرض 
مولا باقر العلوم (صلوات الله عليه) عرض كرد كه: «من فقر را ازغنا و مرض رااز صحت بيشتر دوست دارم)». جون از خود 


اطمينان نداشت كه بتواند خود را آن طور كه مى خواهد با رفاهيت و سلامت حفظ كند» و از سركشى نفس مطمئن نبود. ولى 


حضرت باقر (سلام الله عليه) جون مقامش فوق 


عقول بشر است به مناسبت افق جابر و به واسطه تعليم او و دستكيرى او در سلوك الى الله» مقام رضا را اظهار فرمود» و از 
مَحَبَت الهيه جذوه اى ابراز فرمود كه: «ما هر جه از دوست مى رسد آن را دوست داريم» (285. بليات و امراض و مقابلات 


آن در سنت عاشقان و مذهب محبان يكسان است. 


آرى» اولياى حقء بليات را تحفه هاى آسمانى مى دانند» و شدت و مضيقه را عنايات ربانى مى بينند. آنها به حق خوشند» جز 
حق نخواهند و به ذات مقدّس متوجهندء و غير از او نبينند. اكر دار كرامت حق را بخواهندء از آن جهت خواهند كه از حق 


فصل بنجم: فضيلت رضا و ذمٌ سخط از طريق نقل 
عن أبى عبدالله عليه السلام: «لَمْ يكن رَسُولَ الله صلى الله عليه و آله يقُولٌ لِشََّىء قَدْ مضى: لَوْ كانّ غَيرُهُ!» (00*). 
وَقَدْ حكى عَنْ عَمَار (رَضى الله عَنُْ) أنَهُ قال فى صفين: 


اللهُمّ إك تَعْلَمْ أَنّى لَؤ أغلّمُ أنَ رضاك فى أنْ أَقَذِفَ يتفيتى هذا الْبْخْرَ لَمَعَلْتٌ. اللهُمّ إتك تَعْلَمُ أَنَى لَوْ أعْلّمٌُ أنَ رضاك فِى أنْ 
َضْعَ به سِيِفى فى بَطنى ثُمّ أنْحَنى عَلَيهِ حَتى يحْرْجٍ مِنْ طَهْرى لَفَعَلْتُ. اللهمّ إِنْى أعْلّمُ مما عَلَمبَنِى أنَى لا أغمل عَمَلا اليوْمَ هذا 
هُوَ أّضى لكك مِنْ جهاد هؤُلاء الْفاسِقِينَ. (8*) 

اين مقام» مقام تحصيل رضاى حق استء و در حديث است كه: 


حضرت موسى (على نبينا و آله و عليه السلام) عرض كرد به خداى تعالى كه: به من ارائه بده محبوبترين مخلوق خود را و 


عابذثرين بتد كان غنود را. خداوند امرش فرفود 
ع7 


كه به سوى قريه اى رود 


كه در ساحل درياستء كه در آن مكان كه اسم برده شدء او را مى يابد. 


جون به آن مكان رسيدء برخورد به يكك مرد زمينكير داراى جذام و برصى كه تسبيح مى كرد خداى تعالى را. حضرت موسى 
به جبرئيل كفت: كجاست آن مردى كه از خداوند سؤال كردم به من ارائه دهد؟ جبرئيل كفت: يا كلِيم الها آن مرد همين 
است. فرمود: اى جبرئيل» من دوست داشتم كه او را ببينم در صورتى كه بسيار روزه و نماز به جا آورد. جبرئيل كفت: اين 
شخص محبوبتر است بيش خدا و عابدتر است از بسيار روزه كير و نماز كن. اكنون امر نمودم كه جشمان او كور شود» كوش 


كن جه مى كُويد! يس جبرائيل اشاره فرمود به جشمهاى اوء يس فرو ريخت جشمان او به رخسارش. 


نعو و ده اتن كنك حهداوته !اها برخوردار فرمودى از جشمان تا هر وقت خواستى» و مسلوب فرمودى از من آنها را هر 


وقت خواستى. و باقى كذاشتى براى من در خودت طول أملء يا باذ يا وَصُوْل! 


موسى عليه السلام به او فرمود: اى بنده خداء من مردى هستم كه دعايم اجابت مى شود. اككر دوست داشته باشى دعا كنم 
خداوند اعضاى تو را به تو رد فرمايد» و علتهاى تو را شفا مرحمت كند. كفت: هيج يكك از اينان را كه كفتى نمى خواهم. 


آنجه خداوند بخواهد, براى من» بيش من محبوبتر است از آنجه خودم براى خودم مى خواهم. 


يس موسى عليه السلام فرمود: شنيدم مى كفتى به حق تعالى «يا بار يا وَصول». اين «برّا و «وصله» جيست؟ كفت: در اين شهر 
كسى نيست كه او را بشناسد يا عبادت كند غير از من. موسى 


تعجب فرمود و كفت: اين شخص عابدترين اهل دنياست. (7010) 


آرى» آنان كه از جذوه مَعَّت الهى بهره دارند» و از نور معارف قلبشان متنوّر است» هميشه با حق دلخوش و با رضاى او 
مأتوسنت آنها هل ما ذو ظلميك تاقرو ترففةة وان لذاك وشيواك داو فاق مها تقدقلى آنا انافك ان دل خره رسفيو 


جشم خود را يوشيده اند. 

عزيزا! خداى تعالى قضاى خود را اجرا خواهد فرمود؛ جه ما سخطنااكك باشيم به آن يا خوش بين و خشنودء تقديرات الهيه بسته 
0" 

و سلب ايمان از قلوب است؛ جنانكه در روايات است. (/0*) 

أحق حَلَق الله أنْ يلم لما قَضَى الله (عَزوَجَلَ) مَنْ عَرَفَ الله تعالى» و من رَضِى بِالْقَضاءٍء أتَى عَلَيه الْقَضاءً وَ عَظَمَْ الله أَخْرَهُ و من 
سَخط الْقَضاءَء مَضى عَلَيه الْمَضاءٌ وَ أخبط الله أَخْرَة. (9ه*) 

مقصد /ا شكر و ضد آن: كفران 


شكر عبارت است از: قدردانى نعمتهاى منعم؛ و اين معنى در مملكت قلب به طورى ظاهر شود و در زبان به طورى» ودر 


جوارح به طورىء واين قدردانى متقوّم است به معرفت منعم و نعمت اوء جنانكه معلوم شود. 


مراتب شكرء به حسب مراتب معرفتٍ منعم و معرفت نعم» و نيز به حسب اختلا-ف مراتب كمال انسانى مختلف شود. يس فرق 
بسيار است بين آنكه در حدود حيوانيت و مدارج آن قدم زند» و جز نعمتهاى حيوانى - كه عبارت از قضاى شهوات و رسيدن 


يعارت هوا انث حير ذركر تباقتياق ود 


را دلخوش نموده به منزل حيوانيت و مشتهيات حيوانيه - كه عبارت از مأكول و ملبوس و منكوح حيوانى است - و جز افق 
طبيعت و دنيا از مراتب ديككر وجود و مقامات و مدارج كمال اطلاعى ندارد و راهى به عوالم غيبيه و تجرد نيافته استء با آن 


كس كه از اين حجاب بيرون رفته» و به منازل ديكر قدم نهاده؛ و از طليعه عالم غيب در قلب او جلوه اى حاصل شده. 


يز فرق بسيان است بين آنها كه اسباب ظاهريه و باطنيه رأ مستقل داتند؛ با آنها كه ان روابط بين حق و خلق با خب رو بدو و تم 


مراتب وجود را به حق ارجاع كنند» و جلوه مسبب اسباب را از وراى حجب و استار نورانيه و ظلمانيه به نورانيت قلبيه دريابند. 


يس اكر آن نعمتء از قبيل نعم ظاهرى باشدء شكرى و اككر از نعمتهاى باطنى باشد» شكرى دارد. اككر از قبيل معارف و علوم 


حقيقيه باشد» شكرى دارد» و جون اين نحو نعم براى كمى از 


56 


بند كان خلص حاصل شود قيام به وظيفه شكر و ثناى معبود براى كمى از خلص اوليا ميتدر كردد: «وَقَلِيل مِنْ عِبَادى الشّكورٌ) 
نع" 


از فطرياتى كه در فطرت همه عائله بشرى به قلم قدرت حق ثبت» و همه با هم در آن موافق و مشتركندء تعظيم منعم و ثناى 


اوستء و هر كس به فطرت مخلاى خود رجوع كندء در مى يابد كه تعظيم و مَكتبت منعم در كتاب ذاتش ثابت و ثبت است. 


أثنيه كه 


مكلنان 31:وانشكيد اق و عيذ كموانك ار ان فريك سف 


اكر كسى كفران نعمتى كند يا ترك ثناى منعمى نمايدء با تكلف و برخلاف فطرت الهيه استء و خروج از غريزه و طبيعت 


انسانيت است. لهذا به حسب فطرت»ء كافرانٍ نعمت را نوع بشر تكذيب و تعيبب كنندء و از غريزه ذاتيه انسانيه خارج شمارند. 


اينها كه مذكور شدء راجع به شكر منعم مطلق - حقيقى و مجازى - بود» ولى بايد دانست آنجه از فطريات سليمه است» 
شك ركزارى و ثناجويى از ذات مقدّس منعم على الاطلاق است كه بسط بساط رحمتش در سر تا سر دار تحقق يهن كرديده؛ و 
تمام ذرّات كائنات از خوان نعمت و ظلّ رزّاقيت ذات مقدّسش برخوردارند و جون ذات مقدّسش كامل مطلق و كمال مطلق 
أحيث والأدرمه كمال نطق سبك مطلفه ور زات فلن الأطاؤق امت درك مرحوذات و نياك آنهانظل رتحمت أو و خلوة 


ررّاقيت اويند» و هيج موجودى را ازخود كمال و جمال و نعمت و رزّاقيتى - ازلا وابدأ - نيست. 


هر كس نيز به صورت,ء داراى نعمت و كمالى استء در حقيقت» مرآت رراقيت و آينه كمال آن ذات مقدس است؛ جنانكه از 
كريمه شريفه: إن الله هُوَ الرّرّاقُ ذو القوّهِ الْمتِينُ» (781) كه حصر ررّاقيت به حق تعالى فرموده؛ اين معنى به طور اكمل مستفاد 
شود. دقيقتر از اين» استفاده شدن اين كونه مطالب استء از مفتاح كتاب شريف الهى كه فرمايد: «الِحَمْدٌ 1" رَبَ الْعالّمِينَ 
(81) كه تمام 


دكا 


محامد و جميع آثنيه را منحصر به ذات مقدّس فرمايد. 


هست به صاحبش مردود نموده» در هر نعمتى شكر حق كند؛ بلكه نزد فطرت غير محجوبه» هر شكرى از هر شاكرى و هر حمد 
و ثنايى از هر حامد و ثناجويى - به هر عنوان و براى هر كس وهر نعمت باشد - به غير ذات مقدس حق (جلٌ و علا) راجع 
نشود» كرجه خود محجوبين كمان كنند مدح غير او كنند و ثناى غير او نمايند. از اين جهت توان كفت: بعثت انبيا براى رفع 
اح تعتنات ورريخية» تدك مظان موه عبالةازلن (فجلك خظلاك )المع راق رد كر ومع له 1601 قويما ل بويك يكف 
وَلكنْ لَا تَفْقَهُونَ تَسْبيحَهُغْ) (ع”) و امثال آن (88") اشاره به همين دقيقه باشد؛ لكن انسان بيجاره كفران نعم الهيه كند» و هر 
نعمتى را به موجودى نسبت دهدء و جشم اميدش دائماً به اهل دنيا بازء و دست طمعش به فقرايى كه جون خودش فقر در 


اى بيجاره انسان محجوب كه عمرى در نعمتهاى بى منتهاى حق غوطه خوردى. و از رحمتهاى بى كرانش برخوردار كشتى؛ و 
ولى نعمتٍ خود را نشناخته» كوركورانه از ديكران ستايش كردىء و به ناكسان كرنش نمودى! آرى» شكر مخلوق از وظايف 
حتميه استء جنانكه فرموده اند: «مَنْ لَمْ يشكر الْمَحْلْوْقَ لَمْ يشْكر الْخالِق» (20”) لكن از آن جهت كه آنها را خداوند وسائل 
بسط نعمت و رحمت مقرّر فرموده؛ نه آنكه با شكر آنها از خالق و رازق حقيقى محجوب كردى؛ جه اين عين كفران نعمت 


وأقال رأشول انلق أل لفو آلن: 


الطاعِمٌ الشاكرٌ لَهُ مِنَ الأخر كأخر الصَائم الْمُحْتيِبِ 


وَالْمُعافى الشّاكرٌ لَه مِنَ الأجر كأخر الْمُتَلَى الصَابر وَ الْمُعْطى الشَّاكرٌ لَهُ مِنْ الأخر الْمَحْرُوم اْقانع. 29 
وَعَنْ نَهْج البلاغَه: «ما كان الله لِيفْتَحَ على عَثِدٍ بات الشّكرٍ وَيغْلِقَ عَلّيهِ باب الزيادِ». (/اع*) 

ل 

در قرآن شريف نيز فرمايد: «وَلَيْنْ سَكوْتَمْ أزيدتك» (66. 


ازاين حديث معلوم شود كه باب شكر را نيز حق تعالى خود به روى بندكان باز كند» يس براى اين فتح باب شكرء» شكرى 


استء و حق شكر او را احدى نتواند از عهده برآ يد. 

ازدست و زبان كه برآيد 

كز عهده شكرش به درآيد (289) 

قال الباقرعليه السلام: 

ما نعم الله على عَتِدٍ َعْمَهَ قَمَكرَها بقَلِدِ إلَا اشتؤجب الْمزيد قَبِلَ أنْ يظهرَ شُّكرَهُ عَلى لسانه. (:0”*) 


ازاين حديث معلوم شود كه شكر از وظايف قلب است قبل از آنكه در لسان جارى شودء جنانكه در احاديث اشاره به آن 
بسيار است. قال أبو عبدالله عليه السلام: «مَنْ قَصْرَتٌ يده بالمُكافَاء فَلْيطِل لِسانّة بالشكر». (01م) 


وكال :نوخي الشكر لله أن كشك قن أخرض تلك الثفمة قلن ورو): (نابم) 


التاحه و وظاهى قرو كدبه> يعار شك يوادت كد عاق نعمنةة القن نيتاه انا كر كي اولقن سني عفرت 
كند و به نظر استقلال شكر مخلوق كندء از كافران نعمت الهى است و اين مطلب محتاج به بيان و استشهاد نيست. 


عع التتى فتلى الث عليه و آله أنه قال: 


يؤْنَى الْعَتِدٌ يوم الْقِيامَهِ فَيوقَفٌ بَينَ يدَى الله (عَرَّ وَجَلَ) فَبأمْرُ بِهِ إِلَى النَار فيقول: أى رَبّ أمَوْتَ بى 


إلى انار و قد قَرَأْثٌ الْقَوْآنَ؟! فَيقُولٌ الله: أى عَ.دى إِنْى قَدْ أنْعمتٌ عَليكك و لم تشْكو نغمتى. فَيقُولٌ: أى رَبّ أَنْعَمتٌ عَلَى بكذا 
شك تكفا ركذ اهبو ألقمدك على ركذا وتكر كه ركذاء قلذ يرال بخص النققة و يكل الشكي لبنول ان تعالق 1 ضدفك عبد 


ذفن 


نا أتك لَمْ تشْكر مَنْ أجْريتٌ لك النْعْمَةَ على بِدَيهء وَإِنى قَدْ آلِيتٌ عَلى تَفْسى أنْ لا أقْبَلَ شكر عدي لِنِعْمَهِ أنْعمتها عَلَيهِ حَتّى 


يشكر مَنْ ساقها مِنْ حَلْقى إِلَيه. (/ام) 


احاديث شريفه در اين باب بيش از آن است كه در اين اوراق كنجد. (ع/7”) 
مقصد / طمع و ضد آن: يأس 


ممكن است بين رجا و طمع فرق كذاشتء به اينكه رجا اميد به رحمت است با عملء و طمع اميد است با نداشتن عمل يا عدم 
رؤيت عمل. 


كر جه طمع بدون عمل بعيد است از جنود عقل به شمار رود؛ زيرا از آن در روايات شريفه ذم شده است (27/8)» يس اميد 
بدون رؤيت عمل شايد باشدء واين از مقامات عارفين بالله است كه خود و عمل خود را تركك كفته» و از سرمنزل هستى 
خويش و بيت انانيت هجرت كردندء و قدم بر فرق ملكك هستى نهادند» و جشم آنها به سوى دوست باز و از خود و اعمال 
خوة كور اسع و باايق وضف جلوه ونحسة دق قلب آثان وا ؤت دكى يخشوده وندستث طبعشان باشكسدة باى سير وشلوكك 


به سوى حق و رحمت او درازاست. 


بنابر اين» يأس مقابل اين طمع؛ اعم از قنوط است؛ زيرا مقابل اخصء اعم است و آن عبارت است از نا اميدى از رحمتء اعم 
از آنكه اهل طاعت نباشدء يا باشد و رؤيت طاعت خود 


كندء و به عمل خود اميد داشته باشد كه اين نيز در مسلكك اهل معرفت» يأس از رحمت و تحديد سعه آن است. 


اما بودن طمع به آن معنى كه معلوم شدء از جنود عقل و موافق مقتضيات فطرت, و مقابل آن از جنود جهل و ضد مقتضاى 
لازمة آذ است كهددر كتات ذاث غائله بشرق ثبت وبية .بل قذرت افطوت الله القن قطة الثاين عَليهَاة (42).مكتوت اشع 


ه1606 


جنانكه توجه به خود و اقبال به انانيت و شعب آن - كه رؤيت عمل نيز از آن است -از خطاهاى جاهلانه فطرت محجوبيه است 
كه خودبين واخودخواه وخوديسند وخودرأى است. از رجوع به باب رجا و قنوط (//9*)» مباحث ديكر كه راجع به اين باب 
است» روشن شود. 

فرق ديكر بين رجا و طمع آن است كه مراد از طمع اميد به مغفرت معاصى يا غفران مطلق نقايص باشدء جنانكه خداى تعالى 
از قول حضرت خليل الرحمن نقل فرمايد: دو الذئ أطمعٌ أنْ يغْفِرَ لى حَطِيئَتى يِوْمَ الدّين) (0/8) و رجا اميدوارى به ثواب الله و 


جشم داشت به رحمت واسعه باشد. وممكن استء به عكس اين باشد. يس ضد آنها نيز به حسب مقابله فرق مى كند. 


در هر صورتء رجا و طمع به ذات مقدس و انقطاع از خلق و ييوند به حق از لوازم فطرت مخموره و مورد مدح ذات مقدس 


حق و حضرات معصومين عليهم السلام است. قال الله تعالى: «وَ اذْعُوهٌ حَوْفاً وَ طْمَعاً إن 


رَحْمَتٌ الله قَرِيبٌ مِنَ المخسِنينَ) (794) و در وصف مؤمنين فرمايد: «تَتجافى جُنُوبْهُمْ تن الْمضَاجِع يدْعُونَ رَبَهُمْ حَوْفا وَ طمّعا وَ 
مما رَرَقنَاهُمْ ينْفقونَ) (200. 


همان طور كه رجا به حق تعالى و طمع به رحمت واسعه و سرجشمه فيض آن ذات مقدس از شعب توحيد استء و قطع طمع از 
ديكر موجودات و جشم يوشى از دست مردم نيز از لوازم فطره الله استء همان طور طمع به غير حى و اميدوارى به مخلوق از 
شعب شرك و از وساوس ابليس و بر خلاف فطرت واز لوازم احتجاب است. حضرت ستجادعليه السلام فرمود: «ديدم كه تمام 
خير مجتمع است در بريدن طمع از آنجه در دست مردم است». (781) حضرت امير (سلام الله عليه) فرمود: «اكر دوست داشته 


باشى كه جمع كنى خير دنيا و آخرت راء يس قطع كن طمع خود رااز آنجه در دست مردم است». (285) 
خلا 
وَعَنْ أبى جَعْفَرعليه السلام قال: 


اق ركذل رشول اليك الشعليه و له فال غلمق كا وشول الاش جا كقال: فلكم اليس مما فى أيدى النّاسء َإِنَهُ الْغنّى 
الْحاضِرً». قالَ: زذنى يا رَسُولَ الله. قال: «إياكك وَ الطمع فَإَِهُ الَْقَوْ الْحاضِرٌ». (8”) 

وَ سَيْلَ أمِيرٌ الْمُؤْمِنِينَ عليه السلام: ما تبات الإيمان؟ قالَ: «الْوَرَحٌ». فَقِيلَ: ما زَّوالَهُ؟ قال: «الطمعٌ». (8 و عَنْ نَهْج الْبَلاعَهِ: «أكيرُ 
مصارع الْعُقَولٍ تحت بُرُوقٍ المطامع». (78) وَ رُوى عَنْ أبى عَد دِاللِهِ عليه السلام فى قَوْلٍ الله عَرَّ وَ جَلَ: «وَ مَا يؤْمِنُ أكتَرْهُمْ بالل 
ِلَاوَ هُمْ مُشْركونٌ» (288). قال: 


هُوَ قَوْلُ الرّجُل: لولا فلانٌ أب َهَلَكتٌ, وَ لَؤْلا قَلانُ ما أُصِبِتٌ كذا وَ كذاء وَ لَوْلا فَلانّ لضا عِيالى. ال 2 


قَدْ حَعل لله شّريكا فى مُلكه يرْزْقهُ وَ يدم عَنْه؟ قلتٌ: فيقول ماذا؟ يقول: لولا أنْ مَنّ الله عَلَى بفلانٍ لَهَلكتُ؟ قال: نَعَمْ لا بَأسَ 


بهذا أو تخوه. (10/") 


اين حديث شريفء از لباب معارف الهى و اصول حقايق توحيد است كه از معدن وحى الهى و مخزن علم ربّانى صادر شده و 
متكفل توحيد خاضّى است كه قره العين اولياسة. 


اين احاديث شريفه كفيل تأديب نفوس و طريق ارتياض قلوب است؛ جه دلبستككى به مخلوق و غفلت از حق (جل جلاله) از 
حجب غليظه ا اسث كه ثور معرفت را خخاموش و قلب را مكدر وظلماتى كتده واين از يؤر كتريخ دامهاى ابليس شقى و 
مكايد بزركك نفس است. اينكه در روايات شريف است كه تمام خيرات مجتمع است در قطع طمع از مردم (4/)) براى آن 
است كه قطع طمع از مردم؛ راه انقطاع به حق و وصول به باب الله را باز كندء و آن مجمع همه خيرات و مركز تمام بركات 


است كه فطرت انسانيه مخمور بر آن و مفطور به آن است. 

مقصد 4 توكل و ضد آن: حرص 

فصل اوّل: معنى توكل 

براى توكل به حسب لغت و در اخبار و آثار و كلمات بزركانء معانى متقاربه اى شده است كه صرف وقت در بسيارى از آنها 
لزومى ندارد. ازاين جهت اشاره به بعض از آنها مى كنيم: 


ظاهر آن است [كه توكل] - جنانكه مشتقات آن دلالت بر آن دارد - به معنى واككذارى امر است به معتمّدى از باب آنكه خود 
رادر صورت دادن آن امر عاجز مى بيند وازاين باب استء, وكالت و توكيل. (089) شايد آنجه اهل لغت مثل جوهرى در 
صحاح و ديكران كفته اند كه: «التوكل إظهار 


العجز و الاعتماد على غيركك» (40”) تفسير به لازم باشد و ممكن است اصلش به معنى عجز باشد؛ جنانكه كويند: «رجل وَكل 
- بالتحريكك - و وكله مثل هُمَزه؛ اي ل ل ل ره 
كويد: «التوكل كله الأمر كله إلى مالكه و التعويل على وكالته؛ (41”)؛ و بعضى كفته اند: «التتوكل على الله: انقطاع العبد إليه فى 
جميع ما يأمله من المخلوقين». در روايات شريفه نيز راجع به توكل فرموده هايى است كه يس از اين» بعضى از آن مذكور 


خواهد شد. 
فصل دوم: اركان توكل 


توكل حاصل نشودء مككر يس از ايمان به جهار جيز كه اينها به منزله اركان توكل هستند: 


اوَّل: ايمان به آنكه وكيل» عالم است به آنجه موكل به آن محتاج است» دوم: ايمان به آنكه او قادر است به رفع احتياج موكل» 
سوم: [ايمان به] آنكه بخل ندارد» جهارم: [ايمان به] آنكه مَحَشّت و رحمت به موكل دارد. 


با اختلال در يكى از اين امورء توكل و اعتماد به وكيل بيدا نشود؛ جه اكر احتمال دهد كه 
العلا 


وكيل جاهل به امور او باشدء و مَحالٍ احتياج را نداند؛ اعتماد به او نتواند كرد. اكر علم او را بداند» ولى احتمال دهد با كمال 
» عاجز باشد از سد احد » اعتماد به او نكند. ا كر قدرت نيز معتقد باشد و احه خا در او بدهدء اعتماد 
عاجز با از احتياج اوء اعتماد به او نكند. اكر قدر اورا نيز قد با واحتمال ؛ راوه اعتماد حا 

نشود واكر اين سه محقّق باشد ولى شفقت و رحمت و مَحَّت او را احراز نكرده باشد» معتمد به او نشود؛ يس توكل حاصل 


نشود. يس يايه توكل بر اين اركان اربعه قرار داده 


شده و اينكه مذكور داشتيم «ايمان به اين امور ركن باب توكل است» براى آن است كه مجرد اعتقاد و علم را تأثير در اين باب 


نسست. 


تفصيل اين اجمال آنكه ممكن است انسان با علم بحثى برهانى هر يكك از اين اركان را مبرهن نموده و تمام مراتب را در تحت 


ميزان عقلى در آورده و اثبات نموده» ولى اين علم برهانى در او به هيج وجه اثر نكند. 


جه بسا فيلسوفٍ قوى البرهانى كه با علم برهانى بحثى اثبات نموده احاطه علمى حق تعالى را به جميع ذرات وجود. و تمام 
سات كيدو امكير ا در سعف د عل ينال ع نوز اعافلة دوم أ متدين اانا الجن فاه لني انك م ااا 
ولى اين علم قطعى در او اثر نمى كند به طورى كه اككر در خلوتى مثلاً به معصيتى اشتغال داشته باشدء با آمدن طفل مميزى 
حيا نموده واز عمل قبيح منصرف مى شود و علمش به حضور حقء بلكه حضور ملادئكه الله» بلكه احاطه اولياء كمّل - كه 
همه در تحت ميزان برهانى علمى است - براى او حيا از محضر اين مقدّسين نمى آورد؛ واو رااز قبايح اعمال منصرف نمى 
كند» با آنكه حفظ محضر و احترام حاضر و احترام عظيم و احترام منعم و احترام كامل همه از فطريات عائله انسانى است. اين 
تلبق جر الكوطوم رسفي زهان انسارعا عدن عد وان نوا كبقع وخا جام قري و0 


همين طورء جه بسا حكيم عظيم الشأنى طلب حاجات از مخلوقٍ ضعيفٍ فقير» و دست حاجت به بيشْكاهٍ ديكران دراز كند. اين 
نيست جز آنكه ادراكك عقلى و علم برهانى را 


در احوال قلوب تأثيرى نيست. 

اينكه ذكر شدء نه اختصاص به فيلسوف يا حكيم داشته باشد» بلكه جه بسا عارف 
04 

اصطلاحى متذوّقى كه لاف از توحيد زندء» به همين درد دجار است. 


جه بسا فقيه و محدّث و متعدّد بزركوارى كه با آثار و اخبار معصومين عليهم السلام مأنوس و احاديث باب توكل على الله و 
تفويض الى الله و ثقه بالله و رضا بقضاء الله را محفوظ استء و آن را از معادن وحى داندء و مفاد آنها را معتقد و جون علم 
برهانى متعبّد استء ولى به همين بليه بزركك مبتلاست. اين نيست جز آنكه علوم آنها از حدود عقل و نفس تجاوز نكرده و به 
مرتبه قلب كه محل نور ايمان استء نرسيده و تا علوم در اين يايه استء از آنها احوال قلبيه و حالات روحيه حاصل نشود. 


يس كسى كه بخواهد به مقام توكل و تفويض و ثقه و تسليم رسدء. بايد از مرتبه علم به مرتبه ايمان تجاوز كندء. و به علوم 
صرفه رسميه قانع نشود. و اركان و مقدمات حصول اين حقايق را به قلب برساند تا اين احوال حاصل شود و طريق تحصيل اين 
معارف و رساندن آنها را به لوح قلبء ما ييش از اين به طور اجمال ذكر كرديم (915). اكنون نيز به طور اجمال مذكور مى 
فار 

يس از آنكه عقل به علم برهانى» اركان باب توكل را مثلاً دريافت»؛ سالك بايد همّت بككمارد كه آن حقايقى را كه عقل 
ادراكك نموده» به قلب برساند و آن حاصل نشود. مككر آنكه انتتخاب كند شخص مجاهد براى خود در هر شب و روزىء» يكك 


ساعتى را كه نفس اشتغالش به عالم 


طبيعت كم است و قلب فارغ البال است» يس در آن ساعتء مشغول ذكر حق شود با حضور قلب و تفكر در اذكار و اوراد 
واركن اماك عن قترقت للك ل االساءوا هه ودر قري نكا رتو تدر شري اراك ابيع هه كاد ارفك ترافف فنا 
اقبالٍ تام به قلب بخواند به قصد آنكه قلب را تعليم كندء و تكرار كند اين ذكر شريف راء و به قلب به طور طمأنينه و تفكر 
بخواند» و قلب را با اين ذكر شريف بيدار كند تا آنجا كه قلب را حالت تذكر و رقت بيدا شود. يس به واسطه مدد غيبى» قلب 


به ذكر شريف غيبى كُويا شود, و زبان تابع قلب شود. 


جه بسا كه اكر مدتى اين عمل شريف با شرايط و آداب ظاهريه و باطنيه انجام كيرد در اوقات فراغت» خودٍ قلب متذكر شود و 


زبان تبع آن شود (و كاه شود كه انسان در خواب است 
8 
و زبانش به ذكر شريف كوياست) تا آنجا كه نفس با اشتغال به طبيعت نيز متذكر توحيد است. 


جه بسا كه اكر شدّت اشتغال با طهارت نفس و خلوص نيت توأم شود هيج اشتغالى او را از ذكر باز ندارد» و نورانيت توحيد 
بر همه امور غلبه كند. 


همين طور سعه رحمت و لطف و شفقت حق تعالى را به قلب خود با تذكر شديد و تفكر در رحمتهاى حق تعالى برساند» كم 
كم قلب نمونه مَحَبت الهى را دركك كند؛ و هر جه تذكر شديدتر شود - خصوصاً در اوقات فراغت قلب - مَحََبِت افزون شود تا 


آنجا كه حق تعالى رااز هر موجودى به 


خود رحيمتر و رؤوفتر بيند» و حقيقت «ارْحَمْ الرّاحِمِين) را به نور بصيرت قلبى ببيند. 


در اين حال لوازم اين معارف در باطن قلب جلوه كندء و نور توكل و تفويض و ثقه و امثال آن در ملكوت نفس بيدا شود. 
يسء از منزل معاملاءت - كه توكل نيز از آن است - ترقى به منازل ديككر كند و انقطاع از طبيعت و منزل دنيا روز افزون شود 


و اتصال به حقيقت و سر منزل انس و قدس و عقبى زيادت كرددء و نور توحيد فعلى در قلب تجلى كند. 


افسوس كه نويسنده متشبث به شاخ و بركك شجره خبيثه و متدلى به جاه ظلمانى طبيعت از همه مقامات معنوى و مدارج كمال 
انسانى قناعت به جند كلمه اصطلاحات بى سر و يا نموده» و در يبيج واخم مفاهيم بى مغز بوج, عمر عزيز خود را ضايع نموده. 
اهل يقظه و مردم بيدار رخت از جهان و آنجه در اوست دركشيده و كليم خود از آب بيرون بردند» وبه حيات الهى نايل 
شدند. وازغل و زنجير طبيعت رستكار كرديدند؛ «قَلُ فلح لْمُؤْمبُونَ» (95). اين رستكارى مطلق» رستكارى از زندان طبيعت 
نيز از مراتب آن است,ء لهذا يكى از اوصاف آنها را فرمايد: ١و‏ الَْذِينَ هم عن للفو مُعرضُوتً (940) وحيات دنيا لغو است و 
امرك ا قوز ردنا ١‏ لمقدة لؤكج ير وها وسارفها جزن كن اريف قارو بود [مالايو رازو 


و حرص و طمع و مَحبّت دنيا 
١‏ 
و زخارف آن دائماً بر خود مى تنيم» و خود را دراين محفظه به هلاكت مى رسانيم. 


بار الها! مككر فيض تو از ما دستكيرى فرمايد» و رحمت واسعه ذات مقدّست شامل حال ما افتاد كان شود و به هدايت و توفيق 


تؤرآة هلناية و بومسكاوع راف ما ناز شوذة زنك رووف رَحِي) (049. 
فصل سوم: تعقيب اين باب و موعظت أولوا الألباب 


عزيزا! تواكر اهل برهان و فلسفه اىء با برهان از ماوراء عوالم غيبيه تا منتهى النّهايه عالم حس و شهادت را در حضرت علميه 
منكشف دانى؛ جنانكه با برهان فلسفى متين دريافتى كه تمام ذرات كائنات ازلاً و ابداً» عين حضور بيش حق و عالم بشراشره 


اكر متعبد به كتب آسمانى و كلمات اصحاب وحى و تنزيلى» به ضرورت همه اديان» علم محيط ازلى را ثابت دانى» و حق 
لعل وعلذا زاعال ذزااك عانناك غارت: وسداضر كرات ببواسخة و انحاطه ضلع او بر|اال قرآن شروت تدويانتى. لبو باقر مرقية از 
عل وعرقانة يا قود و إبطانة هيتى» تقوة قندرت و اتحاطه ساطلنت :و كنال مالكيية و مام تاعربت بوقيوميت ذات مقةايف زا 
دريافتى» و نيز او را تنزيه از نقص و تحديدء. و تسبيح از عيب و تقييد» و تبرئه از جهات نقائص و مسلوبيت از اوصاف زشت و 
ناهنجار كنى؛ جون بخل و شح و حسد و حرص و امثال آنكه از كمال نقص و تمام عيب بروز كند, و ذاتٍ مقدّس كمالٍ مطلق 


و جمالٍ بى حدّ از آن عارى و برى باشد. نيز سعه رحمت و بسط رحمانيت و كمال جود او را 


به تمام ممكنات مى بينى. نعمتهاى او ابتدايى و بى سابقه خدمت است و جلوه رحمانيت و رحيميت ذات مقدّسش به تمام 


فمكتات - خل متكزان باشد:يا عاصنء سعيك باشد يا شقى) هومن باشد يا كافر - مبسوط است: (ذمع) 


رحمانيت مطلقه او راست كه قبل از ييدايش بشر تمام وسائل حيات مُلكى و ملكوتىء دنياوى و آخرتى او را فراهم فرموده 
موادٌ عالم طبيعت و قواى ملكيه و ملكوتيه را خاضع اين انسان سركش قرار داده. 


فلا 


رحيميت تامّه كامله» مخصوص ذات مقدّس [او]ااست كه اين انسان را ذو عيق اينكه از انْرّلَ موجودات طبيعيه خلق فرموده» و 
بذر وجود او را در مادّه كثيفه اين عالم كشت فرموده. او را لايق حركت به اوج كمال غير متناهى قرار داده. 


اى انسان ضعيف بيجاره! آن روزى كه در كتم عدم و جاه نيستى ينهان بودىء و نه از تو و نه از يدران تو خبرى بود «نه از دُرد 
كنا بوقاؤانهة ا ذر 819 هل أثى عَلَن الإنضان جين ون الدخر لم يكن ذا مَذكوراً (607, كدام دست توانا به تو 


آن روزى كه تو ذرّاتى كثيف و قذر بودى» كدام دست قدرت اين ماده واحده راء اين اشكال عجيبه مرحمت كرد؟ با كدام 
خدمت وعبادت. لايق صورت انسانيه شدىء واين همه نعم ظاهره و باطنه را با كدام جديت به دست آوردى؟! با كدام 


جديت و طلب توء تربيتهاى عالم رحم تمام شدء و هدايت به صحنه اين عالم شدى؟! 


وبا كدام قابليت و عمل دل سخت و سنكين اين انسان را - كه بنى 


نوع خود را درهم مى درد - به تو آن طور رحيم و شفيق كرد كه با تمام منت - يس از آن سختيهاى زاييدن و زحمتها و تعبها 


- تو را به آغوش جانء يرورش دهد؟! اين رحمت و رحمانيت از كيست. و با كدام طلب و كوشش بيدا شده؟! 


عزيزا! با كدام لياقت و جدّيت و كوششء لايق فرو فرستادن وحى الهى شدى؟! بزركترين رحمتهاى الهى و بالاترين نعمتهاى 
نعمت بزركك را براى ما فراهم آورد؟ با جه سابقه خدمتى ما لايق وجود انبياء عظام و سفراى كرام الهى شديم؟ 

در كدام يكك ازاين نعم ظاهريه و باطنيه الهى كه از حدّ احصا و شماره بيرون است و از طاقت عدّو تحديد خارج است» 
(*60) بنده اى از بند كان يا مخلوقى از مخلوقات, دخالت 


رفكلا 
وشركت داشته و دارد؟ 


اى انسان محجوب كه در نعمتهاى بى سابقه الهى غرقى و در رحمتهاى رحمانى و رحيمى فرو رفتى و ولى نعمت خود را كم 


كردىء اكنون كه به حدٌ رشد و تميز رسيدىء به هر حشيشى متشبّث (605) و به هر يايه سستى معتمد شوى؟! 


ارو كما راض حدر فماواو سودي نانيك ظلسير ]ا لعسار ف سوست كوا كن ل وي | مظن هد لطامت كانه كام 
حقّ (جلّ وعلا) اعتماد جز به ركن ركين رحمت الهى نكنى, جه شده است كه از ولى نعم خود غفلت كرده و به خود و 
عمل خود و مخلوق و عمل آنها اعتماد كردى» و مرتكب 


جنين شركى خفى يا جلى شدى؟ 


آيا در مملكت حق تعالى» متصرّفى جز خود ذات مقدّس يافتى» يا قاضى الحاجات ديكرى سراغ كرفتى» يا دست رحمت حق 
را كوتاه و مغلول مى دانى» يا نطاق رحمت او را از خود كوتاه مى بينى» يا او رااز خود واحتياج خود غافل مى يندارىء يا 


قدرت و سلطنت او را محدود مى بينىء يا او را به بخل و غل و شح نسبت مى دهى؟ 


اى نويسنده مرده دل! واى كرفتار هواهاى نفسانيه و يا بند آب و كل! تا كى از ولى نعمت خود غافل و از معرفت جمال و 


جلال او محجوبى؟! و تا كى و جند به دامهاى ابليسى و تسويلات نفسانيه كرفتارى؟! 


كاذ! لش الصراك كران عو و دويق :و :وخواهي رانهه كدان كداوووكوى #رعكينةى يفالت لخو رسا وسقت ا 
حَؤْلَ وَ لما قوٌهَ إِّا بالله» را به باطن روح بخوان» و دست شياطين جن و انس رااز تصرف در مملكت حق كوتاه كن و جشم 
طمع از مخلوق ضعيف بيجاره ببر! 


ايا أيها النَاسُ ضرِبَ مَتَل فَاسِتَمِعُوا لَهُ إنَ الَذِينَ تَدْعُونَ مِنْ دُوْنٍِ الله َنْ يخلقوا ذََاباً وَلَو اجتَمعُوا لَه وَ إِنْ يسلبهُمُ الذبَابٌ شَيئاً ل 


يشتئقذوة مِنْه ضَعُفَ الطالبٌ وَ الْمَطلوبٌ * مَا قَدَرُوا الله حقّ قَدْره إن الله لَقَوى عَزِيرٌ» (6:0). 
بار خداوندا! قوّت و عرّت» خاصٌ توست»ء و قدرت و سلطنت منحصر به ذات مقدس نو. 
عم 


ما بيجا ركان ضعيف از فرط دل باختكى به دنياء دست و ياى خود را كم كرديم, و از نور فطرت محجوب و مهجور شديم؛ و 


فطريات خويش را فراموش كرديم, و به 


مكلوق سك ورينوات كه اكز ذياى ظلقمة آتها وا بربابيد قدوة بر التترداد اتعذاركي واكر همه بشت به يقت كعكن: 


تصرف در مورى نتوانند - دل داديم و اعتماد كرديم. و از ساحت قدس تو و توكل به ذات مقدس تو دور افتاديم. 

بارالها! اين دل هر جايى ما را يكجايى كنء و اين جشم دوبين را يكك بين فرماء و جلوه توحيد را در قلب ما متجلى كن» و 
آنانيت ما را فانى فرما. 

فصل جهارم: معرفت بعض مراتب و درجات توكل 

اختلاف درجات توكل به اختلاف معرفت به اركان آن است: 


جنانكه اكر به طريق علم آن اركان را دريافت» حكم به لزوم توكل كند (علماً و برهاناً» و بيش از اين معلوم شد كه اين مرتبه 
را توكل نتوان ككفت. (608) 


اكر ايمان به اركان مذكوره آورد»ء صاحب مقام توكل شود. و اين اوّل مرتبه توكل است. 


يبس مؤمن جون همه اشيا را براى خود مخلوق مى داند و خود را براى حق» جنانكه شهادت دهد به اين مطلب: «يابن آدَمَ 
7 - الأشياء لأا 0 وَخَلفْتَكك لأجلى). لامع 


يس جون اشيا را براى خود مخلوق ديد» و كيفيت استعمال موجودات را در صلاح نفس خود و در رساندن او را به كمال لايق 
خود دريافت» و حق (جل وعلا) را عالم به استعمال آنها به وجه صلاح دريافتء و بقيه اركان توكل را به نور ايمان دريافت؛ 


توكل به حق كند و ذات مقدس را براى اين مقصد بز ركك وكيل خود كند. 


جون مرتبه ايمان به حدّ طمأنينه و اطمينان رسيدء تزلزل و اضطراب بكلى ساقط شود؛ و دل سكونت به حق و تصرف حق يبدا 


كند واتا انسان در اين حدود 


ستء براى غير حق تصرفى قائل است. 

يس جون از اين مقام كذشتء به نور معرفت جلوه اى از جلوات توحيد فعلى را دريابد؛ و 

1 

تصرف ديكر موجودات را ساقط كند» و جشم دلش از ديكر موجودات بكلى كور شوةء و به وكالت حق (جل وغلا) روشن 
نوة: 

باس اتيك كه ترك + سافاك :ا "كسب اكذارفة رلك ورك كسور و صوق يد علة شر كل ان تقياق اسك اهيز انيرا توركل 


تركك اعتماد به اسباب است و رجوع اسباب است به مسب الاسباب» يس با وقوع در اسباب منافات ندارد. 


سالك الى الله براى تصحيح مقام توكل بايد به نور معرفت»ء از اسباب ظاهره منقطع شودء و از اسباب ظاهره طلب حاجت نكند؛ 
نه تركك عمل كند. 


بالجمله» سعى در حاجات خود و مؤمنين» منافات با توكل ندارد. 
فصل بنجم: توكل از جنود عقل و حرص از جنود جهل است 


يكى از لطايف و حقايقى كه در فطرت تمام عائله بشرىء به قلم قدرت ازلى» ثبت و از احكام فطرت مخموره است» فطرت 
افتقار است و آن جنان است كه جميع سلسله بشر - بى استثناء احدى از آحاد - بى اختلاف رأيى از آراء» خود را به هويت 
ذاتيه و به حسب اصل وجود و كمال وجود محتاج و مفتقر» و حقيقت خود را متعلق و مرتبط بيند. فرضاً اككر سلسله غير متناهيه 
اى از آنها تشكيل شودء جميع آحاد سلسله غير متناهيه به لسان واحدء افتقار و احتياج خود را اعلام و اظهار كنند, بلكه اين 
حكم سارى و جارى در تمام موجودات ممكنه عالم است. جنانكه اكر سلسله هايى غير متناهيه از حيوان و نبات و جماد در 
غالى تشكيل شودة وافرضا كنت از آنها سوال كلد كد شما 


در وجودء مستقل و مستغنى هستيدء همه به لسان ذاتى فطرى كويند: ما محتاج و مفتاق و مفتقر و مرتبط هستيم. يس از اين» 
اكز كنس او ادن ساماد كات عور سسا مكدر موتشرد اك نقرها يعور اتعافلة و سراق سال كيد 


اى سلسله غير متناهيه سعداء و اشقيا و حيوانات و نبات و جِنّ و ملائكه؛ - و امثال آن هر جه در وهم و خيال و عقل از سلسله 


ممكنات آيد - آيا شما محتاج به جه موجودى هستيد؟ 


همه آن آحاد سلسله ها به زبان كوياى فطرى و لسان واحد ذاتى كويند: ما محتاجيم به موجودى كه جون خود ما محتاج و 
مفتقر نباشد» بلكه مستقل و تمام و كامل باشد. آن كس كه از خود جيزى ندارد» و خود در ذات و صفات وافعال استقلال 


ندارد» و در همه جهات محتاج 

ع 

و مفتقر است. نتواند رفع احتياج ما كند و همه اين شعر را كه از لسان فطرت صادر شده. به لسان حال و ذات و فطرت مى 
خوانند: 

ذات نايافته از هستى بخش 

كى تواند كه شود هستى بخش (6:08) 


بس معلوم شد توجه ناقص به كامل مطلق براى رفع نقص و احتياج او فطرى و جبلى استء و توكل از جنود عقل و از لوازم 


فطرت مخموره است. 


جون حقيقت حرصء عبارت است از شدّت تَوّقان نفس به دنيا و شؤون آنء و كثرت تمسشكك به اسباب و توجّه قلب به اهل دنيا 


محتجب از حق است و متوجه به اسباب عاديه. 


ص 2 


و نظر استقلال به اسباب دارد» متشبّث به آنها شود - عملا و قلبا - و منقطع از حق كردد. يس طمأنينه و وثوق از نفس برود و 
اضطراب و تزلزل جايكزين آن كردد و جون از اسباب عاديه حاجت آن روا نشود و آتش روشن آن خاموش نككردد» حالت 


افبطرايع وعوقاة و تك وحمت يدندناً و اهل افاروق افروة شر ها تجا كد اتساف وا يكل در فقا قرو يرة و عرق كتد. 


معلوم است خود حرص و لازم و ملزوم آن از احتجاب فطرت و از جنود جهل و ابليس استء و خود آن شر واز لوازم شرٌ 
است و منتهى به شرٌ شود» و كمتر جيزى انسان را مثل آن به دنيا نزديككء و از حق تعالى و تمسّكك به ذات مقدّسش دور و 


مهجور نمايد. 
فصل ششم: مدح توكل و ذمَّ حرص از طريق نقل 


خداى تعالى در سوره انفال فرمايد در وصف مؤمنين: 
«إِنَّما الْمَؤْمِئُونَ الَذينَ ذا ذكر الله وَجِلَتُ قُلَوبهُعْ وَ إِذا تيت عَلَيهِمْ آياثهُ رَادَنّْهُمْ إيماناً وَ على رَبْهِمْ يتَوَكلُونَ * ... أوليكك هُمْ 
الْمَؤْمنُونَ َم (2:09). 


مؤمنان آنهايى هستند كه داراى اين جند صفت باشند و غير اينها مؤمن نيستند. از آن 
يهف 


جمله آنكه بر يرورد كار خود اعتماد و توكلء و كارهاى خود را واككذار به او كنند. يس آنان كه دل به ديكرى دهندء و نقطه 
اعتمادشان به موجود ديكر جز ذات مقدّس حقٌّ باشد» و در امور خود جشم اميد به كسى ديككر داشته باشند» و كشايش كار 


خود رااز غير حقٌ طلب كتندء آنها از حقيقت ايمان تهى و از نور ابمان خالى هستتد. اين آبه شريفه و آياث شريفه ديكر بر 


اين مضمون )6٠١(‏ شاهد آن است كه بيش از اين مذكور داشتيم كه انسان تا به مرتبه ايمان نرسدء به مقام توكل نايل نكردد. 
(1اع) 


در سوره مباركه تغابن فرمايد: «اللَهُ ا إِلهَ إلَا هو وَ عَلَى الله مليتََكل الْمَؤْمِئُونَ (611). اينكه كلمه شريفه توحيد را توطئه قرار 
داده» و يس از آن امر فرموده با تأكيد كه مؤمنين بر خداى تعالى توكل كنند, اشاره ممكن است باشد به مرتبه بالاترى از مقام 
اوّل» لهذا مؤمنين را كه در آيه سابقه از خواصٌ آنها «توكل على الله) را قرار داده بود» در اين أيه شريفه امر به توكل فرموده 


است. 


اما احاديث از طريق اهل بيت عصمت و طهارت: از آن جمله روايت فرموده شيخ بزركوار ثقه الاسلام كلينى رحمه الله از 
حضرت صادق (سلام الله عليه) قال: «إِنَّ الّغنى وَ الْعزَّ يجولان, فَإذا طَفَرا بمؤْضع الكل أؤْطناء. (61) 


آرق غناوى نارق و عَرّث نفس و كمال آنا به اغتماد وت و كل 'يحق انست» كسى كارو "ناز به در كاة غتى 'مطلق اوردة:و 
دلبستكى به ذات مقدّس حق تعالى بيدا كرد» و جشم طمع از مخلوق فقير نيازمند يوشيدء بى نيازى و غناى از مخلوق در قلب 
او جايكزين شود و عرّت و بزركوارى در دل او وطن كند. جنانكه تمام فقر و ذلت و عجز و مّت از حرص و طمع و 


اميدوارى به مخلوق ضعيف است. 

واز حضرت صادق عليه السلام نقل فرموده: 

مق عط ثلاث لم يمتغ 251 قطن الدعاة أغط التعاية 1 لطن الك مظن 
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الزِيادَة وَ مَنْ أغطى التَوَكلٌ أغطى الكفاية 
أَتَلَوْتَ كتاب الله عَزَوَجَلَ : 


اوَ مَنْ يتؤكل عَلَى الله 


فَهُوَ حَسْبهُ) وَ قال: «لَيْنْ سَكوتَمْ أَزِيدتكم» 

وقال :عونق أشئَجث لكم)؟ (©81) 

واز حضرت موسى بن جعفر (سلام الله عليه) نقل نموده: 

فال ضاقة عل فول الدغز وخ :1ق فق كز كل على الله نكهة خفاية فقال :اذو كل على اللا دوعا طهاناة توركل على للد فين 


أمُو رك كلْهاء فما فَعَلّ ببك, كنْتّ عَنْهُ راضدياء تَعلمُ أنَهُ لابألوك حيرا وَفَضْ للا وَ تَعلّمْ أن الحكم فى ذلك لَه فَتَكل عَلَى الله 
يتَفُويض ذلك إلَيه وَيْقْ به فيها وَ فى غيرها». (615) 


دراين حديث شريف دو ركن از اركان توكل را كه اعتقاد به آن مشكلتر بوده ذكر فرموده: يكى آنكه انسان بداند» خداى 
تعالى كوتاهى نكند در رساندن فضل و خير به او. ديكر آنكه فرمان در همه امورء با حق تعالى استء و اوست صاحب قدرت 
كامله محيطه. بلكه شايد تصريحاً و تلويحاً به همه اركان توكل اشاره فرموده باشد؛ زيرا لازمه آنكه مجارى همه امور در دست 
حق تعالى باشد آن است كه عالم به همه امور باشدء و لازمه كوتاهى نكردن در حقٍ بنده آن است كه بخل و منع در او راه 


دشن ماشه 


لإِيمَانٌ لَه أزكانٌ أرْبَعَةٌ: الكل عَلَى الله وَ الَفُويضٌ إِلَيهِ وَ التَسْليمْ لمر الله تَعالىء وَ الرّضى بِقَضَاءٍ الله. (18©) 

ايمان» به يكك مرتبه» يايه و ركن اين قبيل ملكات نفسانيه و احوال فاضله قلبيه است (جنانكه يبشتر ذكر شد) (5117)» همين طور 
اين امور اركان ايمانند» و ايمان محفوظ ماند - به حسب حقيقت - با داشتن اين معنويات؛ به اين معنى كه يكك مرتبه از ايمان 
اين ملكات 


را آورد»ء و جون اين ملكات و فضايل در نفس حاصل شد و رسوخ يبدا كرد انسان را به مرتبه كاملتر از ايمان ترقى دهد و 
مرتبه بالاتر از ايمان» مرتبه كاملتر از اين فضايل آورد. همين طور هر 


لحف 
مرتبه اى بر مرتبه ديككر معتمد است و به اين بيان جمع بين بسيارى از آيات شريفه و بين بسيارى از اخبار شريفه كردد. 
ودر مستدرك عَنْ أبى بصير عن الصَادِقٍ عليه السلام قال: 


- 


قال اه شزن جد لاو اليد الكت زهان التَكل؟ قالَ: «اليقينٌ». قَلتٌ: قما عوك اليقين؟ قال: «أنْ لا يخافٌ مَعَ الله 


شيا . (618) 


توكل داراى مقام يقين شود جنانكه يقين منتهى شود به توحيد فعلى كه غير حق ضارٌ و نافعى و مؤثر و مقدّرى نبيند. 
وَسَمَأَلَ التبى صلى الله عليه و آله جَمرَئِلَ عَنْ تفُسير «التوكل» فَقَال: «الْيِأَسٌ مِنَ الْمَحْلُوقينَ» وَ أَنْ يِغْلّم أنَ الْمَخْلُوقَ لا يضر وَ لا 
ينْفْعٌ وَلا يغطى وَ لا يمْعٌ). (619) 


اين تفسير به يكى از لوازم ذهنى توكل است كه از مقدمات حصول آن نيز هست خارجاً؛ به اين معنى كه انسان تا تركك توججه 
به مخلوقء و سفر از منزل طبيعت نكند» توه به حق در قلبش محكم نشود و به منزل روحانيت واصل نشود. 


جهل استء كه كمتر دامى از دامهاى 


ابليس در بنى آدم مثل آن مورد تأثير است و آن از جهل به حق و توحيد و مجارى قضاى الهى حاصل شود و صاحب اين خلق 
زشت از حق تعالى و قدرت و نعمتهاى او غافل و به مسلكك اهل معرفت در حدّ شركك و كفر داخل است و جون تمام مقدّمات 
و يايه هاى او بر جهل نهاده شده و جهل خود احتجاب فطرت استء از اين جهت آن از لوازم فطرت محجوبه واز جنود جهل 


به شمار مى رود. 


اين لق فاسد انسان را به دنيا متوجه و ريشه حبٌ دنيا را در دل محكم, و زخارف آن را در قلب تزيين كند و جلوه دهد؛ و 
مُيورث اخلاءق و اعمال ناهنجار ديكر كردد» جون بخل و طمع و غضب و منع حقوق واجبه الهيه و قطيعه رحم و تركك صله 


اخوان مؤمنين و امثال آنكه 
7 
هر يكك خود سببى مستقل است در هلاكت انسان. 


آن تتبهى حاصل شود: 


خداى تعالى» در سوره مباركه معارج» يس از آنكه شمه اى از احوال و اهوال قيامت را ذكر مى فرمايدء به بيانى كه دل 


-ه - 


اشخاص مد اووا ع «شكافه وقو اد تمت دوت كند من قرمائد4 0ك إنها لطى © أزاقة للخوق 2 كدعوا من ذو ثو 
* و جَمَعَ فَأؤْعَى 0 إِنَّ الإنيات لقن ملوعاً 0 إِذَا 6س الشَّدٌّ رو * وَ إِذَا مضه اله مَتُوعاً) ع 


آن يوشانيد؛ جه به هر بيانى درآيدء از لطافت آن و تأثيرش در نفس كاسته شود. 
روايات شريفه در اين باب بسيار استء و ما به ذكر كمى از آن قناعت كنيم؛ عن أبى عبدالله عليه السلام: 


َكَل الْحريص عَلَى الدّئيا مَل دُوْدَِ لْقَرِّ كلما ادادتٌ مِنّ الْقَرَّ على نَفْيها لَمَاَ كانّ أبْعدَ لّها مِنَ الْخَرُوجٍ عَتّى تَمُوتٌ عَمَا و أَغْنَى 
الْعَنِى مَنْ لَمْ يكنْ لِلْحِوْص أسيراً. (671) 


مقصى ٠١‏ و ١١‏ رأفت ورحمت و ضد آنها: قسوت و غضب 
فصل اوّل: [معنى رأفت و قسوت و آثار رأفت] 


اهل لغت و ادب رأفت را كمال رحمت دانند, و كويند رقيقتر از رحمت است؛ جنانكه جوهرى كويد: «الرّأفه: أشدّ الدّحمه) 


(؟7©) ودر مجمع كويد: «الدؤوف: شدي الأعفف وَالدَاقَة أرق هه التعم سوم 

رحمت و رأفت و عطوفت و امثال آن, كه از جلوه فاق اسمائ خباله الويه امع لخدا (شاركه و عمال )ا يتعيزان مظلقا ونه 
انسان بالخصوصء. مرحمت فرموده؛ براى حفظ انواع 

ا/ا؟ 


حيوانيه و حفظ نوع و نظام عائله انسانى و اين جلوه اى از رحمت رحمانيه است كه نظام عالم وجود, مطلقاً بر يايه آن نهاده 
شده. 

كر اين رحمت و عطوفت در حيوان و انسان نبود» رشته حيات فردى و اجتماعى كسيخته مى شد و با اين رحمت و عطوفت» 
وشفقت ورأفت نبود» هيج مادرى تحمّل مشقتها و زحمتهاى فوق العاده اولاد خود را نمى كرد. اين جذبه رحمت و رأفت 


الهى است كه قلوب را به خود مجذوب نموده. و بالفطره حفظ نظام عالم را مى فرمايد. 


رحمت و رأفت است كه معلمين روحانى و انبياء عظام و اولياء كرام و علماء بالله را به آن 


مشقّتها و زحمتها اندازد براى سعادت نوع خود و خوشبختى دائمى عائله انسانى. بلكه نزول وحى الهى و كتاب شريف 
آسمانى» صورت رحمت و رأفت الهيه است در عالم ملكك, بلكه تمام حدود و تعزيرات و قصاص و امثال آن» حقيقةٌ رحمت و 
رأفت است كه در صورت غضب و انتقام جلوه نموده: اوَ َك فى الْقِضَّ اص ححيوة يا أُولِى الأنِْاب)» (76)) بلكه جهنم رحمتى 
است در صورت غضب براى كسانى كه لياقت رسيدن به سعادت دارند. اكر تخليصاتى و تطهيراتى كه در جهنم مى شود نبود» 


ه ركز روى سعادت را آن اشخاص نمى ديدند. 
بالجمله» كسى كه قلب او از رأفت و رحمت به بندكان خدا خالى باشدء او را بايد از حقّ دخول در عائله بشرى محروم نمود. 


اين اسم رحمت - كه شعب آن رأفت و عطوفت و امثال آن از اسماء صفاتيه و افعاليه است - اسمى است كه حق تعالى بيشتر 
خود را به آن معرفى فرموده» ودر هر يكك از سور قرآنيه آن را تكرار فرموده تا دلبستكى بند كان به رحمت واسعه آن ذات 


0 ام 7-1-4 .> .- . لقآاه 0 للم ٠‏ 3 اقيم 4 0 
مقس روزافزون شود و دلبستكّى به رحمت حق منشا ترئيت: مهو عن و بردم شدن قلوب قاسيه شود. 


با هيج جيز مثل بسط رحمت و رأفت و طرح دوستى و مودّت نمى توان دل مردم را به دست آورد. و آنها رااز سركشى و 
طغيان بازداشت. لهذاء انبياء عظام مظاهر رحمت حق (جل وعلا) هستند, جنانكه خداى تعالى معرفى رسول اكرم صلى الله عليه 


و آله رافرموده در آخر سوره توبه - كه 


فى 


خود سوره غضب است - به اين نحو: الْقَدُ جَاءَكم رَسُول مِنْ أنفيكم عَزِيرٌ عَليهِ مَا 


عَْتُمْ حريصٌ عَلَيكمْ بِالْمَؤْمِنِينَ رَعُوف رَحِيعً) (8”اع) ودر شدت شفقت ورآفت أن زر كوار ير عمة غائلة يشزى نس:است آنه 
شريفه اول سوره شعراء: الَعَلَك بَاحْمٌ نَفْسَك ألا يكونُوا مُؤْمِنِينَ (1©) و اوائل سوره كهف: اَلَعَلَك بَاحْمٌ نَفْسَك عَلَى آثَارِهِمْ 
ِنْ لَمْ يؤْمِنُوا بهذا الْحَدِيثِ أَسَفَ (6377). 


و آله تنكك نموده كه خداى تعالى او را تسليت دهدء و دل لطيف او را نككهدارى كند كه مبادا از شدت همْ و حزن به حال اين 
جاهلان بدبخت, دل آن بزركوار ياره شودء و قالب تهى كند. 


بن فو 7 


نيز خداى تعالى؛ مؤمنين را به اين صفت شريفء توصيف فرمايد در سوره مباركه فتح: «مُحَمَّدٌ رَسُول الله وَ الَذِينَ مَعَهُ أَشِدَاءً 
عَلَى الْكفَار رُحَمَاء بَينَهُْ ...» (678). 


روايات شريفه راجع به اين اوصافء بسيار وارد استء و ما به ذكر بعض آنها قناعت مى كنيم: 


در كتاب شريف كافى» سند به حضرت صادق رساند: 
نه يقول لأ حابه: «اتَقَوا الله و كونوا إِخوة بَرَرَةه متحاتِين فى الله متواص لين متراحمين» تَرَاورُوا و تاقواو تذاكروا أمْرَنَا و 
أخيوةٌ». (79ع) 


وَ سناد عَنْ أبى عَهدالهِ قال 


بِحِقٌ عَلَى الْمْسِيِمِينَ الْاجتهادٌ فى التَواصٌلء وَ النَعاوُنٌ عَلَى التَعاطَضٍء و الْمُواساء لِأَهْل الْحاجهء وَ تَعاططفٌ بَغضة هم عَلى بَغض عَتنَى 


تكونوا كما أْمَرَكمٌ الله عَرَّ وَ جَل: «رُحماء بينَهُعْاء مُتَراحِمِينَ مُغْتَمِينَ لِمَا غاب عَنْكُمْ مِنْ أشْرهِم, عَلى ما مَضى عَليهِ مَعْشّرٌ الأنصا 
عَلى عَهْدِ رَسُولٍ الله صلى الله عليه و آله. (:7©) 


عه 


إرذها 


واز مجالس شيخ عظيم الشأن الحسن بن محمد الطوسى بِسَنَدِهِ عَنْ على عليه السلام 


قالَ: «قالَ رَسُولَ الله صلى الله عليه و آله: إنَّ الله عَرّ وَجَلَ رَحِيمٌ بحب كل رَحِيم). (581) 

داور سخدر كل الرشائل انيعنه عن وشول ال مان اشعلية و آله 

«وَ اذى نَفُسى بيده لا يضَعُ الله الرّحْمَة إِنَا عَلَّى رَحيم). قالوا: يا رَسّوْلَ الله كلنا رَحِيمٌ؟ قالَ: «لّيس الذَّى يِوْحَمُ نَفْسَهُ وَ أَهْلَهُ خَاضصَّه 
0 الذى بِرْحَمٌ العقلسة» و قال صلى الله عليه و آله: «قال تعالى إِنْ كنم تُرِيدُونَ رَحْمَتى فَارْحَمُواء. (؟©) 


وَعَنْ عَوالى اللآلى عَنْ رَسُولٍ الله صلى الله عليه و آله قال: «الرّاحمُونَ يوْحَمَهُمُ الرَّحْمِنْ؛ إرْحَمُّوا مَنْ فى الأزض يرْحَمْكمْ مَنْ فى 
السّماء). (#مع) 


فصل دوم: [فرق قساوت و غضب] 
لباوك وغباريت ال خلظت و شت و سارك الى السك يقال رقا كلئة قماوة او قدوة و قنناقة غلط وك لقند عق قاس أن 


صَلْب). (عمع) 


5 د 


ذو مقاجل 1ن لين ررقت اكه جنانكه در سوره زهر فى فرها مد «أفهن سدع الله ص دُرَهُ للإشلام فَهُوَ عَلى نور مِنْ رَبَهِ فيل 
ِْقَاسِيهِ قَلوبهُمْ مِنْ ذكر اللّهِ أولنكك فِى ضَللالٍ مُبين» (9980). 


در اينجاء مقابل شرح صدر كه ملزوم قبول حق است, قساوت قلب را كه ملزوم عدم قبول حق است,. قرار داده و يس از اين 
آيه» رقت قلب را كه مقابل حقيقى قساوت استء مذكور داشته. جنانكه فرمايد: «اللَهُنَزّلَ أحْسَنَ الْحَِدِيثِْ كتاباً مُتتشابهاً مَثانى 


رهم 


تفْشَعرٌ مِنْهُ جَلودٌ الَذِينَ يِحْسَوْنَ رَبَّهُمْ ثَمْ تلِينُ جلودُهُمْ وَ قَلوبِهُمْ إِلَى ذكر الله ...» (ع"©). 


املد ذانيت كه با لساوض و عقيي فرق كين انق زير | "كدافباوك ابن بريد كه ذكر شد انا عقيي ود كع وسالة الفماتةه 


اى است كه به واسطه آن جوشش و غليان در خون قلب 
ذف 


حادث شودء براى انتقام. 


يس وقتى اين حركت سخت شودء آتش غضب را فروزان كند» و ير شود شريانها و دماغ ازيكك دود تاريك مضطربى كه به 
واسطه آن عقل منحرف شودء و از ادراكك و رويه بازماند» و موعظه و نصيحت در اين حالء فايده به حال صاحب آن نكند» 
بلكه شعلة اتن عضي :زا فزؤزاكن كيد ححكما كفته اند: 


مَمَّل انسان در اين حالء. مَكّل غارى است كه در او آتش فراوان افروخته شود. به طورى كه از شعله و دود ير كردد. ودر آن 
هوا و دود و اشتعال محتقن و محتبس كردد, و نفيرها و صداهاى سخت از آن بيرون آيدء و شعله هاى آتش درهم بيجد؛ و 
نائره آن روزافزون كردد. دراين حالء علاج آن بسيار مشكل شودء و خاموش نمودن آن ممكن نككردد؛ زيرا كه هر جه در او 
افكنند براى علاج شعله هاى فروزان و برافروخته؛ آن را بخورد و بلع كند و جزو خود كند و بر ماده آن افزايش بيدا شود. از 
اين جهت,ء انسان در حال نائره تش غضبء كور شود از رشد و هدايتء و كر شود از موعظه و نصيحت؛ بلكه موعظه در اين 


حال سبب ازدياد غضب او شود و مايه شعله نائره آن كردد و براى اين شخص راه جاره اى در اين حال نيست. 


بقراط حكيم كفته: من از كشتى طوفانى كه در امواج متلاطم دريا دجار شود و در بين ليه ها و كوه هاى دريايى كرفتار شود» 
اميدوارترم از شخصى كه آتش غضبش افروخته است و كشتى وجودش كرفتار ليه هاى سخت غضب است؛ زيرا كشتى را 
ماحان ماهرء با حيله ها و طرق علمى نجات مى توانند بدهند» ولى 


اين شخص در اين حال اميد جاره و حيله از او منقطع است؛ زيرا هر حيله اى كه به خرج يَرى - از قبيل نصايح و مواعظ - و هر 


جه با او فروتنى كنىء بر شعله و مايه آن مى افزايد. (/71©) 


مااين كلام شريف را راجع به غضب از كلام ابن مسكويه - حكيم عالى مقام - ترجمه كرديم؛ زيرا بهتراز كلام آن حكيم 


دراين باب جيزى نداشتم. 


يس معلوم شد كه قساوت و غضب دو صفت و حال قلبند كه به هم ربطى ندارند» واينكه در حديث شريفء رأفت و رحمت 
را در مقابل آنها قرار داده» مقابلت حقيقيه مقصود نيست,ء بلكه لازم يا ملزوم مقابل» مقصود است؛ زيرا رأفت لازمه لينت است 


كه آن مقابل قسوت استء و رحمت لازم يا ملزوم حلم است كه آن مقابل غضب است. 


تيف 


فصل سوم: [رأفت از جنود عقل است] 


رحمت و رأفت و شفقت و لينت و حلم هر يكك از لوازم فطرتٍ مخموره و از جنود عقل و رحمانند» و حبٌ تعاطف و ترخم و 
مودّت و معدلت در خميره ذات تمام عائله بشرى هست. هر كس هر جه ظالم باشدء به حسب جبلت اوّليهه به زيردستان و 
افتاد كان و ضعفا و بيجا ركان و به كودكان ضعيفء رحيم و عطوف و رؤوف است؛ بلكه رحمت بر هر صاحب حياتى و رأفت 
برشن موحودف ذو فياه السان بدوديعت كذاكنه شدة اسان وا خداق قال از حققت هيت خرى افرمده و السان صورت 
رحمت الهيه است. جنانكه خداى تعالى فرمايد: «الرَّحَمنٌ * عَلَمَ الْقُرآنَ # خَلَقٌ الأنسات» (78©)؛ خلق انسان را به اسم رحمان 


نسبت مى دهد. از اين جهت است 


كه انسانٍ ظالم و قسى القلب هم از ظلم و قساوت فطرتاً متنفر استء و اكر ظلم و قساوت خود را هم غفلت كندء از قساوت و 
ظلم ديكران بالفطره تكذيب مى كند» واز معدلت و رحمت و رأفتء ذاتاً خوشش مى آيد؛ و مى خواهد خود را - كرجه در 


اسم و صورت - به آن نزديكك كند واز آن بهره بردارى كندء ولو به اسم و صورت باشد. 


اين مطلب - يعنى رحمت و رأفت و معدلت و مَحَبَت و مودّت و امثال آنء از لوازم فطرت مخموره بودنء و مقابلاءت آنها 
برخلاف فطرت واز لوازم احتجاب آن بودن - يس از مراجعه به وجدان خود و حالات ديكران از عائله بشرى محتاج به اقامه 


برهان و تطويل و بيان نيست. 
فصل جهارم: [ثمرات قوّه غضبيه] 


قّه غضبيه يكى از نعم بزركك الهى است بر حيوان و بالخصوص بر انسان كه به واسطه اين قوّه شريفه» حفظ بقاى شخصى و 
نوعى و حفظ نظام عائله و بقاى فردى و جمعى شود؛ جون كه انسان تا در عالم ماده و طبيعت واقع استء به واسطه تضادٌ و 
تصادمى كه در اين عالم است و به واسطه قوّه قبول و انفعال و تأثّرى كه در طبيعت اوست,ء دائماً در نضج و تحليل است كه 
اكَر 
0" 


بدل مايتحلل به او نرسدء بزودى مفسدات داخلى او را فانى و نابود مى كنندء و همين طور تا در عالم دنيا و تصادم واقع استء 
براى او دشمنها و مفسداتى هست كه اكر از آنها جلو كيرى نشود.ء انسان را بزودى زائل و فانى كنند. 


همين طور كه براى شخص و فرد حيوان و انسان» مفسدات و موذيات خارجى 


و داخلى هستء براى نظام عائله انسانى و نظام جمعيت و مدينه فاعبله انناف فتسدات و لاق است كه اكر دفع آنها نشود. 


بزودى نظام عائله و نظام مدينه فاضله به هم مى خورد. و به اسرع اوقات» عالم مدنيت رو به زوال و اضمحلال مى كذارد. 


ازاين جهت. عنايت ازليه الهيه و رحمت كامله رحمانيه اقتضا نمود كه در حيوان 0 05 بالخصوص. اين قوّه شريفه 
غضبيه را قرار دهد كه حيوان و انسان - بما هو حيوان - دفع موذيات خارجى و داخلى فردى خود كندء وانسان. بالخصوص» 


دفاع و ذبٌ از هتكك عائله» و سد ثغور و حدود مملكتء و حفظ نظام ملت و بقاى قوميتء و نككهبانى از تهاجم اشرار به مدينه 
فاضله: و جهاد با اعداء انسانيت و ديانت صورت بيدا نكند» مكر در سايه اين قوّه خداداد و اين تحفه آسمانى كه به دست حق 


لج عادو جيه اقتان ميك و بعرو فك تياد كه 


اجراى حدود و تعزيرات و سياسات الهيه كه حفظ نظام عالم كندء در يرتواين قدرت و قوّه الهيه است؛ بلكه جهاد با نفس و 
جنود ابليس و جهلء در تحت حمايت اين قوّه شريفه انجام كيرد. در هر كس كه اين قوّه شريفه كه تجلى انتقام و غضب الهى 
استء به طور تفريط ناقص باشدء لالزمه آن بسيارى از ملكات خبيثه و اخلاق ذميمه استء از قبيل خوف و جبن و ضعف و 


تنبلى و خوديرورى و كم صبرى و قلت بات و راحت طلبى و مود 


و انظلا-م و تن دادن به فضايح و بى غيرتى بر خود و عائله و ملت خود. خداى تعالى در وصف مؤمنين فرمايد: «أَشِدَاءٌ عَلَى 


الكمّار رُحَمَاءٌ بَينَهُمْ) (898). اين حال اعتدال است كه در موقع خود. رحمت و شفقت ودر موقع خود. شدّت وغضب نمايد. 
ذف 
در روايات شريفه از عضب ننمودن در موقع خودء ذم شده: حضرت باقر العلوم عليه السلام نقل فرمود: 


خداوند وحى فرمود به شعيب نبى عليه السلام: «همانا من عذاب كنم از قوم تو صد هزار نفر را كه جهل هزار نفر از اشرار آنها 
وشصت هزار نفر از خوبان آنهاست». عرض كرد: خداونداء اشرار به جاى خود. اخيار و خوبان براى جه؟ وحى آمد: «براى 


اينكه مداهنه كردند با اهل معصيتء. و سهل انكارى كردند و غضب ننمودند براى غضب من). (:68) 


حضرت موسى بن عمران كفت: يروردكارا! كيانند اهل توء آنها كه در سايه عرش خود. آنها را سايه مى افكنى» در روزى 
[كه] سايه اى جز سايه تو نيست؟ يس وحى فرمود خداوند به او: «آنها كه قلبهاى آنها ياكيزه است و دستهاى آنها نيكويى مى 
كند. آنها كه ياد جلالت مرا كنند مثل ياد يدرهاى خود. - تا آنجا كه فرمود -: و آنها كه غضب مى كنند براى محرّمات من 


وقتى حلال شمرده شودء مثل يلنكك وقتى جراحت رده شود). )68١(‏ 


در باب اخلاق رسول خدا صلى الله عليه و آله وارد است كه «يارى نجست براى خود در هيج مظلمه اى تا آنكه هتكك محارم 


الهيه مى شك يس غضب مى نمود براى خداى (تباركك و تعالى))». (؟عع 


در مقابل رحمت واز جنود جهل و ابليس مقرر شده - حالٍ اعتدال غضب و آن غضبى نيست كه در تحت زمامدارى عقل و 
خداى تعالى و شريعت مقدسه آسمانى باشد؛ بلكه مقصود حالٍ افراط آن است كه در فصل آتى ذَمْ آن مذكور مى شود. 


فصل ينجم: [انحراف قوّه غضبيه] 


يس از آنكه معلوم شد خداى (تباركك و تعالى) قوّه غضب را به انسان مرحمت فرموده؛ براى حفظ نظام و تحصيل سعادت دنيا 


و آخرتء اكر انسان اين نعمت الهيه را در موقع خود صرف نكند و در موقع خود. غضب براى حفظ اين اساس نكند» مشمول: 


١وَ‏ لَيْنْ كمَوْتُمْ إن 
ل 


عَذَانى لَشَدِيدٌ) (8#©) خواهد بود 


ازاين بدتر و بالاتر و قبيح ترء آن است كه اين قوّه الهيه را بر خلاف مقصد الهى خرج كند, و به ضدّ نظام عائله و مدينه فاضله 
انسانيه به كار برد كه آن علانوه بر كفران نعمت» هاتكك حرمت نيز مى شود. البته در اين موقع, قوّه غضبيه از جنود بزركك 
شيطانيه و مخالف و مضاد جنود عقل و حق تعالى كردد؛ و مملكت غضب كم كم در تحت سيطره شيطان و جهل درا يد و 
يس از آنكه بايد اين قوّه ١‏ اكلب معلم! ؛ عقل و حق باشد» اكلب معلّما ) شيطان - يعنى كلب سرخود - شود. و دوست و دشمن را 
اوم يم ار ل يي كد جه بسا كه با قوّه غضبيه يكك نفر از اين نوع» عائله بشر و سرتاسر 
عالم منقلب و بيجاره شود. سبعيت انسان» جون سبعيت ديككر حيوانات نيست كه حدّ محدود و انتها و وقوف داشته باشد؛ زيرا 


حلقوم انسان» بلع 


همه عالم را اكر كند, قانع نشود و آتش طمعش فرو ننشيندء از اين جهت جهنّم غضبش ممكن است تمام عالم طبيعت را 


بسوزاند. 


الآنن كه نويسنده. اين اوراق را سياه مى كند» موقع جوشش جنكك عمومى بين متّفقين و آلمان است كه تش آن در تمام 
سكنه عالم شلعه ور شده و اين شعله سوزنده و جهنّم فروزنده نيست جز نائره غضب يكك جانور آدم خوار و يكك سبع تبه 
روزكارء كه به اسم ييشوايى آلمان عالّم راو خصوصاً ملت بيجاره خود را بدبخت و يريشان روزكار كرد. و اكنون 000 
واضمحلال است. 


ولى با زوال نظام عالّم و شيوع سبعيت و شيطنت و جهل در سكنه عالم اين آلات و ادوات و اختراعات محير العقولى كه 
خداوند نصيب اروياى امروز كرده؛ اكر به طور عقل و در تحت يرجم دين الهى اداره مى شدء عالّم يكيارجه نورانيت و 
معدلت مى شدء و سرتاسر دنيا به روابط حسنه مى توانست سعادت ابد خود را تأمين كند؛ ولى مع التأسَف اين قواى اختراعيه 
در تحت سيطره جهل و نادانى و شيطنت و خودخواهىء همه بر ضدٌ سعادت نوع انسانى و خلافٍ نظام مدينه فاضله به كار برده 
مى شود و آنجه بايد دنيا را نورانى و روشن كندء آن را به ظلمت و بيجاركى فرو برده» تا به كجا منتهى شود و كى اين 


خف 


حيوان به صورت انسان - نه؛ بلكه اشخاصى كه عار حيوانيت هم هستند - خلاص شوندء واين بيجا ركى خاتمه بيدا كند, و 


اين ظلمتكده خاكىء نورانى شود به نور الهى ولى مصلح كامل؟ اللَهُمَ عَجَل فْرَجَهُ الشريف و 


من عَلِينَا بظهُوره. 
فصل ششم: جمله اى از احاديث شريفه در اين باب 


عَنْ أبى عَدٍدِاللْهِ عليه السلام قالَ رَسُولُ الله صلى الله عليه و آله: «الْعَضَبٌ يفِْددُ الإيمانَ كما يفْيدَدٌ الْحَلَ الْعَسَلَّ؛. (696) وَ فى 
اقش كدر كف فال تشول الل ضحلي اللاعليه و آلدة الْقضث يليد الآيمان كما بنيدة الضبد العكل :3 كما ينيد الكل العشل»: 


(668) ايه نعو يرث شريف اذ عند طريق دوكر نبو تقول املك زعم 


ما بيجاره ها كه اكنون در غلاف طبيعت و حجاب ظلمانى حيات يست دنياوى كرفتاريم» و از غيب و ملكوت نفس و مضارٌ و 
مفاسد و مصلحات و مهلكات آن محجوب و بى اطلاعيم» تشخيص نمى دهيم كه جطور نورانيت ايمان به واسطه غضب زايل 


شود و حقيقت ايمان انسان فاسد و ناجيز كردد» و مضادّت حقيقى ايمان و غضب بى موقع را به نور بصيرت ادراكك نكنيم. 


آنها كه اطباء نفوس و قلوبند و با علم محيط الهى و جشم بصيرت نافذ در بواطن ملكك و ملكوت,ء امراض قلوب و ادويه آن و 
مصلحات و مفسدات آن را دريافته اند» از جانب ذات مقدس الهى» مبعوث به كشف حقايق و اظهار بواطن و بيدار كردن ما 
خفتكانند. آنها به ما خبر از باطن قلب خودمان دهند» و ملكوت نفوس خود ما را براى ما كشف كنند. آنها مى دانند كه همان 
طور كه سركه و صَبر (551) زود عسل را فاسد كندء و آن شيرينى لطيف را مبدّل به تلخى و ترشى غير مطبوع نمايد» تش 
غضب و نائره آنء نور ايمان را منطفى كند و فاسد نمايد. 


اكنون اكر برام شق نوراب قود كه سرماه حافك ملكواتى ساق راب كد انان ارق سنقانين كتنه وناة سعادت اتباث 


زا از دسك او.ركرف هميق سن وهنا انكهاتساة را ذو ان 
1 
عالم نيز جه بسا باشد كه به مخاطرات و مهالكك اندازد و او را به بدبختى و شقاوت كشاند! 


كمتر جيزى مثل آتش سوزان غضبء انسان را به سرعت برق به عالم بدبختى سوق دهد! جه بسا كه با يكك آن غضبء انسان 
از دين خحدا خارج شود؛ و به خداى تعالى و انبياء عظام او جسارتها كند! و جه بسا كه با غضب يكك ساعتء به قتل نفوس 


محترمه دجار شود؛ جنانكه حضرت صادق عليه السلام نقل نموده: 
فرموده و تهمت به زن نيكوكار مى زند. (88©) 
وَ عَنْ أبى عَبِدِاليِهِ عليه السلام: 


قالَ الْحواريونَ لعيسى عليه السلام: أى الأَشَياء أسَّد؟ قالَ: «أشدٌ الأَشْياء عَضَبٌ الله عَرَّ وَجَلَ». قالوا: بما تَتَقَى غَضَبَ الله؟ قالَ: «أنْ 
لا تَغْضَه 20 قالّوا: اذ 6 ؟ قال: «الكيد وََ التَجيد وَ مَحَُفَرَه الْنْاس). روعع) 


ايخ حدذيث شريق بهطريق اشاره مين فهماند كه باطن.عضب: ضورت اتش غضب: الهى اننت: آرئ» ابن نائره سوزاق از باطن 
فلج تترور كتنههك] نك :تان الله المؤقدةة اتى تَطلِعٌ عَلَى الأفيَدَه) كن صووت حي اورساشق قدا تحاط دل يرو كيدو 
مشرف بر فؤاد شود. 

ما اكنون از آتش غضب الهى خبرى مى شنويم» و با هيج بيانى ممكن نيست حقيقت آن را براى ما آن طور كه هستهء بيان 


كنند. همّت دنيا و قاموس طبيعت كوتاهتر از آن است كه بتواند حقايق عالم غيب و ماوراى طبيعت را به طورى كه هستء. بيان 
كند. ما 


هر جه از جانب سعادت يا شقاوت مى شنويمء به مقايسه به اين دنيا و مأنوسات و عاديات خود از آن جيز مى فهميم؛ و عالم 


آخرت و ملكوت در تحت مقايسه و ميزان دنيا و مُلك در نيايد. 


ما هر جه آتش ديديمء آتش مُلاصِق با بدن - آن هم نوعاً با سطح بدن - را ديديم و بيشتر و بالاتر از آن جيزى نيافتيم. تمام 
آتشهاى عالّم دنيا راااكر روى هم كذارند فؤاد انسان را نمى تواند بسوزاند؛ جه فؤاد از مراتب ملكوت است و آتش مُلكى به 
آن نرسد؛ آتش ملكى از حدٌ بدن ملكى دنياوى خارج نشود. آن آتش ملكوتى الهى است كه باطن و ظاهر و روح و 


كي 


احاديث شريفه در اين باب» بيش از آن است كه در اين مختصر بتوان كنجاند. (:60) 


فصل هفتم: مختصرى براى علاج غضب 
در اربعين در شرح حديث هفتم» تا اندازه اى بسط و تفصيل در موضوع غضب و علاج آن داديم .)68١(‏ از اين جهتث.» دراين 
كتاب به طور اختصار شمه اى از حاصل آن كتاب را مذكور مى داريم تا اينجا نيز خالى از فايده نباشد. 


علاج اساسى نفس بايد در حال خاموشى اشتعال قوّه غضبيه باشد؛ زيرا در حال اشتعال اين آتش هولناك سوزنده و فوران اين 
نائره كشنده خيلى مشكل است جل وكيرى از آن. در اين هنكام اطباء نفوس نيز از علاج آن عاجزند؛ زيرا هر جه به معالجه در 


اين وقت كوشند و به موعظت و نصيحت خيزندء» اشتعال اين جمره شيطانيه بيشتر شود. از اين جهت. در اين حال بايد 


براى او تغيير حال ناكهانى بيش آورندء واو را ازاين حال منصرف كنند» و صاحب جوشش غضب. در اين هنكام بايد براى 
خود حال انصراف تهيه كند» و وخامت عاقبت امر را متوجه شود اكر براى او شعورى و تميزى باقى مانده؛ و بايد با تغيير حال 
نكذارد جوشش قلب زيادت شود و زبانه اين آتش مهلك افزون كردد. اكر ممكن شودء خود را از بين آن معركه - كه 
اسباب غضب در آن تهيه شده - خارج و جان خود و ديككران را از خوف هلاكت نجات دهدء ويا آنكه تغيير حالى دهد؛ مثل 
آنكه اككر ايستاده استء. بنشيند و اككر نشسته اسثء بخوابد يا به ذكر خداى تعالى مشغول شود و بعضى ذكر خدا را در اين 


وقت» واجب دانسته اند. (81؟5) در روايت كافى شريف نيز وارد است كه حضرت صادق (سلام الله عليه) فرمود: 
وحى فرستاد خداوند به سوى بعض انبيا خود كه: اى يسر آدم! ياد كن مرا هنكام 
بذكا 


غضب خود تا ياد كنم تو را نزد غضب خودمء يس هلا-ك نكنم تو را در جمله آنان كه هلاكك مى كنم و اكر كرفتار ظلمى 


شدىء راضى شو به يارى كردن من از تو؛ زيرا يارى كردن من از تو بهتر است از يارى كردن خودت از خودت. (9817) 


وقتى خوف غضب بر خود داشتيد واز جمره شيطان ترسناكك شديدء به زمين بجسبيد كه يليدى شيطان از شما مى رود در اين 
هنكام. (0) 


اما اكر ديكران بخواهند اوررا در خال غضب و اشتعال 


آن علاج كنند» بسيار مشكل است؛ مككر در اوّل امر كه شدت نكرده و اشتعال آتش جهدّمش زياد نشده. به يكى از طرقى كه 
تك دوي لااناد يه سانة 3 الدكهريا عع بت عالضي قزم و قذرق وان فرعا أن حقبي وه واستطه كرتن ندر بان 


فصل هشتم: علاج غضبء در حال سكونت نفس به قلع ماذه أن 


يكى از آنها كه شايد مهمتر از همه باشد و آن را آَم الامراض بايد ناميد, حُبٌ دنياست كه از آن توليد اكثر يا جميع امراض 


نفسانيه شودء جنانكه در روايات شريفه نيز آن را «رأس هر خطيئه) معرفى نموده اند. (608) 


و جون حبٌ مال و جاه و حبٌ بسط قدرت و نفوذ اراده و حب مَطعَم و مَلْبّس و امثال آن از شعب حبّ دنيا و حبٌ نفس است 


(عهع) ازاين جهت» جميع اسباب مهيجه غعضب رابايد به آن 


يفا 


بركرداند» و انسان جون علاقه مندى به اين امور بيدا كرد و طوق مَحَبَت اينها را بر كردن افكند, اككر فى الجمله مزاحمتى براى 
او راجع به هر يكك از اينها يبدا شود, براى دفع مزاحمء خون قلبش به غليان آيد و قوّه غضبش تهييج شود؛ همجون سكهايى 
كه بر مردارى حمله كنند و جون تنور معده را خالى ديدند» بر يكديكر سبقت و ديككران را از آن دفع و معركه به يا كنند. 


جنانكه حضرت اميرالمؤمنين (صلوات 


الله وسلامه عليه) فرموده: بلدا جيفة وتطانتها كلاتٌ) (2600)). و شايد جهت تشبيه در استعاره آن جناب» همين جوشش قَوْه 
غضبيه باشد كه در انسان» در حكم كلب يا خودٍ كلب است. 


بالجمله. علاج قطعى اكثر مفاسد به علاج حبّ دنيا و حبٌ نفس است؛ زيرا با علاج آن» نفس داراى سكونت و طمأنينه شود 
وقلب آرامش بيدا كند. و داراى قوّه و ملكه اطمينان شود. و به امور دنيا سهل انككارى كند, و به هيج مأكل و مشرب اهميت 
ندهد, و اككر كسى با او در امرى از امور دنيا مزاحمت كندء او با خونسردى تلقَى كند و به سهل انكارى بركزار نمايد» و جون 
محبوب او طعمه اهل دنيا نيست»ء دنبال آن به جوش و خروش برنخيزد. قطع ريشه مَحَتبت دنيا كرجه امر مشكلى است - 
خصوصاً در اوّل امر و ابتداء سلوك - ولى هر امر مشكلى با اقدام و تصميم عزم آسان شود. قوّه اراده و عزم به هر امر صعب 
مشكلى حكومت دارد» و هر راه طولانى سنككلاخى را نزديكك و سهل كند. 


انسان سالكك نبايد متوقع باشد كه در ابتداء امر» قلع اين مادّه فساد و رفع اين مرض مهلك را يكك دفعه بكند. با تدريج و 
صرف وقت و فكر و رياضات و مجاهدات و بريدن شاخه هاى آن و قطع بعض ريشه هاء مى تواند كم كم موقق شود؛ ولى 


نانك ا لكثاك مدو وذايد كه عكار ريو اتثنات دو عنصي كن عقت :وتيا و القن اسك 


اكر از اهل معارف و جذبه و جذوه استء» حب دنيا و نفس بزركترين حجابهاى رخسار محبوب است: «مادر بتها بت 


موسى كليم (على نبينا و آله و عليه السلام) با مقام بزركك نبت و معرفت» يس از آن 
ذفلا 


رياضات» جون در مقام مقدّسين و اصحاب مَحَبت قدم نهاد و به مالاقات محبوب شتاب كرد» نداى «فاخلغ تغليك إتك ِالْوَادِ 
الْمَهَدّس طوى» (09©) او را از مَحَتبَت زن و فرزند, منع كرد (20©) كه هان! اكر خيال ورود در وادى عشق و مَحبت - كه وادى 
مقدّسين و مُخلّصين است - دارىء با مَحَبَتَ ديكران نتوان در آن قدم نهاد با آنكه مَحَبَتَ موسوى جون مَحَبْت أمثال ما نخواهد 


بود و شايد ازاين جهت تعبير شده است به «نعلين» كه سهل الخلع است. 


بالجمله. با حبٌ دنيا و نفسء هوس معرفه الله در سر بختن هوس خامى است. اكر در مقام تهذيب باطن و تصفيه قلب و تعديل 
اخلاسق است نيزء با مَتَبّت دنيا و نفس موقق به قطع مادّه يكى از مُوبقات و مُؤْلكات نفسانيه؛ و مُتَحَلَى به يكى از حليه هاى 
فضايل نفسانيه نخواهد شد. مبدأ تمام تهذيبات» تعديل قواى ثلاثه: واهمه شيطانيه» شهويه بهيميه و غضبيه سَبُعيه است و حرص 
به دنيا و متت به آن اين قوا را از حال اعتدال خارج كند. برافروخته شدن آتش شهوت و غضب در اثر حبٌ نفس و دنياست» 


و دراثر آن قوّه واهمه از اعتدال خارج شود و به تدبيرات شيطانيه بر خيزد. 


واكر درصدد تعمير آخرت و جنّت اعمال است از راه تقوا و اعمال صالحه. نيز با حبٌ دنيا موفق به هيج يكك از مراتب آن 


عو حك ونا النلاة ااانه تعومات اليةيواة از و إراواحات قرسيه فرت كتد تر كه سات 


ماليه جون زكات و خمس و حج از حرص به جمع مال استء و تركك واجباتٍ بدنيه جون صوم و صلات از تن يرورى است. 


بالجمله. اين َم الأمراض انسان را به انواع بليات مبتلا كند و كار انسان را به هلاكك ابدى كشاند. يس بر انسان بيدار لازم است 


تا مهلتى دارد» اين عمر خداداد را مفت از دست ندهد. 


السلام نفع و ضررى نمى رسد. عالّم همه فاسد شودء در مملكت حق (جلّ وو علا) حَلَلى وارد نشود» و همه صالح شود توسعه 
در مملكت حق نشود. 


بشر و هر جه با او مساس دارد» در مقابل عظمتٍ ممالك الهيه قدر محسوسى ندارد تا صلاح و فساد او مورد نظر باشد. يمس 


اين همه تشريفاتٍ فرو فرستادن وحى و دستورات الهيه 
ا" 


و زحمت و تعب انبيا و فداكارى اوليا همه براى صلاح حال ماست. آنها مى دانند عاقبت كار مفسدان جه خواهد بود. آنها از 
نشآت غيبيه اطلا-ع دارند و مى خواهند ما خوابها را بلكه بيدار و به وظايف خود آشنا كنند. ما بيجاره ها يكك وقت از اين 
خواب كران بر مى خيزيم كه كار از دست رفته و جبران آن ممكن نيست. آن روز جز حسرت و ندامت براى ما جيزى نخواهد 
ماند و آن هم فايده ندارد؛ (وَ أَنّذِرْهُمْ يوْمَ الْحَسْرَه إِذْ قضى الأمْرٌ وَ هُمْ فى عَفْلّهِ .)82١(‏ 


مقصد ١١‏ علم و ضد آن: جهل 
فصل اوّل: [معنى علم و جهل و فضيلت علم] 


اين علم و جهل كه در اين موضع از جنود عقل و جهل قرار داده شده استء غير از خود عقل و 


جهل است؛ زيرا عقل عبارت از «عقل مجرّدا در انسان استء و مقابل آن قوه واهمه است كه آن نيز مجرّد است به تجرّدى 
دون تجرّدٍ عقلى. 


اما علم و جهل در اين مقام» عبارت است از شؤون آن دو حقيقت. يس شأنٍ عقل علم است؛ زيرا عقل حقيقتٍ مجرّده غير 


اما جهل كرجه مجرّد است و عالمء ولى به واسطه غلبه وجهه ملكيه طبيعيه بر آن تمام ادراكات آن از قبيل جهالات م ركبه 


است. 


و محتمل است اين علم و جهل به مناسبت صدور روايت از مقام ولايت مآ بى» عبارت باشد از: علم بالله تعالى و شؤون ذاتى و 
جفاق و فنالن اوديه طووى كدان انافك و انشانه اع البيق كناد و جحي انه تاماك باه تن ادر كاك عفري اندرا عاتن 
انث امريوط به عن جا .جاخله) و ادر اكاك جهلية قيطا ريوط ب جره فيكة انك كواضيل اول خيالاك :و :عثلالات 


است. 
علم از افضل كمالاءت و اعظم فضايل است. و نظام وجود و طراز غيب و شهود. به بركت علم منتظم شده. و هر موجودى 
تحقّقش به اين حقيقت شريفه زيادتر بُوَد به مقام مقدّس حق 
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و مرتبه قدس نزديكتر است. اين مطلب به برهان متين يبوسته است كه دار وجودء دار علم است و ذره اى از موجودات حتى 
جمادات و نباتات خالى از علم نيستند و به اندازه حظ وجودىء حظ از علم دارند و حق (تباركك و تعالى) در قرآن شريف به 


اين مطلب بسيار اعتنا و صراحتاً اعلان علم موجودات و تسبيح آنها فرموده. (؟58) و محجوبان» جون اين 


مطلب را به وجدان يا برهان درنيافته اند» تسبيح را به تسبيح تكوينى حمل كردند (927)) با آنكه تسبيح تكوين» تسبيح نيست» 
جنانكه واضح است؛ ولى اهل معرفت به مشاهده حضوريه» اين حقيقت را دريافته اند» و در روايات شريفه صراحاتى است در 
اين باب» كه قابل حمل بر تسبيح تكوينى يا ذكر تكوينى نيستء جنانكه از مراجعه به آنها ظاهر شود. (6286) 


بالجمله» نوعاً منكران» عدم وجدان را دليل بر عدم وجود كرفته اند با آنكه آنها علم ملائكه الله و علم حق تعالى را هم نيافته 
1ق | عنان عون انق واتعودد ويا مودق اندك اق رعو ابسظة قار د بيات اد يدت مزه ميعدت اواك 
فوق و دون خود را نيافته است؛ بلكه از خود نيز كاملاً محجوب استء لهذا خود را همين يوست و استخوان و بدن مُلكى و 
ادراكات حترى و خيالى كمان كرده و از حقيقت و لَب خود غافل است. از اين جهت»ء تمام هم و حزنش براى مقاصد مُلكى 
استء و جون از خود غافل و محجوب استء مقاصد انسانى خود را نداند و براى آن قدمى برندارد. آرى» كسى كه جز حيات 


حيوانى جيزى در خود درنيافته» جز مقصد حيوانى به جيزى نيردازد. 


فضايل استء و علم به طرق براهين و فنون استدلالات و مهلكات و مُنجيات و سئن و آداب شريعت مطهره الهيه از مطلوبات 
غيريه است كه به واسطه آنها علم بالله حاصل شود؛ جه تمام علوم و شرايع حمّه و اعمال 


موظّفه و آنجه مربوط به علم اديان استء يا اوّلاً و بى واسطه يا ثانياً و بالواسطه؛ به علم بالله بركردد و علم بالله به طور 
ا 


برهان نيز مقصود اصلى نيست؛ بلكه ميزان در كمالء معرفه الله است. 
فصل دوم: علم از جنود عقل و جهل از جنود ابليس است 


به مراجعه به فطرت بنى الانسان واضح شود كه تمام سلسله بشرء عاشق كمال مطلق و متنفْر از نتقص هستند» و عشق به كمال 
عشوّ به علم است» همين طور جهل نيز با نقصان توأم است. علاوه. خود علم نيز به عنوان خود؛ مورد علا-قه فطرت» و جهل 


عورد كر آذ افته محتاتكة اذ هعس اقطريت مقر كلاش كلو 


اينها از جهاتى ناقص هستندء و هر جه در او نقص باشد از حدود عشق فطرت خارج است. يس جميع علوم جزئيه و كليه 
مفهوميه» مورد عشق فطرت نخواهد بودء حتى علم بالله و شؤون ذاتيه و صفاتيه و افعاليه. بلكه مورد علااقه و عشق فطرت» 
معرفت به طور مشاهده حضوريه است كه به رفع حَُجَبٍ حاصل شود. و آنككاه فطرت به معشوق و مطلوب خود رسد كه جميع 
تفي ظللماقد و توراه ازهيان مرقوة و دواد ماهد نيوو تاكل الكبال خافن سردي قل سم فوب" غود برسةمأنا 


بذكر الله تَطْمَئْن الَْلُوبُ» (هعع)» «وَ إِلَى اللّهِ الْمصيد (ع62). 


طبيعت نرود» متوجه به معرفت مطلقه شود» و اكر 


محتجب شود. به اندازه احتجاب از معرفت بازماند» تا برسد به آنجا كه جَهولٍ مطلق شود. 


فصل سوم: مختصرى در فضايل علم از طريق فقل 


تمام آن از نطاقي قدرت خارج [است] و در تحت ميزان تحرير بدين مختصرات در نيايد؛ زيرا قرآن كريم به طورى درباره شأن 
علم و علما و متعلمان» اهتمام فرموده كه انسان را متحير كند كه به كدام يكك از آيات شريفه تمشكك كند. جنانكه در تشريف 
آدم عليه السلام فرمايد: «وَ عَلَمْ آدَمَ 


كنا 


الأسْمَاءَ كلهًا» (681) و تعليم اسماء را سبب تقدّم او بر صنوف ملائكه الله قرار داد» و فضل او را بر ملكوتيين به دانش و تعلم 
اسما اثبات فرمود. اككر جيزى در اين مقام از حقيقت علم بالاتر بود» خداى تعالى به آن تعجيز مى فرمود ملائكه راء و تفضيل 


مى داد ابوالبرشر راء 


ازاينجا معلوم شود كه علم به اسماء افضل همه فضايل است. البته اين علم؛ علم به طرق استدلال و مفاهيم و كليات و 
اعبارياف بك زور دو ان نان عت عدن سمال آذ را يجي نكر اذم و مريت واتزاد وعد بين تيرم صلم + 
حقايق اسماء استء و رؤيت فناء خلق در حق در مقابل نظر ابليس كه نظر استقلال به طين آدم و نار خود بود, و آن عين 
جهالت و ضلالت است واين امتياز آدم از ابليس دستور كلى است براى بنى آدم كه بايد خود را به مقام آدميت كه تعلم 
اسماء است برسانند» و نظر آنها به موجوداتء نظر آيه و اسم باشد؛ نه نظر ابليس كه نظر استقلال است. 


خداى تعالى در اوّل سوره كه به ييغمبر خود نازل نمود فرموده: (إِقَرَأْ باشم رَبَكك الَذِى حَلَقَ 


* حَلَقَ الإنْس ان مِنْ عَلَق * اقرأً وَ رَبك الْأكرَمٌ التَذِى عَلّمَ بِالْقَلّم * عَلْمَ الإِنْسَانَ مَا لَمْ يعلّ» (688) و اين آيات شريفه را دليل بر 
تقدم علم از تمام فضايل دانسته انك؛ به وجوهى. 


اما روايات شريفه در اين باب از غايت كثرت قابل احاطه نيستء و ما از ذكر آنها خوددارى مى كنيم. هر كس مى خواهد 


به آن صحيفه نورانيه كنند. 
مقصد "1 فهم و ضد آن: حُمْق 
فصل اوّل: [معنى فهم و حمق] 


«فهم» كاهى اطلاق شود بر سرعت انتقال و تفطن» و كاهى اطلاق شود بر صفاى باطنى نفس و حدّت آن» كه موجب سرعت 
انتقال است و مقابل اوّلء كندى و بلادت است؛ و مقابل 


احكا 


دوم حالت كدورت نفسانيه است )61١(‏ كه لازم آن غباوت وحمق استء و در هر حال «حمق) معنى جامع مقابل آن يا لازم 


مقابل ان 'اسية: 


ممكن است» دراين مقام به مناسبت صدور آن از منازل وحى و نبوّت و مربّيان بشر مراد از «فهم)» حالت صفاى باطن براى 
ادراكك روحانيات باشد» جنانكه «حمق» حالت كدورت و ظلمت نفس باشد كه موجب غباوت در ادراكك حقايق روحانيه شود. 


نكسن اتساق هوق انتداق اسيك كداد اول قطركه مستي وال اذتمر كوه كدورت و طلفعت امع يسن كر اين 1 يقد 
مصفاى نورانى با عالّم انوار و اسرار مواجه شود - كه مناسب با جوهر ذات اوست - كم كم از مقام نقص نورانيت به كمال 
روحانيت و نورانيت ترقى كند تا آنجا كه از تمام انواع كدورات و ظلمات رهايى يابدء و از قريه مظلمه طبيعت 


و بيت مظلم نفسيت خلاصى يابد و هجرت كند. 

كه از عالم نور استء كم كم كدورت طبيعت در او اثر» و او را ظلمانى و كدر كندء و غبار و زنكار طبيعت وجه مرآتٍ ذات 
او رافرا كيرد. يسء از فهم روحانيات كور وازادراك معارف الهيه و فهم آيات ربّانيه محروم و محجوب شودء و كم كم اين 8 
احتجاب و حمق روزافزون كردد نا آنكه نفس يتجينى و از جنس يتين كردد؛ «فى فلويوم رض قَردُمْ اله مض 4601 


وَالَذِينَ كفرُوا أوْلِياؤُهُمْ الطاغُوتٌ يخْرجوتهُ يِنَ الور إِلَى الْطَْمَاتِ» (/88؛ «وَ حعَلنا عَلَى قُلُوِهمْ كله أن , ْ ِفْقَهُوهُ وَفِى آذَانِهِمْ 
وَقْرا وعباع), 


در آيات شريفه قرآنيه به اين دو مقام بسيار اشاره شده استء و خيلى مورد عنايت ذات مقدّس حق (جل و علا) است؛ جه تمام 


شرايع الهيه» مقصد اصلى آنها همان نشر معارف است»ء و آن حاصل نشود جز به علاج نفوس و طردٍ آنها از ظلمت طبيعت. 
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فصل دوم: تعقيب اين مقصد و موعظت در اين باب 


حبيبا! لختى از خواب كران برخيز» و راه و رسم عاشقان دركاه را بركير. و دست و روازاين عالّم ظلمت و كدورت و 


شيطانيت شستشو كنء و يا به كوى دوستان نه. 


عزيزا! اين جند روز مهلت الهى عن قريب به سر آيدء و ما را - خواهى نخواهى - خواهند از اين دنيا برد يس اكر با اختيار 


بروى رَوْح و ريحان است و كرامات خداء و اكر با زور و سختى ببرند» نزع است و صعق 


وفشار و ظلمت. 


مَتَل ما در اين دنياء مَل درختى است كه ريشه به زمين بند نموده؛ هر جه نورس باشدء زودتر و سهاتر ريشه آن بيرون آيد. فى 
الففل اكرورخة :حماسن درة سيت عن كرد هرجه ويقه إن كم و سمحت تر وده دوه و سق كشر وق ونال كه 
تازه ينجه به زمين بند كرده؛ با زور كمى بى زحمت و فشار بيرون آيدء ولى جون سالها بر آن ككذشتء و ريشه هاى آن در 
اعماق زمين فرو رفت» و ريشه هاى اصلى و فرعى آن در باطن ارض ينجه افكند و محكم شدء در بيرون آوردن آن محتاج به 


تيشه و تبر شوند. اكنون ار درخت» احساس درد مى كرد در اين كندن. بين اين دو جقدر فرق بود! (890/0) 


ريشه حبٌ دنيا و نفس - كه به منزله ريشه اصلى است - و فروع آنها از حرص و طمع و حبّ زن و فرزند و مال و جاه وامثال 
آن تا در نفس» نورس و نو نهال استء اككر انسان را بخواهند از آنها جدا كنند و يبرند» زحمتى ندارد؛ نه فشار عُمْالٍِ موت و 
ملاائكه الله را لازم دارد و نه فشار بر روح و روان انسانى واقع شود و اككر خداى نخواسته ريشه هاى آن در عالّم طبيعت و دنيا 
محكم شد و بسط بيدا كرد بسط آن جون بسط ريشه درخت نيستء بلكه در تمام عالم طبيعت ريشه مى دواند. 


درخت هر جه بزركك شود جند مترى بيشتر از زمين را فرا نككيرد و ريشه ندواند» ولى درخت حبّ دنيا به تمام يهنا در عالم 
طبيعت - در ظاهر و باطن - 


ريشه افكنّد و تمام عالم را تحت حيازت آوردء لهذا از بّن كندن اين درختء به سلامت ممكز له نيست. انسان با اين مَحَْتَ 
51١‏ 


در خطرى عظيم است. ممكن است وقت معاينه عالّم غيب كه بقايايى از حيات ملكى نيز باقى است» جون كشف حجاب 
ملكوت تا اندازه اى شود انسان ببيند كه براى او در آن عالم جه تهيه شده و او راااز محبوبشء حق تعالى» و مأمورين او جدا 


در روايت كافى شريف اشاره به اين معنى فرموده» راوى حديث كويد: 


از حضرت صادق سؤال كردم: كسى كه دوست داشته باشد لقاء خدا راء خداوند ملاقات او را دوست دارد» و كسى كه 
خشمناكك باشد از ملاقات خداء خداوند خشمناكك استء از ملاقات او؟ فرمود: «آرى). كفتم: به خدا قسم كه ما كراهت داريم 
از مردن. فرمود: «جنين نيست كه كمان كردىء همانا اين وقت معاينه است. وقتى ببيند آنجه را دوست دارد» جيزى محبوتر 
بيش او از ورود به خدا نيستء و خدا دوست دارد ملاقات او را واو نيز دوست دارد ملاقات خدا را در اين هنكام و جون ديد 


آنجه را كراهت دارد» هيج جيز مبغوضتر نيست بيش او از ملاقات خداء خداى تعالى هم خشمناك است از ملاقات او». (97/8) 


معلوم مى شود كه قبل از خروج از اين عالم» انسان بعضى از مقامات و درجات و دركات خود را معاينه كندء يا با سعادت 


انسان اكر احتمال هم بدهد كه حبّ دنيا موجب جنين مفسده اى است و منتهى به سوء عاقبت شودء بايد لحظه اى آرام نكيرد 


تااين حبٌ رااز دل ريشه كن كندء البته با رياضات علمى و عملى ممكن است موفق به اين مقصد شود. 


آرى در ابتداء امر» ورود در هر يكك از مقامات عارفين و قطع هر مرحله از مراحل سلوكك مشكل به نظر آيد. شيطان و نفس نيز 
به اين معنى كمكك كند كه انسان را نككذارد وارد سلوك شودء ولى يس از ورود كم كم راه سهل و طريق آسان شود؛ هر 


قدمى كه در راه حق و آخرت» 
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انسان بردارد» براى قدم ذيكر نوو هدايت الهى يواه ا روشق كندا وسلركك واسهل.ن اساة كزمابت: 
فصل سوم: فهم از جنود عقل و حمق از جنود جهل است 


اككر مراد از فهم شدّت ذكاء و سرعت انتقال يا صفاى باطن - كه لازمه آن سرعت تفطن و انتقال است - باشدء فطرى بودن آن 
براى آن است كه افاضه نعمت وجود و كمال وجود از جانب ذات مقدّس استء و آنجه از جانب آن حضرت است طاهر و 


ياكيزه و صافى و داراى تمام و كمال است و قذارت و كدورت و نقص و امثال آن بالعرض و احتجاب فطرت است. 


اكر مراد از فهم» صفاى باطن براى ادراكك جمال جميل و روحانيات باشد» واضحتر است؛ زيرا فطرت بالذات متوجه كمال 
مراد ار عهم : 2 2 ار صيخر 5 : ميو 
مطلق و عاشق جمال كامل استء و اكر احتجابات طبيعت نباشد» به هيج موجودى جز جمال مطلق» 


و آنجه مربوط به ذات مقدّس است. متوجه نشود و جشم قلبش به روى احدى از كاينات باز نككردد و در مرآت صافى باطن 
ووسفء تقش موسودى ب دق أجل و عاذ و اسماء و عقاف ى'اثان افرحيما انها تارم عاطق النده ]نه سس ساقي قلت 


است. 


در تفسير قول خداى تعالى: «إنا مَنْ أي الله 5 سَلميم) (9), از حضرت صادق (سلام الله عليه) نقل شده كه فرمود: «قلب 


سليم آن است كه ملاقات كند يرورد كار خود را در صورتى كه در آن احدى نباشد غير از خدا». (6179) 


نيز از حضرت صادق عليه السلام نقل شده: «قلب سليم آن است كه سالم باشدء از مَحبت دنيا». (80) و جون حقيقت دنياء 


غبارث انما سوى الله اسث» از ايخ جهت اين معتى دز احدى بيدا تشودء مكر ولى كامل. 


از آنجه مذكور شدء حدق نيز معلوم شود كه از جنود جهل و ابليس استء و از لوازم فطرت محجوبه استء و فطرت جون 


محتجب شود. از ادراكك حق و روحانيات باز ماند و به 
رذ 


دنيا و خود متوجه شودء واز تمام مراتب معنويات و جميع معارف الهيه باز ماند» و اين بالاترين مراتب «حمق» است كه كسى 


از خود و روحانيت خود نيز محجوب باشد. نعوذ بالله منه. 
مقصد 1 عفْت و ضد آن: هتى 
فصل اوّل: معنى عفت 


جنانكه سابق بر اين نيز اشارتى رفتء براى انسان بعد از قوّه «عاقله) سه قوه است: يكى قوه «واهمه) كه از آن به شيطانيه تعبير 
شود. ديكرى قوه ١غضبيه)‏ كه از آن به نفس م بُعى تعبير شود. سوم قوه «شهويه) كه از آن به نفس بهيمى تعبير شود. ميزان در 


همين قواست و طرف افراط و تفريط هر يككء, رذيله اى و حد اعتدال هر يككء. فضيلتى از فضايل نفسانيه است. 


بنابراين» نفس بهيمى را جهت افراطى است كه از آن تعبير به «شّرّه) كنند و آن عبارت است از: سر خود كردن شهوت و به 
اطلاق واكذاشتن نفس بهيمى راء كه غلو و زياده روى كندء و در هر موقع و با هر جيز قضاى وطر لذت خود كند؛ زيرا در هر 
يكك از قواى انسانى راجع به آن شعبه اى كه به آنها مربوط استء اطلادق و عنان كسيختكى است؛ به اين معنى كه مثالا در 
جوهر طبيعتٍ قوه شهوتء رسيدن به لدّات خود است به طور اطلاسق» ولو اينكه مصادم با نظام شرع و عقل شود؛ از مطعم و 
مشرب و منكح حرام باشد. يس «شره» عبارت است از: افراط شهوت و ولوع بودن بر لات بيش از حدٍّ نظام عقلى و شرعى و 


زيادتر از ميزان واجب. 


نيز نفس بهيمى را جهت تفريطى است كه از آن تعبير به «نخمود» كنند و آن عبارت است از: باز داشتن قوه شهوت از حدٌ 
اعتدال و مقدار لا-زم» و مهمل كذاشتن اين قوّه كه براى حفظ شخص و نوع. به او مرحمت شده است و جون اين قوه» در 
تحت ميزان عقل و شرع ارتياض بيدا كرد و از جانب غلوٌ و تقصير و حدّ افراط و تفريط» خارج و متحرّكك به حركات عقليه و 
شرعيه كرديد» و تحت تصرّف عَمَال الهى درآمدء و از تصرف و خدعه شيطان و وهم خارج شدء حالت سكونت و طمأنينه اى 
در آن حاصل شود و ملكه اعتدال و ميانه روى 


در آن يبدا 
ا" 
شود كه از قرّه اى كه صبغه عقليه بلكه الهيه بيدا كرده؛ تعبير به «عفْت) شود. 


از اين بيانات معلوم شد كه معنى «هتكك» جيست كه در روايت شريفه» مقابل و مضا با «عفْت» قرار داده شده. و ظاهر آن 
است كه طرف افراط و غلوٌ باشد و اينكه فقط اين طرف اختصاص به ذكر يبدا كرده» براى آن است كه به حسب نوع» مردم 
مكلا رازن طرق سعد ويه قدرك اتفاق افد كه اعيارا كسنى از كد اعدد اله طرق خفريظل و #تصير يل كنبو باتكلت: 
توان طرفين افراط و تفريط را در هتكك داخل كرد؛ زيرا هتكك عبارت از خرق و يرده درى است. يس خرق اعتدال و يرده ميانه 


روى را دريدن» عبارت از ضد آن است و آن شامل طرفين شود. 

تتميم: از فصول سابقه و فصول آتيه ظاهر شود كه عفْت از فطريات و لوازم فطرت مخموره واز جنود عقل استء و هتكك از 
برخلاف فطرت استء جنانكه كذشت. 

نيز خضوع و فرمانبردارى كامل و تبعيت از «كممّل) فطرى استء جنانكه مقابل آن برخلاف فطرت است. 

نيز خود عفْت واحيا و حب از فطريات تمام بشر استء جنانكه تهبّكك و فحشا و بى حيايى برخلاف فطرت جميع استء لهذا 
ذو تهاد شر عشق يه عت :و ضاء و فر از هتكة وين حبان شمر است. 


فصل دوم: [ثمرات قوّه شهويه] 


قوّه شهوت از قواى شريفه اى است كه حق تعالى به حيوان و انسان مرحمت فرموده براى حفظ 


شخص خود و بقاى آن در عالم طبيعت و براى ابقاء نوع و حفظ آن. اكر انسان اين قَوّه را نداشتء به واسطه محلّلات خارجيه 
و داخليه به اسرع اوقات رو به فنا و زوال مى كذاشت,ء و تحصيل بدل ما يتحلّل نمى كرد و جون تحصيل سعادتٍ ابدى بى 
بقاى در عالم دنيا و اقامه در نشئه طبيعت صورت نككيرد» سعادتٍ ابدى انسان و حياتٍ شريفٍ ملكوتى او مرهون مّت اين قوه 


است. 
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نيز اين قوه را مدخليت تام و دخالت كامل است در تشكيل عائله و نظام مدينه فاضله و تربيت نفوس. يس علاوه بر آنكه 
سعادت خود انسان وابسته به اين قوه استء. سعادت بنى نوع هم ييوند به اين مائده آسمانى است. اين قوه در وقتى كفيل اين 
سعادات شخصيه و نوعيه است كه از حدود اعتدال تخطى و تجاوز نكند و از تحت موازين عقليه و الهيه خارج نشود؛ زيرا با 
خروج آن ازحد خود علاوه بر آنكه سعادات مذكوره را تحصيل نكندء مايه بدبختى خود و بنى نوع خود شود. جه بسا با 
شهوت رانى جند روز يا جند ساعتء نظام يكك عائله از هم كسسته. و طرح بدبختى و بيجاركى آنها تا ابد ريخته شود و جه 
بسا از عنان كسيختكى اين قوه. شرافت خود انسان و عائله او دستخوش باد فنا شود. بيشتر اين فجايع و فضايح كه در جمعيتهاى 


عنان كسيخته بيدا شوردة از سر خودى ابن قؤة ابيت: 


اطباء امروزء بسيارى از امراض را به امراض تناسلى خود مريض يا يدر يا اجدادش كه به وراثت به او رسيده» نسبت مى دهند. 


اينها يكك از هزار مفاسد دنيوى اين قوّه 


عنان كسيخته است. اككر قدرى توجه شود به مفاسدى كه از آن حاصل شود در عالم ماوراء طبيعت» به كفته اطباء نفوس و 
مربوطين با وحى الهى و علماء روحانى ماوراء طبيعت؛ معلوم شود كه اين مفاسد دنيوى قدر قابلى در مقابل آنها ندارد» و اين 
مطلب محتاج به فصلى جداكانه است كه تا اندازه اى مطلب روشن شود. 


فصل سوم: [تأثير اعمال بر قلب] 


براى هر يكك از اعمال» جه خيريه و جه شرّيه فاسده» در نشئه ملكوت و عالم غيب يكك صورت غيبيه ملكوتيه است كه از آنها 
به كفته ارباب قلوب و اشارات و صراحات كتاب شريف الهى و صحيفه نورانى آسمانى )681١(‏ و روايات وارده از اهل بيت 
وحى الهى (587)» بهشت و جهنم اعمال تشكيل شود و ارض ملكوت,ء خود در ابتداء امر ساده استء و عمل بنى آدم آن را 


در قرآن شريف به تعبيرات مختلفه از اين حقيقت غيبيه يرده برداشته: ١د‏ وغ كيد كل نين 
ع" 


مَا عَِلَتُْ مِنْ خَيرٍ مُخضّراً و مَا عَمِلَتْ مِنْ سُوْءِ كو لو أن بَََا و ؛ ينه هذا يداه 6 اين آيه شريفه كالصريح در اين است كه 
ا مطلب را ذيل أيه به: آرزو مى كند كه ب بين او و 


اعمال فه اشن تجدابى بسار بأشك: 


يعار راد شَْاتا لِيرَا أعْمَالَهُمْ * فم يغمل َال رو حير ير * و من يغمل تقال در شَدَا بره (68) ظاهرء بلكه 


اين مطلبء يعنى تمثل اعمال و صورت غيبيه آنها از 


متلحاة يقن امل تحرف آست» و اكه رراى اعمال فرووت ملكرق اسك هر رك أن اعمال ززاادن فلب الساتن اثرى اسفتك 
كه از آن در روايات تعبير شده به نقطه بيضا و نقطه سودا (680)؛ زيرا از هر عمل صالحى اكر با شرايط آورده شودء نورانيتى 
در باطن قلب حاصل شود و صفاى باطنى براى انسان رخ دهد كه انسان را به معرفه الله و توحيد نزديكك كند تا آنجا كه حقايق 
توحيد در قلب جايكزين شودء واز آن در ملكك بدن نيز سرايت كندء و ارض طبيعت نورانى و مشرق به نور الهى شود كه اين 


غايت سعادت انسانى است كه تفصيل و مراتب آن از عهده اين اوراق عجالتاً خارج است. 


همين طور از هر يكك از اعمال سيئه در قلب كدورتى و ظلمتى حاصل شود كه انسان را از مقام قدس و قرب حق (جل و علا) 
دور واز معارف الهيه مهجور كندء و به عالم طبيعت و دنيا نزديكك كند تا آنجا كه قلب و تمام شؤون غيبيه آن فانى در دنيا و 


طبيعت» و حكم روحانيت و انسانيت از او برداشته شود. 


جون براى انسان جهار قوّه است: عاقله روحانيه» غضبيه سبعيه» شهويه بهيميه» و واهمه شيطانيه؛ صورت انسانى در عالم آخرت 
- كه يوم بروز صور غيبيه و ملكات نفسانيه است - به طور كلى از هشت صورت خارج نيست؛ زيرا مقام جسمانيت و صورت 
ظاهره انسان در عالم آخرت و نشئه ماوراى طبيعت تابع صورت روحانيه و مقام نفس است و آن عالم مثل اين عالم نيست كه 
طبيعت مخالف باطن باشد و ملكك بدن از ملكوت 


"/ 


يس اككر انسان در اين عالم سير به طريق مستقيم انسانيت و تعديل آن سه قوّه كرد» و سير باطن و ظاهر تحت ميزان شريعت 
الهيه شد باطن او ملكه استقامت ييدا كند و صورت روح و باطن صورت مستقيمه انسانيه شود. يبس صورتٍ جسمانيه و ظاهر 


او در آن عالّم مستقيم و به صورت جميله انسانيه است. 


واكر مقام روحانيت نفس و نشئه عقليه آن تابع يكى از سه قوّه ديككر شدء يس هر يكك از اين سه قوّه غلبه كرد و ديكر قوا را 
در تحت نفوذ خود قرار داده صورت باطن ملكوتى تابع آن شود. يس صورت غيبيه ملكوتيه يا به شكل سبعى از سباع شود اكّر 
غلبه با قوّه غضبيه شدء و يا به شكل بهيمه اى از بهائم شود اكر غلبه با شهوت شد يا به شكل شيطانى از شياطين درآيد اكر 
غلبه با واهمه شيطانيه شد و مملكت به تصرف شيطان درآمد. اينها صور بسيطه ملكوتيه است. 


كام شود ذو قوّه از اي سهقوه حكمران: در مملكة شود و انان در عين خال كداذر كمال غضبي ابنة. در كمال شهوت نيز 
هستء يا با كمال شيطنت كمال شهوت يا كمال غضب نيز دارد. يسء از ازدواج هر يكك از دو قوّه. صورت مزدوجه ملكوتيه 
بيدا شود كه نه سبع محض و نه بهيمه محض است و نه شيطان محضء و از تركيب هر دو قوّهء سه صورت حاصل شود و كاه 
شود كه هر سه قوّه در انسان به كمال است. يس باطنء تابع هر سه شودء و از آن يكك صورت مزدوجه از هر سه يبدا 


شود. 


.٠‏ است كه اسان در آنْ عالم در آنْ واحد سفع از كك صورت داشتة اشذد؛ نا دراه حال كك صضورت داشته باشد؛ 
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كاهى سبع و كاهى بهيمه و كاهى شيطان شود. 


يس معلوم شد كه صورت انسانيه يكى از اين هشت صورت استء و بقيه صورت غير انسان استء جنانكه خط مستقيم بين دو 
نقطه بيقن اذ رك شيةةاجتشانكة وو نائق شريفه قرانيه اشتارت بد انسيذه ود أن هذا مواق تق قا فا بثو 2 لا كرا 
السَبْلَ فَتَفَرّقَ بكم عَنْ سَبِيله» (68). 

وازرسول خدا صلى الله عليه و آله منقول است كه خط مستقيمى كشيدند و فرمودند: 

لك 


«اين راه رشد و هدايت است» واز جب و راست آن خطهايى كشيدند و فرمودند: «اينها راه هايى است كه بر هر راهى از آن 


فصل جهارم: [موعظه براى اصلاح نفس] 


هان اى عزيز! اكر انسان اين مطالب را كه به موازين برهانيه» بيش اهلش ثابت و به نور كشف و شهود. نزد اصحاب معرفت 
مشهود است و مطابق اشارات» بلكه صراحات كتاب الهى (8©) واحاديث شريفه وارده از اهل بيت وحى و تنزيل است 
(584)» احتمال نيز دهد بايد آرام نككيرد تا نفس را اصلاح كند. 


مصيبت در آن است كه جميع آيات باهره كتب آسمانى و تمام احاديث شريفه اهل بيت عصمت. از انبياء عظام و اولياء كرام 
و تمام براهين اصحاب حكمت و فلسفه و مشامّدات ارباب رياضت و شهود, در قلوب قاسيه و دلهاى سخت ما ايجاد احتمال 


نكرده؛ و عمل ما مثل اشخاصى است كه يقين حتمى به كذب 


همه - نعوذ بالله - داريم. 


عزيزا! اكر به ما طفل ده ساله اى اطلا-ع دهد كه خانه ات تش كرفت يا يسرت در آب افتاد و الآن غرق مى شودء آيا اكر 
اشتغال به هر كار مهممّى داشته باشيم» دست از آن برداشته» در تعقيب اين اخبار هولناكك سراسيمه مى دويم يا آنكه با اطمينان 
نفس نشسته اعتنا نمى كنيم؟ اكنون جه شده استء تمام آيات و اخبار و برهان و عيان به قدر خبر يكك بجه ده ساله در ما تأثير 
نكرده. اكر تأثير كرده بود» راحتى را از ما سلب نموده بود. آيا اين كورى باطن و عماى قلب را بايد به جه نحو معالجه كرد؟ 
آيا اين مرض قلبى محتاج به علاج و طبيب هست؟ آيا راهى براى علاج اين احتجاب و ظلمت هست؟ آيا كسى كه به مقدار 


خبر يكك طفل نابالغ خبر انبيا و كتب آسمانى را نشمردء بايد او را مؤمن دانستء و خواصٌ ايمان را براى او ثابت كرد؟ 
اكر آنجه را كه مذكور شد با مراجعه به احوال خود درست يافتى» بدان كه دود شهوت و 
11 


غضب جشم باطن ما را كور كرده» و مجارى ادراكك ما را بسته» و تصرّف شيطان كوش ما رااز شنيدن حق و آيات الهيه كر 
نموده» با جشم بسته و كوش كر نتوان حقايق را دريافت كرد. جنانكه خداى تعالى در بيان احوال بعضى از ما مى فرمايد: «وّ 
لَقَدْ ذَرَأنا لِجَهَنْمَ كثيراً مِنَ الْجِنَ وَ الإنْس لَهُمْ قلوبٌ لَا يفْقَهُونَ بهَا وَ لَهُمْ أغينٌ لَا يِبِصدرُونَ بها وَ لَهُمْ آذَانَ لَا ِشِمَعُونَ بها أوليك 
كالأنْعام بل هُمْ أَضَلٌ أولنك هُمْ الْعَافلُونَ» (690). 


دلى را كه براى تفقّه و تدبّر در آيات كريمه صحف تكوين و تدوين خلق» و جشم و كوشى را كه براى بصيرت و شنوايى 
حقايق الهيه مرحمت فرموده؛ در آنها صرف نشود و از افق حيوانيت تجاوز ننمايدء و به مقام انسانيت نرسد. جنين انسانى به 
حقيقت حيوان - كرجه به صورت دنياوى مُلكى انسان مى نمايد - بلكه كمراهتر از ساير حيوانات استء به وجوهى كه يكى 
از آنهاست: 


انسان اكر از طريق مستقيم منحرف شدء در هر بابى از ابواب بهيميت و سبعيت و شيطنت از ساير بهايم و سباع و شياطين جلو 
مى افتد؛ زيرا براى قواى او سمت اطلاق است و ديككر موجودات محدود و مقيدند» شهوت بهيمى او آخر ندارد» آتش غضب 
او عالّم سوز استء شيطنت و روباه بازى او اهل عالّم را بدبخت و بيجاره مى كند. 


عزيزا! اين آيات الهيه و تعاليم ربانيه براى بيدار كردن ما بيجاره هاى خوابء و هشيار نمودن ما سرمستان غافل آمده. اين 
قصص قر آ نيه كه حاصل معارف تمام انبياء و خلاصه سير و رشد همه اولياء و بيان درد و درمان هر عيب و مرض نفسانىء و نور 
هدايت طريق الهى و انسانى استء براى قصه كفتن و تاريخ عالّم نيامده. مقصود از آنها با آن همه تشريفات در تنزيل و نزول 


بيان تاريخ كذشتكان نيست براى صرف اطلاع و تاريخ دانى. 


مقصود خدا راء از مقصد مسعودى و طبرى و امثال آنها تميز ده؛ و به نظر تاريخ وادب و فصاحت و بلاغت به قرآن شريف 


نظر مكن كه اين صورت» خود حجابى است بس ضخيم. 


قرآن كتاب رشد معنوى» و تمام مقاصد دنياوى مقاصد حيوانى 


است و انسان در تعقيب هر مقصدى كه به دنيا نتيجه اش بركردد» برودء از افق حيوانى خارج نشده, بلكه مادامى كه در 
من 


كذ عتاضيد شيراظ او لذات اسقدهر اتى حدر انيه السك واه حوب تكن زان وال تكد ينه انك كدعق ريام 
«أولئك كالأنْعَام) (91ع©). 


فصل بنجم: بعضى روايات در فضيلت عفت 


عَنْ أبى جَغْمْر عليه السلام: «ما مِنْ عِبادَه أَفْصَلٌ مِنْ عِفَهِ بَطن وَ قَوْج) (641) و به اين مضمون روايات بسيارى وارد شده. (897) 
عَنْ أمير الْمُوْمنِينَ عليه السلام: ١وَ‏ مَنْ لَمْ بغْط نَفْسَهُ شَهْوَنَهاه أصات رُسْدَه). (؟69) 
عَنْ أبى عَتِدِالفِهِ عليه السلام: 


ص 


إنّما يديع يعفر مَنْ عَضَّ بَطْنهُ َه و اشقدٌ جهادةُ وَ عَمِلَ لِخالِقهِ وَ جا تَوابَهُوَ حاف عَِابَهُ فّإذارَأتَ أولتكك. فأويكك شِيعة 
جَغثر (ههع. - 

كسانى كه عفت نداشته باشند» آنها شيعه حضرت صادق عليه السلام نيستند كرجه خود را شيعه آن حضرت بدانند. كسانى كه 
تبعيت نفس بهيمى كنند و متحرّكك به حركت حيوانى باشندء مُشايع نفس حيوانى بهيمى هستند و از حومه تبعيت عقلاءنى 
خارجند تا جه جاى آنكه به تبعيت الهى متّصف باشند! و شيعه حضرت صادق عليه السلام به صبغه الله رنكك آميزى شدند؛ «وَ 
مَنْ أَحْسَنٌ مِنَّ الله صدِبْقَ (899) و از زنكار شهوت و غضب و شيطنت ياكيزه و طاهر شدندء بلكه از عقال عقل ياى دل را 


رهايى دادنك. 


آرى» (وَ إِنَ مسَنْ شيعته لَإِبْرَاهِيم * إِذْ حَاءَ رَبَّهُ بقلب سَلِيم) (841) در روايات شريفه تفسير شده است كه ابراهيم از شيعه 


امير المؤٌ منين بود (/9©)؛ زيرا با قلب سالم وارد شد به يرورد كار خود. در 
لان 


قال رَجُلَ لِعَلِى بن الْحْسَين عليهما السلام: يِابْنَ رَسُولٍ الله 


أنَا مِنْ شيعتكمٌ الْخلّصء فَقالَ لَهُ: ويا عَِدَالْهِ قإذاً أنْتَ كإثراهِيع الْحَلِيل عليه السلام؛ إذ قالَ الله تعالى: «وَ إِنَّ مِنْ شيعته لَبْرَاهِيمَ * 
إِذْ جَاءَ رَبَهُ بقَلبِ سَلِيم) فَإِنْ كان قَلبك كمَلبِهِ َأَنْتٌ مِنْ شيعتنا ...». (899) 


مقصد 14 زهد و ضد آن: رغبت 

فصل اوّل: معنى زهد و رغبت 

شمردن نيز آمده: 

يقالة زعب يج ركاك العم - رهد وزهاذه فى الشئ مو عن أ رطعب عند و ار كساو فلانة ن دهل غطاء قلؤان: أ بعده زغيداً 
قليلا» و ارهد و الزّهاده: الإعراض عن الشىء احتقاراً له» من قولهم: شىء زهيد؛ أى: قليل. )8٠0(‏ 

زهد اصطلاحى اكر عبارت باشد از تركك دنيا براى رسيدن به آخرتء از اعمال جوارحى محسوب است. و اكر عبارت باشد از 
بى رغبتى و بى ميلى به دنيا - كه ملازم باشد با تركك آن - از اعمال جوانئحى محسوب شود. 

شكك نيست كه رغبت در شىء عبارت از ميل نفسانى است نه عمل خارجى. كرجه رغبت ملازم با عمل نيستء لكن نوعاً از 
رغبت نيز عمل حاصل شود. از اين جهت مى توان كفت كه زهد نيز عبارت از بى رغبتى و بى ميلى است كه نوعا با تركك و 


است. 


فصل دوم: درجات و مراتب زهد 
ا 


بيشمار كه به حسب جزئيات» تحت احصا و حصر نيايد وما به طور كلى اشاره اى به بعض مراتب آن به قدر مناسب با اين 


است كه از روى ايمان به بعض منازل آخرت 


بيدا شده است. 


از اد حر ب باو ران لتر وو كرض ا 11 ا 
سؤال شد از زاهد در دنياء» فرمود: «كسى است كه تركك مى كند حلال آن را از ترس حساب آنء. و تركك مى كند حرامش را 


ترس سات ةا 


لكن بيانات آن سروران دين و مربّيان نفوس به حسب اختلاف ادراكات» مختلف است؛ يعنى براى هر كس به فراخور مقام و 
مرادات آنها اين نكته را بايد در نظر داشته باشد تا جمع شتات كلمات اوليا و انبيا عليهم السلام در اب ين ابواب بشود. 


50 000 آخرت 0 آن علم وايمانء 


ماكو ف جو ون لذاف حفما وا سي وى ارج كن و زر د كر نيو بس سوا ل ا ا 


لاسيعوودا تجار م نزوو عام لباجا مام وري بد نوكه ووو افجات تعلق و ا 


3 كن شيرك و الك امك روا يوت والدت 
درجه سوم, زهدٍ اخصٌ خواص است و آن عبارت است از اعراض لذّات روحانى و تركك 
ع 


بوتعدوانك غثلاتى حا وضول و عقارق عار ارثاى ابه الاسقاماك اولاى مح اسك وا غراف هالة زمه ابيع يس 


زهد حقيقى عبارت است از ترككث غير خدا براى خدا. 


يس از اين مقامات ديكر اولياست كه مقام را كنجايش ذكر آن نيستء و ما اكتفا مى كنيم به ذكر همين سه درجه كه از 
امهات درجات است. 


فصل سوم: منزلت زهد نسبت به مقام سلوك انسانيت و كمال روحانيت 


آنجه مقصد ذاتى وغايت بعثت و دعوت انبيا عليهم السلام و مجاهدت و مكاشفت كمّل و اوليا عليهم السلام استء آن است 


كه انسان طبيعى حيوانى بشرىء انسان لاهوتى الهى ربّانى روحانى شود. 


و تمام اعمال قلبيه و قالبيه و افعال روحيه و جسديه براى حصول اين مقصد مقدّسء و به غايت بسط معارف الهيه است و جون 
اذى ولط قاضال الكنوة 0 : نتقو افرة كك اله سوق كنا الى مالف و شك ا 310 ظ سعق ععنالت بن اغراضل 1 
ماسوى؛ از اين جهتء كليه دعوتهاى الهيه يا دعوت به اقبال به سوى حق تعالى استء يا دعوت به اعراض از غير اوست و كليه 
اعمال قله ىو فالمددق سونو ياه را نقسن لقتال ور هذا افيتك ]ادا انافك د له ككنه يا اعراضن لاماساق الله اميت يا مين 1 


شايد در اين حديث شريف كه اشتغال به شرح آن داريم» و در احاديث ديكر كه فرمايد: «به عقل كفتيم اقبال كن! اقبال كرد 


و كفتيم ادبار كن! ادبار كرد) (207)» منحصر نمودن امر الهى را به «اقبال» و «ادبار» 


اشاره به همين معنى باشد كه تمام اوامر و نواهى به اين دو مطلب رجوع كند. 


كرديدء و محقّق شد كه اعراض از غير حق» مقدمه است براى وصول به جمال جميل و استغراق در بحر معارف و توحيدء و 
عو ل عطسي ]1 كبالاك تاهو وقافات روعاف سوه اريهه الستلالن باشتنه قبكة ادكه كو الجادوكق وله قار 


اب سق سار فيك 
قالَ أمِيالْمُوْصِينَ: :إن مِنْ أعْوَنٍ الأحلاتي عَلَى الذّين الزَهدَ فِى الذّْياه. (0.ه) 

ع 

عَنْ أبى عَدٍدِاللِْ عليه السلام: حرام عَلى قُلُوبِكم أنْ تَعْرفَ غاخوة الأبناو ع عاق انتنانه 8:6 (إذا تكلى القرز وخ ع3 


الذنا سما و وجد حَلاوَةُ حب الله فلَمْ يشْتَغْل بغَيرِِه. (0:00) وَ فى مضباح الشَرِيعَهِ: 
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الزَهِدُ مِفْتاح باب الْآخِرَهِ وَ البراءه مِنَ انار وَ هُوَ توك كل شَىء يشغلك عَن الله تعالى مِنْ غير تَأسَّفٍِ عَلى فَْتِها و لا إغجاب 
فى تدكها ... (0:2) 


فصل جهارم: [رغبت به دنيا موجب احتجاب از حق است] 


رغبت به دنياء موجب احتجاب از حق و بازماندن از سلوك الى الله است» و مقصود از دنياء هر جيزى است كه انسان رااز حق 
تعالى به خود مشغول كند و جون اين معنى در عالّم مُلكك بيشتر تحقق دارد؛ اين اسم احق است براى آن و اشاره به اين معنى 


است همين حديث مصباح الشريعه كه زهد را تعبير فرمايد به تركك هر جيزى كه انسان را از حق تعالى مشغول و غافل نمايد. 


(0800). كماهى ازاين حجب كثيره به حسب كليات به هفت حجاب تعبير شده؛ جنانكه در احاديث شريفه در باب سجده وارد 
است كه سجود به تربت قبر حسين بن على عليهما السلام خرق كند حجابهاى هفت كانه را (008) و ممكن استء اين هفت 


حجاب فوق اين جب باشد» جنانكه از حديث علل ظاهر شود. 


علل از هشام بن الحكم نقل نموده كه كفت: به حضرت أبى الحسن موسى عليه السلام كفتم: به جه علّت در افتتاح نمازء هفت 
تكبير افضل شده است؟ فرمود: 


اى هشام! همانا خلق آسمانها هفت و زمينها هفت و حجابها هفت است» يس جون سير 
.م 


داده شد در شب معراج ييغمبر» و كرديد نزديكك به يروردكار خود كك «قَاب قَوْسَين أؤْ أذنى)»»؛ رفع شد براى او حجابى از 
جب حق» يس تكبير كفت رسول خدا و بنا كرد كلماتى را كه در افتتاح است كفتن. يس جون رفع حجاب دوم شدء تكبير 
كفت. يس لازال جنين بود» تابه هفت حجاب رسيد و هفت تكبير كفت. ازاين جهت است كه در نماز براى افتتاح» هفت 


تكبير كفته شود. (0:9) 


در هر صورتء اين حُحجُب انسان را از جمال محبوب بازدارد و دلبستكى به هر جه غير حق استء. خار طريق سلوك الى الله 
علاقه مندى به غير حق و تبعيت از شهوات عروج به كمالات روحانيه و وصول به لقاء جمال جميل امكان ندارد. 


فصل ينجم: زهد از فطريات و رغبت از لوازم احتجاب فطرت است 


انسان به فطرت الهيه داراى دو فطرت اصليه و فرعيه است كه شايد جميع فطريات به 


اين دو رجوع كند: اوّل فطرت عشق به كمال مطلق كه فطرت اصليه است. دوم فطرت تنفر از نقص كه فطرت فرعيه است. 


وجوق حق جل مجدة) افبنااارا براق وه مخلوق'فرمووه جتاتكه دوعدية قدب لدت :وناك دع خَلذث الأشياة بأخيكه و 
لتك أخلن) واه وحن قرا متقريف :و تراد ريف يه أن منت أشارت تسا رافك 0153 ناه سيت دوعس لين 
تكوينىء او را مفطور به اين دو فطرت فرموده كه با يكى از ماسوى منقطع و به ديكرى به جمال جميل واصل كردد. تمام 
فطريات كه در انسان استء راجع به اين دو فطرت و از شعب آنهاست و نظام احكام شريعت مطهّره الهيه مطلقاً بر طبق همين 


نقشه فطرت است. 
.م 


يبس زهد كه عبارت از تنفر از نقص است و اعراض از غير حق» به فطرت مخموره مفطوره راجعء و از احكام فرعيه فطره الله 
است. جنانكه رغبت به غير حق - هر جه باشد - به واسطه احتجاب فطرت است؛ زيرا فطرت يس از احتجاب به حُجب طبيعت 
مثلاء محبوب خود را اشتباهاً در شعبه اى از شعبه هاى طبيعت كمان كندء و دلبستكى به آن بيدا كند» يس از جمال جميل 
بازماند و از لقاء الله محروم و محجوب شود. 

يس زهد حقيقىء از بزركترين جنود عقل و رحمان است كه انسان به واسطه آن يرواز به عالم قدس و طهارت كندء و رخت 
ازعالم بكلى بربندد؛ و كمال انقطاع الى الله براى او حاصل شود. جنانكه رغبت به دنيا وزخارف آن و توجّه و مَحَبِت به 
فياف انيور كتريا ند البمن و هل باملقة وال 


دقيقترين دامهاى نفس است كه به واسطه آن انسان به دام بلا مبتلا و از وصول به نتيجه انسانيت و برخوردارى از ثمره شجره 


ولايت» محروم و محجوب شود. 


جون انسان اين مطلب را دريافت و با عين انصاف و جشم بصيرت به اوّل و آخر امر خود نظر كردء بر خود لازم شمارد كه 
حتى الإمكان اين خار طريق را كه اسم آن مَحَبَت و رغبت به دنيا و مال و منال آن است از سر راه سلوكك خود بردارد» و اين 
خطيئه مهلكه را كه رأس هر خطيئه است و آم هر مرض است از خانه قلب خود دور كندء واين خانه را كه منزلكاه محبوب 
اليك اذ قناريكب كفم راق جو اللي بوحش اقطان تلب تددو دسق لاف انها شو لين انال عائد كد كواب ااا 


طاق و رواق آن فرو ريزد تا صاحب خانه به منزل خود عنايت بيدا كند» و از جلوه هاى خود آن را روشنى دهد. 


بار خدايا! ما در دامهاى ير بيج و خم نفس و شيطان مبتلاييم» وازاين دشمن قوى ينجه راه كريزى نداريم» و تاب مقاومت و 
جدال با او نداريم؛ از هر دامى كريزان شويمء به دامهاى دقيقتر و محكمترى دجار شويم, مكر لطف بى منتهاى تو دستكيرى 
كند و به سعادت و خير مطلق رساند و از اين جاه ظلمانى طبيعت و هوا برهاند. يا سَيدى! ا ع راق ماله الرَّجِاءٌ وَ سلاخة 
البكائ». (؟31) 


ا 
فصل ششم: استشهاد به ادلّه نقليه 


آن بيش ازاين است كه در اين مختصر بككنجد و ما به ذكر مختصرى از آن اكتفا كنيم. 


قال الله تَعالى: «لكيًا 


تَأْسَوَا عَلَى مرا شمائكم وَ لما تَفْرَحُوا بمَا آتاكم» (017). از حضرت سجادعليه السلام نقل شده كه زهد در يكك آيه از كتاب 
خداست واين آيه شريفه را قرائت فرمودند. (081) اين شاهد بر كلام سابق ماست كه زهد رااز صفات نفسانيه ملازم با عمل 
كرفتيم» نه نفس تركك. البته قلبى كه از مَحَبَت دنيا خالى باشد و اعراض از دنيا كند نه تأسّف بر ادبار آن [مى خورد] و نه 
فرحناكى بر اقبال آن مى كند. براى قلب زاهد يكك حالت سهل انككارى و بى اعتنايى رخ دهد كه توج به دنيا و زخارف آن 


نكند تا جه رسد كه از فوت آن تأَسَف و از اتيان آن فرح براى او رخ دهد و رُوى: 


ما سيل وَسُولَ اله صلى الله عليه و آله عَنْمَغتى الشّرْح فى قَوْل تعالى: : افَمَنْ يرد الله أنْ يهُدية يْرَخ صَدْرَةُ لإشلام) وَ قيل: ما 
هذا الَدوْح؟ قال: إن الور إذا َكَل الْعَلتَ الْفَرَحَ ُ الصَّدْرٌ وَ الْمَسَح) قيل: با 0 الله! وَ هَل لذلك علامَة؟ قال: : العم التَجافَى 
عَنْ دار الُْرورِ وَ الإنابهُ إلى دار الْحلُودٍوَ الاشتغداد لِلْمَوْتٍ قَِلَ روه (15١ه)‏ 


معلوم است تا قلب متوججه دار ظلمانى طبيعت» و در غلاف مُلكك و عل و بند اين عالّم استء ظلمانى و تاريكك است و قابل نور 
بكلى از دار غرور منصرف و متجافى شودء يس لايق جلوه نور مطلق و جمال جميل شود. عَنْ أبى عَبْدِاللِهِ عليه السلام: 


مَنْ رَهَدَ فى الذنيا 
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نبت الله الحكمة فى قَلْبِهِء وَ أنْطقّ بها لِسائة وَبَصَّرَهُ عيوب الدَّنْيا داءها وَ دواءهاء وَ أُخْرَجَهُ مِنَّ الذَّنْيا سالِماً إِلَى دار السّلام. 
(012) 


اخلاص نيز وارد است: «كسى كه جهل روز براى خدا خالص 
1 


شود» جشمه هاى حكمت از قلبش به زبانش جريان بيدا كند». (8117) اخلاص نيز با زهد حقيقى در تركك آمال و مقاصد خود 
شريكك استء و حقيقتٍ حكمت با ظلمتٍ خودخواهى و خودبينى مضاد و منافر استء و نيز تا مَحَبَت دنيا و زخارف آن در 
فليه ايك | راعزوي ا#دطشهي اليك ورا برح تيت معي إن سكا بوائرة تيضاكة كله سورك الدو ركس 1ه 
)6216 


تا مَكدِت دنيا و رغبت به آن در قلب جايكزين استء عيبهاى آن» همه حسن مى نمايد و زشتيهاى آن جميل و جمال. روزى 
خداى تعالى عيبهاى آن را به ما بفهماند» و درد و درمان را به ما ارائه دهد كه قلب را از مَحَبَت دنيا تهى و از آن اعراض كنيم. 
يس جون اين حجاب غليظ خرق شد. عيبهايى كه به صورت خوبى و جمال خودنمايى كرده بود, از يرده بيرون افتد و جون 
انسان درد و درمان را فهميد؛ راه سلوكك بر او روشن شود و طريق اصلاح آسان كردد. 


و جون حبّ دنيا رأس تمام خطاياست,ء با زهد در دنيا سلامت نفس حاصل شود و اككر زهد حقيقى براى انسان دست [دهد]ء 


عيبها از تعلقات حاصل شود, و جون تعلق به غير عزّ قدس نباشد. سلامت مطلقه رخ دهد. عَنْ أبى عَبِدِلْهِ عليه السلام: 


جه اليه كلة ون نيت :وها يننئعة الخد فق الدناء قال زول انعد لغيه و السترلة جنا الكل عادر الامان جد 
لادايباكق من أكل الدلياة» 3 قال أَبُو عَدِدِاللِهِ عليه السلام: «حرامٌ عَلى بكم أنْ تَعغْرفٌ حلاوة الإيمان عَتّى تَرْمَدَ فى الدّنيا. 
(019) 


ازاين حديث معلوم شد كه رسيدن به خيرات و سعادات» بى قطع علاقه از دنيا و زهد در آن ميترر نشودء و تعلق به دنيا و 
رغبت به آن» اصل اصول شقاوت و احتجاب است. نيز معلوم شود كه زهد مفتاح باب خيرات استء و جنانكه سابق براين ذكر 


شدء خود زهد مقصود بالذات نيستء جنانكه مفتاح» خود مقصود بالذات نيستء بلكه براى فتح باب است. يس فتح 
ا 
باب سعادت و معرفت با زهد شود. 


عليه و آله نقل فرمود كه شيرينى ايمان را كسى نمى يابد» مككر با زهد و تا از منزل حيوانى نككذردء به مقام روحانى و منزل 


نمى دانيم از اين معنى» شيرينى ايمان را نمى فهميم. عَنْ أبى عَتِدافِهِ عليه السلام: 


ِنَ فى كتاب عَلِى عليه السلام: «إِنّما مَمَّل الدُنْيا كمَمّل الحيه؛ ما ألينَ مَسّمها وَ فى جَؤْفِها السَّمّ النَاقِعٌ! يخ رُها الرَّجلٍ العاقل» وَ 
يؤُوى إلّيها الصَّبى الْجاهِل». (370) 


كه عارف به مقامات روحانى و هادى طرق انسانيت است و باطن و ظاهر اشيا ييش او ظاهر استء دنيا را از هر كس بهتر مى 
قنامية اوهو ذاتد كه :ده ظافرس فايتده و لذت يشق اسعة ون دو هر الدع بازهانف نان عفادا وار روفي كبر يالك 
است كه غافل جاهل آن را نمى داند و باور نمى كند. طفلى كه جز ظاهر تميز جيزى نمى دهدء مارى خوش خط و خال را كه 
ببيند» با كمال اشتياق به سوى آن روان شودء و هر جه او را تحذير كنندء باورش نمى آيد. «بيجاره بر هلاكك تن خويشتن 


عجول). ) 01 


اين همه سالكان راه هدايت و راهنمايان انسانيت و كتب آسمانى و صحف انبياء عظام و اخبار اولياء كرام و نصيحت اهل 
معرفت و اصحاب قلوب در قلب ما غافلا-ن جاهل هيج تأثيرى نكرده و نمى كند» و ظاهر خوش خط و خال آن و زينتها و 
زخارف آن ما رااز زهر كشنده اى كه در باطن دارد غافل كرده» روزى كشف باطن آن بر ما شود كه احتراز از مفاسد آن 
ممكن نباشد؛ زيرا صورت آن نقش باطن شده و فطرت ياكك و ياكيزه آلوده به آن شده است؛ همان طور كه طلا با مواد ديكر 
مخلوط شود [و] تا آن راذوب نكنندء نتوان خالص آن را بيرون آورد و طلاى خالص به دست آورد. فطرت انسانى جون 
معدن طلا و نقره خالص است: «النَاسُ مَعَادِنٌ كمَعادِن اذهب و الْفضّه. (817) 


م 


در فطرت خالصه جز حبٌ حق تعالى - كه كمال مطلق است - نيستء و جون با مَحَبّت غير حق تعالى اختلاط بيدا كرد»ءاز 


خلوص خارج شود 


و بدتر و بالا-تر اختلا-ط» آن است كه با مَحَبْت دنيا و طبيعت آميخته و آلوده شود؛ كه جون اين آميختكى و آلودكى دست 
داد. بكلى صفحه قلب را كه به حسب فطرت» صافى بودء زنكار بككيرد و هيج حقيقتى دراو آن طور كه هستء نمايش بيدا 
كمس اكه يا نمال ا حقايع دن أن شم راقع ترد با يمرن موسا و العزاف واف قفوو انكاننا ليق ف الريية ذخ 
فيتعُونَ ما تَعَابَةَ نه ايِعَاء الْفِنَِ و ابتفَاء تَأُوِيله؛ (07). 


قلوب معوجّه منحرفه كه مختلط با هواهاى نفسانيه و حبٌ نفس و دنيا شده استء تأويل كتاب شريف الهى و تأويل آيات 
تدوينيه بلكه تكوينيه را بر طبق هواهاى نفسانيه خود كتند» و اين تفسير به رأى است كه تصدّف شيطان و نفس در آن دخالت 


دارد» و اين تفسير باطل و حرام است. 


مقصد 12 رفق و ضدّ آن: حزق 
فصل اوَّل: [معنى رفق و خُوق] 


«رفق» به كسرء ضدٌّ «عُنف؛ و به معنى مدارا و ملايمت است. «يقال رَقَقَّ رفقاً به وله وعليه: عامله بلطدف؛ و رققه: أعانه و نفعه؛ و 


ركق ازقاقه أ ضان وفيقاى وفيق وا فيو يلامافطظله مدان وما كه رقع كريك و زفق ابامض وناك ابت (81) 


تَرِقَ َرْقاً از باب تعبء خلاف رفاقت و مداراست و خُرق» به معنى ضعف عقل و حمق و جهل وعنف و زجر و عجله آمده 
است (818) و فى الحديث: «الْحوْق شُؤْمٌ وَ الرَفْقٌ يمِنٌّ) (018) و خرق جامه به معنى ياره كردن و تمزيق آن است (077) و حرق 


بةفعق دهش و حاف و أشوق به 
"1١‏ 


معنى أدممكش آمده (058). ظاهر آن است كه نوعاً معانى متعدّده در لغات» از 


يكديكر مأخوذ باشد و اصول همه؛ به يكك امر بركردد؛ جنانكه از دقّت در موارد استعمال معلوم شود. 


فصل دوم: [دخالت رفق در امور انسان] 


رفق و مدارا را در انجام امور مدخليت كامل استء جه در باب معاشرت با لق و امور دنياوى» و جه راجع به امور دينى و 


هدايت و ارشاد خلق و باب امر به معروف و نهى از منكرء و جه راجع به رياضت نفس و سلوك الى الله تعالى. 


شايد اينكه در حديث شريف است كه «رفق ميمنت دارد و خرق و عنف شوم است»» اشاره به بعض اين امور باشد. مثلاً- در 
باب امور دنياوى آن طور كه با رفق و مدارا ممكن است انسان تصرّف در قلوب مردم كند و آنها را خاضع و رام كند» ممكن 
نيست با شدّت و عنفء موفق به امرى از امور شود. ولى رفق و دوستىء دل را رام كند كه با رام شدن آنء تمام قواى ظاهره و 


باطنه رام شود؛ و فتح قلوب از فتح ممالكك بالاتر است. 
خدمتهاى از روى صداقت و جانفشانيهاء همه از فتح قلوب است. با فتح قلوب» فتح ممالكك نيز شود. 


بالجعلت وقق ودار اذى يشترقك مقاضان اشر بعر كر ترثن اسضو و مسائكه ذو مقا ص د اناي كتين ايكون مقاضن دين اذ 
قبيل ارشاد و هدايت مردم رفق و مدارا از مهممّات است كه بدون آنء اين مقصد شريف عملى نخواهد شد و خداى تعالى 
بيغمبر بزركك خود را ستايش مى فرمايد كه «تو بر لق بزركك هستى» (074)» البته براى جنين مقصد بزرككء خلق بزركك لازم 


است كه قوّه مقاومت با تمام ناملايمات را داشته باشدء و با هيج جيز از ميدان 


ارشاد خلق» در نرود. 


سخت ترين رنج و تعب هاديان راه حق» معاشرت با جاهلان و دعوت بى خردان بوده و هست. ازاين جهت. اينها بايد متصف 
به بزركترين اخلاق حسنه باشند و بايد قوّه رفق و مدارا و حسن عشرت,. در آنها به طورى باشد كه با تمام جهالتِ جاهلان و 
بى خردان» مقاومت 

ناض 


كنند. جنانكه در روايات شريفه اشاره به اين معنى بسيار است. )87١(‏ 


در باب امر به معروف و نهى از منكرء يكى از مهمّات» همين رفق نمودن و مدارا كردن است .)087"١(‏ در ذائقه انسان امر و نهى 
تلخ و ناكوار است و غضب و عصبيت را تحريكك مى كند. آمر به معروف و ناهى از منكر بايد اين تلخى و ناكوارى رابا 


در باب ارتياض نفس و سلوك راه حق نيز رفق و مدارا با ئٌفسء از مهمات به شمار مى رود. جه بسا كه سختكيرى بر نفس» 
خصوصاً در اوائل امر و خصوصاً براى جوانهاء اسباب تنفّر نفس از ارتياض و سلوكك شود و از زير بار حق فرار كند. خيلى 
افقاق: الناس كو جر قرزا سحتو وى دك ال ستل اتفال قدو وم اليك كام ذو مهاف ركلى تحرف اتدتن و لقال 
دين كرديدند. در روايات شريفه اشاره به بسيارى از اين امور هست (277)» و يس از اين - إِنْ شاءً الله - بعضى از آنها را 


مذكور مى داريم. 
فصل سوم: رفق و مدارا از جنود عقل و خرق و عنف از جنود جهل است 


اين معنى محقق شود يس از آنكه معلوم شود كه رفق و مدارا و مصاحبت و رفاقت» 


اواعلوات رحدة وسياتة وشوون 1ن اسك ناكل كداذن ان لوه رسيت افناده باشد و بهد كان دابا نظر ححيت :و 
عطوفت بنكّرد» البته جنين قلبى در تمام شؤون و مراحلى كه مذكور شد در فصل سابق» با رفق و مدارا رفتار مى كند در 
معاشرت با نوع خود؛ بلكه در سلوكك با غير نوع خود از حيوانات - كه در تحت اداره او هستند و او در آنها تصرّف دارد - و 
در حَُدَام وعشرت با آنهاء و در سلوك با ارحام و همسايكان خصوصاً و بالجمله با تمام اصناف مردم معاشرت با رفق و 


رحمت و عطوفت و رفاقت كند. 


همين طور در باب ارشاد و تعليم خلق و اجراء امر و نهى الهى» رحمت و عطوفت آنها را دعوت به اين شغل شريف كناد. البته 


جيزى كه از يرتو نور رحمت رحمانيه بيدا شد» با رفاقت 
رض 
و مدارا انجام مى كيرد» و شدّت و عنف و امثال آن از آن دور است. 


جون اين مقدمه واضح شدء معلوم شود كه رفق از فطريات مخموره و از لوازم فطره الله است؛ زيرا قلوب بشر به حسب فطرت» 
مخمور به رَحُم استء و عالم نقشه رحمت رحمانيه استء و آن قلبى كه آلوده به بغض و عداوت با بندكان خدا باشدء و با 
عنف و خرق با آنها رفتار كندء از فطرت الهيه خارجء و به واسطه آلودكى به دنيا و زخارف آن و آلودكى به حبٌ نفس و 


خودخواهى و خوديسندىء از اصل فطرت محتّجب شده است. 


نيز لازم مَحَبَت به حق تعالى كه از فطريات اصليه است مَحَمْت به آثار و خلايق است,» و 


لازمه مَحَبَت رفق و مداراست. يس رقق از لوازم فطرت مخموره و مقابل آنكه خرق استء از احتجاب آن است. 
فصل جهارم: بعض از اخبار شريفه در اين باب 


عن أبى جَعْفَرِ عليه السلام: «إنَّ الله رَفِيقّ بحب الرَفْقّه وَ يغطى عَلّى الرَفْقٍ ما لا يغطى عَلَّى الْعنْفِ. (017) جندين حديث به اين 


مفسوة -لاررنا جبوارة كد اع عر ) 


حق (تعالى شأنه) در جميع امور» با مخلوق خود با رفق و مدارا رفتار فرمايد» حتّى تشريع شرايع - جون هدايت طرق سعادت و 
فساد است. حتّى براى مرتكب آنء «وَ إذا كان الرَفْقُ حوْقاً كان الْحَوْقَ رفْمَاً». (080) بلكه نزد عالمان به غايات و مبادى» تعذيب 


قال بو جَعْمَرِ عليه السلام: ١مَنْ‏ قَسَمَ لَهُ الرَفقٌ قسِمَ لَهُ الإيمانٌ». (01) عَنْ أبى جَعْفَرِ عليه السلام: ١ن‏ كل شَىء قفْلك وَ كفل 
الأيمان الدفق». (/809) اين ذو حديت شريف» دلالت كند بر آنجه سابق ذكر شد كه در 


تنضن 


رياضت نفس و سلوك الى الله» يكى از مهدّرات» مرافقت و مدارات با آن است و جون مرافقت با نفس نمودى» نفس انس و 
مَحَتبت با عبادات و طاعات بيدا كند» و به واسطه اين مَحبّت و عُلقه انس و مَحَبَت با حق يبدا كند و اين» فتح باب معارف الهيه 
استء جنانكه عُنف و خُرق» كاهى سبب شود كه در ذائقه روح, عبادت و عبوديت تلخ و ناكوار شود واين» سبب إعراض 
قلب از حق شود. يس معلوم شد كه قَفْلٍ ايمان رفق استء و كسى كه نصيب آن رفق 


باشدء ايمان نيز نصيب او شود. 


عَنْ عُمَرَ بْنِ حَنْظَلََ عَنْ أبى عَمدالهِ عليه السلام: ١يا‏ عُمَوُ! لاتَخمِلُوا عَلى شيعتناء وَ افوا به؛ فِإنَّ اناس لا يحْتَمِلُونَ ما تَخمِلُونَ». 
(08) اين حديث شريفء دستور كلى است براى خواص؛ زيرا مردم هم در تحممّل علوم و معارف و هم در تحمل اعمال قلبيه 
و قالبيه مختلفند. و هر علمى را خصوصاً در باب معارفء نتوان افشا بيش هر كس كرد, بلكه سراير توحيد و حقايق معارفء از 
اسرارى است كه بيش اهلش بايد مكتوم و مخزون باشد و نوع كمراهيها و اضلالها و تكفيرها ازاين باب بيدا شده واينكه 
مردم» حتى علماء ظاهرء از علوم الهيه احتراز كنند و كرد معارف و حقايق نمى كردند. براى همين است كه بعضى از ارباب 
اصطلاح و ذوق يا اصحاب علوم رسميه عرفانيه تهتكك كردند, و مقاصد شريفه رابا الفاظ زشت و قبيح بيان كردند» واز 
اصطلاح قرآن و حديث بيرون رفتند با آنكه همان مقاصد به طور أكمل در كتاب خدا و احاديث ائمّه هدى عليهم السلام 
موجود استء ولى آنها به صورت بدى آن را جلوه دادند. ازاين جهتء اسباب تنفّر طباع ظاهر بين شده است. اينها نيز طاقت 
تداس كه لسار مقر وعش يك وال سووكة روهض انار لعل لميدا كس كتين بأ اف “تطلي كدالو دنن. 


شايد اشاره به اين معنى باشد رواياتى كه ايمان را تسهيم نموده به هفت سهم (088) يا ده درجه (080) يا جهل و نه جزء 
(851)» و فرموده اند كسى كه داراى يكك سهم استء نبايد دو سهم بر او تحميل 


5106 


00 


كسى كه داراى دو سهم استء نبايد سه سهم بر او تحميل نمود (257)) و همين طور. 


مقصد 1 رَهْبَت و ضد آن: جرأت 


فصل اوّل: [معنى رَهْبَت] 

رهبت به معنى خوف است. يقال رَهَِتَ - بكسر و فتح عين - رهبةً و رُهباً و رَهباً و رُهباناً و رَهَباناً: أى خاف و رَهبان - به فتح 
راء - مثل خشيان مبالغ در خوف و رهبان» جمع راهبء و جمع زهبان» رَهابين است و رهبانيت» كناره كبرق از خلق و اعتزال 
از لذائذ دنياست براى اشتغال به عبادت» ودر اسلام نهى از آن شده است؛ «لا رَهْبِانِية فى الإسلام) (08). 


وشانتة ابن م از ايك جيل انك كه نوضا عر ١‏ تمقامة سبارق مر تن ودع ضورق ادق قدا 344 عدر تا 
است و از مُصلحات نفوس و مقابل جرأت بر حق است كه از جنود جهل استء ملالزم با رَهبانيت به آن معنى نيست. بلكه 
خلوت كوشه نشينى و كناره [كيرى] از خلق نيست (858)» كرجه خلوت به مصطلح اهل معرفت كه عبارت از تركك اشتغالٍ 
قلب است به غير حق (080)» كاهى يا نوعاً حاصل نشود مكر با يكك مرتبه از اعتزال و تركك خلطه. اين معنى نيز رهبانيت 
سك ارلكومطاية راح امت شيعا هنك 


بالجمله» رهبت كه از جنود عقل استء عبارت از خوف از حق استء. و آن نيز منافات با رجا به رحمت ندارد. لهذاء رجا نيز از 


فصل دوم: اختلاف درجات خوف 
م 


نرسيدن به لذائذ محبوبه؛ اكر عبادتى از اين خوف به جا آمدء عبادت خالص نيست و در احاديث شريفه فرمودند: «اين عبادت 


بندكان يا مزدوران است». (8ع3) 


درجه دومء خوف خاصّه است و آن خوفٍ از عتاب است. اينان خائفٍ از آن هستند كه مبادا از ساحت مقدّس مولا دور شوندء 
و مورد عتاب و بى لطفى واقع شوند. اينان» از توجه به لذّات حيوانى دور شدند» ولى لذّات معنويه در ذائقه روح آنان هست» و 


درجه سوم» خوف اخصٌ خواصٌ است و آن خوفٍ از احتجاب است. اينان توجهى به عطيه ندارند» و شوق حضور و لذت آن 
آنها رااز دو دنيا منقطع كرده؛ ولى تا بقاياى نفسانيت در كار باشد مَحَحَبْهِ الله و خوف حقيقى نتوان آن را محسوب داشت» 
كرجه مقام شامخ بزركى است كه جز حلص از اهل معرفت به آن نتوانند رسيد؛ و دست طمع امثال ما محجوبانء از آن و 
كمتر از آن كوتاه است. 

درجه جهارم؛ خوف اولياست كه آنها از رنكك انانيت ياكك شدند. اينان» از جلوه هاى جمال و جلال كه بر قلوب صافيه شان 


مى شودء رهبت برايشان حاصل مى شود. 

در مقابل هر درجه ازاين درجاتٍ رهبتء درجه اى از جرأت است: درجه مقابل درجه اوّل» جرأت بر معاصى است, و در 
مقابل درجه دوم» جرأت بر زلات و لغزشهاست. در مقابل درجه سوم جرأت بر ورود در مُحججبٍ است اختياراء و مقابل درجه 
جهارم؛ جرأت بر خودبينى و صبغه نفسيه شيطانيه است. 


فصل سوم: خوف و رهبت از جنود عقل و جرأت از جنود جهل است 


از امور فطريه اى كه جميع بشر مخمّر بر آن است - كه اكر جميع قلوب تفتيش شود برخلاف آن يافت نشود» 


كرجه اختلاف در موارد و مصاديق داشته باشند» ولى در اصل اين 
/ 


حقيقت مختلف نيستند - تعظيم و ترهيب از عظيم است. رهبت و خوفى كه در قلوبء از مقتدرين و سلاطين و جبّاران حاصل 
شود حتّى در وقت اطمينان از ضررء از فطرت تعظيم عظيم است. لهذاء در حضور سالطان عادل؛ اشخاصى كه به هيج وجه 
معصيت و س ركشى [از]خود سراغ ندارند كوجكك و راهب و خائف هستند؛ بلكه كسانى كه عظمت و بزركى عالمى را ادراكك 


كرتنو وى جار زا سكعي :رت كاتف قوننا ا تكدماموة اشدروناة كاملا هسه 


اينكه در قلوب ما محجوبان» خوف و رهبت از حق تعالى وجود ندارد» براى آن است كه ادراكك عظمت نكرديم. آنان كه از 
حجاب طبيعت بيرون آمده بودند بى توجه به نفع و ضرر و بدون التفات به جهنم و بهشت,ء قلبهاى آنها از نور عظمت و سطوتٍ 
جلال» مى لرزيد (2617) واز خوف خدا غش مى كردند. (058) رنكهاى مباركشان در وقت نمازء كه ميعاد حضور اوليا عليهم 
السلام و معراج قرب آنهاستء زرد مى شدء (858) و يشت مباركشان مى لرزيد واز خود بى خود مى شدند. (200) در ليله 
معراج» رسول اكرم صلى الله عليه و آله به مشاهده هر جلوه اى از جلواتِ عظمت». غش مى كرد؛ و يس از آن از جلوه هاى 
انس و رحمت به هوشش مى آوردند. (001) آنجا مقام خوف از جيزى جز عظمت و اسم و رسمى از عذاب و عقاب نبود. 
آنجا فطرت عشق و مَحَبَتء به تمام حقيقت» و فطرتٍ رهبت و رغبتء به تمام معنى بى شايبه احتجاب» حكم فرما بود و حكم 


فطرت از حكم حق جدا 


نبود. 


از اينجا بايد دانست كه جرأت به هر مرتبه كه باشد بى احتجاب فطرت رخ ندهد؛ و به هر اندازه از احتجاب» رهبت از حق 


تعالى تبديل شود به خوفها و رهبتهاى ديكر. 


مقصد 148 تواضع و ضدٌ آن: كبر 
فصل اوّل: معنى تواضع و كبر 


به مناسبت آنكه تواضع را در مقابل كبر قرار داده است نه تكبر» بايد آن را از صفات نفسانيه دانستء جنانكه كبر نيز از صفات 
نفسانيه است و تكبر اظهار كبر كردن است. كرجه در ظاهر عرف و لغتء تواضع اظهار كوجكى كردن است. در هر صورت» 
انسان جون خودبين و خودخواه استء اين خودخواهى و مَحَبَت مُفْرط به نفس» سبب شود كه از نقايص و عيوب خود 
محجوب شود. و بديهاى خود را نبيند؛ بلكه كاهى بديهاى خود در نظرش خوبى جلوه كند» و فضايل و خوبيهايى كه دارد در 
نظرش مضاعف كردد و به همين نسبتء از خوبى ديكران بسيار شود كه محجوب شود و بديهاى آنها در نظرش مضاعف 


كردد. 


يس جون كمال خود و نقص ديكران را ديد و مَحتبت مُفْرطٍ به نفس نيز كمكك كرد در نفس حالت اعجابى بيدا شود به 
خودش. يس از اين حالت» در باطن نّفسء خود را بر ديككران ترفيع دهد و حالت سربلندى و بزركى براى او دست دهد و خود 
را بزركتر از ديكرى بيند. اين حالت كبر است و جون اين حالتٍ قلبى در مُلكك بدن ظاهر شود» س ركشى و سرفرازى كند و بر 
ديكران» در ظاهر نيز بزركى فروشد واين تكبر است. 


و جون ازاين احتجاب بيرون آيد و خود را به همان طور كه هست ببيند؛ بلكه به خود با نظر خورده كيرى بنكرد و به خود 


سولق يعدا كفن نين و دان ذو قا "كركف و كمر ار ترمو كدو انشا و لقند ا ورانة و حر بانع نظ خسوا فده 
[با] حسن ظنٌ به ديكران و بزركك شمردن مخلوقات خحدا كم كم در نفسء حال سر افكندكّى بيدا شود و خود را از ديكران 
كوجكتر شمارد. اين حالت» تواضع قلبى است كه آثار آن در مُلك بدن كه ظاهر شدء كويند: تواضع كرد. 


فصل دوم: درجات تواضع و تقكبر 


اول تواضع اولياء كمّل و انبياء عظام است كه مشاهده كمال ربوبيت و ذلّت عبوديت در 
لفن 


آنهاء غايتِ تواضع و تذلّل را در قلبشان ايجاد كند» و هر جه در اين دو نظر و دو مشاهده كامل كردند» در حقيقتٍ تواضع نيز 
كامل شوندء جنانكه ذاتٍ مقدّس أعرفٍ خلق الله و أعبدٍ عباد الله خاتم النبيين» متواضعترين موجودات است در بيشكاه مقدّس 


حق تعالى؛ زيرا در مشاهده كمال ربوبيت و نقص عبوديت»ء كاملترين موجودات است. 


ابن طايقه إن متراض يعي » مجتاتكةه راق حدق لجل و عله موا يعد براى مظاهر او نيز متواضعند» و تواضع براى اينان» ظلّ تواضع 
براى حق است. اينان علاوه بر تواضع» داراى مقام مَحَبّت نيز هستند, و مَحَبَت به مظاهر حق - تابع مَحَبَت به حق - دارند» و اين 
تواضع كه مشفوع با مَحَبّت استء كاملترين مراتب تواضع است. 

دومء تواضع اهل معرفت است كه در آنها همين تواضع اوليا هست,ء لكن در مرتبه ناقصتر؛ زيرا مقام معرفت با مشاهدت 


حضورى فرق دارد. 


سوم, تواضع حكماست كه در رتبه» يس از اينهاست. آنان نيز اكر به مقام حكمت الهى رسيده باشند و قلب آنها به نور 


حكمت روشن شده باشد براى حق و خلق متواضع شوند, جنانكه در حكمتهاى لقمانى» در اين باره» سفارش شده. (0017) 


جهارم» تواضع مؤمنين است كه به نور ايمانء علم بالله بيدا كردند» و خود را نيز تا آنجا كه نور آنها روشنى داده؛» شناخته اند. 


يس براى حق وخلق» متواضع شوند. 
در مقايل هر يكك از اين مراتب» تكتئرى است؛ زيرا در هر احتجابى» كبريايى براى نفس حاصل شود. 


تواضع با تملق» و تكبر با عزّت نفس فرقها دارد» هم در مبادى هم در غايات هم در ثمرات. تواضع مبدأش علم بالله و علم به 
نفسء» و غايتش خداست يا كرامت خداء و نتيجه و ثمره اش كمال نفسانى. 


تماق هيد أت شر كه و حنهل خافن نفس اسك و قبره أشن حة خفت و خوارى و نقص وعار. 
تكبرء مبدأش خودبينى» خودخواهى» جهل و غفلت از حق و مظاهر او وغايتش نفس و 
9 


عرّنك تسن ميد أكن تر كل على اللندى اععماة يرق تعاك 6و خاسقن خب داسكهو لمره اشن نر كه غير 
فصل سوم: [شرح صدر و ضيق صدو] 


براى تواضع و تكتبرء موجبات و اسباب بسيارى است كه از جمله آنها شرح صدر و ضيق آن است. انسانى كه داراى شرح صدر 
باشدء هر جه از كمال و جمال و مال و منال و دولت وعَشَّم در خود ببيند» به آن اهميت ندهد و در نظرش بزركك و مهم 
نيايد. سعه وجود جنين انسانى» به قدرى است كه بر تمام واردات قلبى غلبه كند و از ظرف وجودشء هيج جيز لبريزى نكند. 
اين سعه صدرء از معرفت حق تعالى بيدا شود؛ [و] قلب را به مقام اطمينان و طمأنينه 
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ياد حق تعالى دل را از منازل و مناظر طبيعت منصرف كندء و تمام جهان و جهانيان را از نظر او بيندازد» و هممتش به مرتبه اى 
رسد كه تمام عوالم وجود در يبش نظرش نيايد. يس» هر جه واردات قلبى ييدا كند» دامن كير او نشود و خود را به واسطه آنها 
بزركك و بزركوار نشمارد و هر جه غير از حق و آثار اوستء در نظرش كوجكك باشد. اين خود, منشأ تواضع براى حق شودء و 
به تبع براى خلق؛ زيرا خلق را نيز از حق بيند. همين» منشأ عرّت نفس و بزركوارى هم شود؛ زيرا روح تملق كه از نفع طلبى و 


خودخواهى بيدا شود در او نيست. 


يس» خداخواهى سعه صدر آورد» و سعه صدر تواضع و عزّت نفس. در مقابل» خودخواهى و خودبينى هم از ضيق صدر است 
وهم ضيق صدر آورد و آن مبدأ تكتبر است؛ زيرا جون ضعفٍ قابليت و ضيق صدر داشتء هر جه در خود ببيند در نظرش 
مورد طمع اوست - ذلت و خوارى كشد و تملقها كويد. 

بلكه ميدأ همه مبادى در كمالات معرفه الله است و ترك نفس؛ و مبدأ همه نقايص و سيئات حبٌ نفس و خودخواهىء و راه 
اصلاح تمام مفاسدء اقبال به حق است و تركك هواهاى 

حوس 

نفسانيه؛ «مَا أَصَابَك مِنْ حَسَنَهِ فَمنَ اللّهِ وَ مَا أصَابَك مِنْ سَيئَهِ فَمنْ نَفْسِكك» (007). «مادر بتهاء بت نفس شماست». (00) 
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معرفت خداء نحبٌ خدا آوَرَد. اين خب حون كامل شد 


انسان را از خود منقطع كند و جون از خود منقطع شدء از همه عالم منقطع شود و جشم طمع به خود و ديككران نبندد» واز 
رجز شيطان و رجس طبيعت ياكيزه شود» و نور ازل در باطن قلب او طلوع و از باطن به ظاهر سرايت كند, و فعل و قول و تمام 
قوا و اعضاء او الهى و نورانى شود. يس در عين حال كه متواضع است بيش همه خلقء از هيج كس تملق نكويد. و جشم اميد 
و طمع بيش كسى باز نكند» و جشمش به دست خلق دوخته نباشد. 


بالعكسء احتجاب از حق و رؤيت نفس و خودخواهى و حبٌ نفس.ء انسان را از خدا منقطع و اسير نفس كند. جون بنده نفس 
شدء هر جا لذّات نفس ديدء آنجا رود؛ و يبش صاحبان دنيا و مال و منال خاضع و خوار شود و جشم طمع به آنها دوزد» ودر 
عين حالء به زيردستان و آنان كه جشم اميد به آنها ندارد» تكبر كند و سرافرازى نمايد. 


فصل جهارم: [موعظه در اين باب] 


هر علم و عملى كه انسان را از هواهاى نفسانيه و صفات ابليس دور كند و از سركشيهاى نفس بكاهدء آن علم نافع الهى و 
شيطانيه انسان را مبرًا نكند» آن علم و عمل از روى تصرّف شيطان و نفس أمّاره است. نه آن علم نافع و علم خدايى است 
كرجه علم معارفٍ اصطلاحى باشدء و نه آن عمل صالح و سازكار براى روح است كرجه جامع شرايط باشد. 


ميزان در سير و سلوك حق و باطلء قََدَّم نفس و حق استء و علامت آن را از ثمراتش بايد دريافت. اكنون سخن ما در تمام 
ثمرات و نتايج نيستء بلكه در همان تواضع و تكبر است. حضرت مولى المو دين فرمود: «اى طالب علم! همانا علم» داراى 
فضايل بسيار 


فض 


ست. يس سر آن» تواضع و جشم آنء برائت از حسد است ...). (0080) 


اكنون بايد انسانى كه داراى علم و عمل استء در خود و احوال خود و ملكات نفسانيه تفكر كند» و خود را در تحت نظر قرار 
داده» تفتيش كامل كندء ببيند در هر رشته اى از علوم هستء جه ملكاتى علم در او به ارث كذاشته؟ اكر از اهل معارف استء 
ببيند نور معرفه الله دل او را روشن كرده و با حق و مظاهر او مَحَبت بيدا كرده و متواضع شده؟ يا آنكه به واسطه جندى مُزاولات 
در اصطلاحات» به همه عالم و جميع علما به نظر حقارت - كه نظر ابليس است - نكّاه مى كند و حكما را قشرى مى خواند و 


ديكر علما را جزو حساب نمى آورد؛ مردم را جون حيوانات نظر مى كند؟! 


اكر جنين است بداند كه اين اصطلاحاتٍ بى مغزء حجاب معرفه الله و نقاب رخسار جانان شده. جيزى كه بايد انسان را از 
اسارت نفس وارسته كند واز علا-يق طبيعت بيرون ببرد» خود انسان را در سجن طبيعت محبوس كرده و در زير زنجيرهاى 
شيطان قرار داده. بيجاره داد از منازل عشق و مَحَتبَت مى زند و معارف الهيه را به جشم مردم مى كشد و خود زَنَار نفس و بت 


خودخواهى و خوديرستى را در زير جامه دارد واز خداى 


عالم غافل و به بند كان او - كه از او هستند - س ركشى مى كند. ابليس به تكثّر به آدم از مقام قرب دور شدء و تو با اين تكبر 
به آدمزادكانء مى خواهى راهى به معارف بيدا كنى؟ هيهات! نور معرفه الله بايد دل را الهى و از رجز شيطانى دور كند. يس 
جه شد كه درتو نيجه به عكس ذاذه؛ دل تو را منزلكاه شيطان و.مورد اسثيلاء ابليس قرار داده. 


بيجاره! تو كمان مى كنى اهل الله و اهل معارفى؟ اين نيز از تلبيسات نفس و شيطان است كه تو را سركرم به خودء واز خدا 
غافل» و به مشتى مفاهيم و الفاظ سر و صورت دار دلخوش كرده. در مقام علمء دم از تجليات مى زنى و عالم رااز حق مى 
خوانى و همه موجودات را جَلوات حق مى كُويى و در مقام عمل با شيطان شركت مى كنىء و به آدمزاد كان سركشى و تكبر 


مى كنى. بيش اهل معرفت اينء» تكثر به حق تعالى است. 
آن علم معارفى كه در انسان به جاى فروتنى و خاكسارى» سركثى و تَدلّل ايجاد كنده يس 
لبس 


مانده ابليس است. اين اصطلاحات اكر اين نتيجه را حاصل كندء از تمام علوم يست تر است؛ زيرا از علوم ديكر توقع نيست كه 
انسان را الهى و از قيود نفسانيه يكسره بيرون كند, و از حجابهاى ظلمانى طبيعت وا رهاند. صاحبان آن علوم نيز جنين دعوايى 
ندارند. يس آنها به سلامت نزديكترند. لااقل اين عُجب موجب هلاكت در آنها بيدا نشده؛ و وسيله معرفه الله آنها را از ساحت 


مقدّس حق دور نكرده. اكر آنان تكّر كنند» تكبر به خلق كردند» ولى تو به حسَّب 


اقرار خودت تكتبرت به خلق تككبر به حق است. يس واى به حال تو اى بيجاره كرفتار مشتى مفاهيم و سركرم ياره اى 
اصطلاحات كه عمر عزيز خود را در فرو رفتن به جاه طبيعت كذراندىء و از حق به واسطه علوم و معارف حقّه دور شدى! تو 
به معارف خيانت كردىء تو حق و علم حمّانى را وسيله عمل شيطانى كردى. قدرى از خواب غفلت برخيزه و به اين مفاهيم دل 
خوش مكنء, و كول ابليس لعين را مخور كه تو راز سرمنزل انسانيت و قرب حق تعالى دور كند. 


از اينجا حال ساير علوم را نيز بايد به دست آورد. اكر حكيمىء يا فقيهى, يا محدّث و مفسّرى! ببين از اين علوم» در قلب تو جه 
ياد كارهايى مانده» و جه ثمراتى از اين علوم» در درخت وجود تو يبدا شده؟ اكر در تو تواضع بيدا كنلده انق اشكر د| كو 
در ازدياد آن بكوشء واز حيله هاى نفسانى غافل مشو كه نفس و شيطان در كمين هستند» و در يى فرصت مى كردند كه 


انسان راز راه حق بركردانند. 
هيج كاه به كمالات خود مغرور مشو؛ كه غرور از شيطان است. هميشه به خود بدبين باش» و از سوء عاقبت در ترس و هراس. 


اكر ديدى در تو ازاين علوم اعجاب و خودبينى و خوديسندى حاصل شده است» بدان كه طعمه ابليس شدى و از راه سعادت 
دور افتادى. آنكاه نظر كن ببين جز ياره اى اصطلاحات بى مغز. جه در دست دارى؟ آيا مى توان با اين اصطلاحات» ملائكه 


الله غلاظ و شداد را جواب داد؟ آيا مى شود با هيولى و صورت و معانى حرفيه 


و مانند اينهاء خداى عالم را بازى داد؟ كيرم در اين عالم كه كشف سراير نمى شود, بتوان به بندكان خدا تدلّل و تكئر كرد و 
با آنها با تحقير و توهين رفتار كرد آيا مى توان در قبر و قيامت هم باز با همين ياى جوبين رفت و از صراط هم مى توان با اين 
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علم قرآن و حديثء بايد اصلاح حال تو را كند و اخلاق دوستان خدا را در تو ايجاد كند؛ نه يس از ينجاه سال تحصيل علوم 


دينى» به صفات شيطانى تو را متصف كند. 


به جان دوست قسم كه اككر علوم الهى و دينىء ما را هدايت به راه راستى و درستى نكند و تهذيب باطن و ظاهر ما را نكندء 
يست ترين شغلها از آن بهتر است؛ جه شغلهاى دنيوى نتيجه هاى عاجلى دارند و مفاسد آنها كمتر است» ولى علوم دينى اكر 


سرمايه تعمير دنيا شود» دين فروشى است و وزر و وبالش از همه جيز بالاتر است. 


وعيبٍ كندء و خود رااز بندكان خدا بالاتر و بهتر بداند» و بر مخلوق خدا سركشى و سرفرازى كند» و خود را عالِم و بزركك. 


و ديكران را جاهل و بى مقدار محسوب كند. 


جقدر جهل مى خواهد كه انسان كمان كند با اين مفاهيم بى مغزء خود را به مقام علماء بالله رسانده و ملائكه ير خود را زير 


ياى او فرش كرده؛ و با اين خيالات توقع تجليل و احترام از بندكان خدا داشته» و راه 


[را] در كوجه ها و جايكاه را در مجالس بر بندكان خدا تنكك كند. 


روشن كند و وسعت دهد و شرح صدر آوَرَد وراه هدايت و سلوك را روشن كند. جه شده است كه در ما اين علوم رسمى؛ 
ظلمات و ضيق صدر و تدلّل و تكمّر ايجاد كرده؟! آيا مى توان اين الفاظ را علوم دانست و با آن در جهان سرافرازى كرد؟ 


عزيزا! از خواب كران برخيز» و اين امراض كوناكون را با قرآن و حديث علاج كن» و دست تمسشكك به حبل الله متين الهى و 
دامن اولياء خدا زن! بيغمبر خدا اين دو نعمت بزركك را براى ما كذاشت (28088) كه به واسطه تمش كك به آنها ازاين كودال 


ظلمانى طبيعت» خود را نجات دهيم, و از اين زنجيرها و غلها خلاصى يبدا كنيم» و به سيره انبيا و اوليا متصف شويم. 


عرض 


جه شد كه علوم انبيا و اولياء هر روز ما رااز خدا دور واز حزب عقل بعيد» وبه شيطان و حزب جهل نزديكك مى كند؟ يس 
بايد كى به فكر اصلاح افتاد؟ 


نكردى! يس بايد جه وقت يكك قدم براى خدا برداشت؟ اينها همه دنيا بود» و تو را به دنيا نزديكك كردء واز خدا و آخرت دور 


كردء و علاقه به دنيا و طبيعت را در دل تو زياد كرد؛ (أَلَمْ أن لِلَذِينَ آمَنُوا 


أن تَحْمَّعَ فُلُوبُهُْ ذِكر الله وَ مَا َرَلَ مِنَ الْحَقِّ؛ (201). اينها كه ذكر شدء حال علماست. 


اما اهل عمل و زمّاد و عتاد» آنها نيز بايد از احوال نفوس خود تفتيش كنندء ببينند يس از ينجاه سال عبادت و زهدء در قلوب 
آنها از آنجه آثارى حاصل شده؟ آيا نماز ينجاه ساله آنها را به اخلاق دوستان خخدا و انبيا عليهم السلام نزديكك كرده؛ و 
خوف و خشيت و تواضع و مانند آنها ايجاد كرده؟ يا نماز ينجاه ساله» عُجِبٍ و كبر آورده؛ به بندكان خدا با تدلّل و تكبر رفتار 
كندء و از آنها توقع احترام و اكرام دارد؟ اكر جنين استء بداند كه شيطان را در او تصرّف استء و اعمال او شيطانى و نفسانى 
استء و جنين عملى او را از خدا دور و به شيطان و جنود ابليسى نزديكك كند. 


نمازى كه معراج مؤمن و مقَرّب متّقين است» بايد علاقه هاى دنيايى را بككسلاند» و زنجيرهاى طبيعت را ياره كند؛ ينجاه سال 
سجده بر خاككء بايد روح تواضع و تذلّل در انسان ايجاد كند اككر تصرف شيطان در كار نباشد. نمازى كه با دست شيطان 
بيايد معجون ابليس است نه معجون الهى. جنين معجونى رفع امراض قلبيه نكند. سهل استء به امراض و دردهاى درونى 
ييفزايد» و دل را به حزب شيطان و جهل نزديكك كند. 


واى بر آن نمازكزارى كه ينجاه سال به خيال خود قصد قربت در نماز خود كرده. و در افتتاح نماز «وَجَهْتٌ وَجهى لِلَذِى فَطَرَ 


الشّموات و الأخض) (0808) و «إياك تعد وَ إباك تُشْتعِين)» (009) در حضور حق تعالى كفته و يس از اين همه دغوى هر روز 


نا 


دور واز معراج قرب مهجور كرديده؛ و به حزب شيطانى نزديكك و به جاى ثمره تقرّب به حق و تجافى از دار غرور» ثمره غرور 
شيطانى و غجب و كبر كه ارث ابليس است از آن حاصل شله. 


آيا نيامده وقت آن كه درصدد اصلاح نفس برآ ييم» و براى علاج امراض آن قدمى برداريم؟ 


براى اصلاح نفس ايام جوانى سزاوارتر است؛ زيرا هم اراده قويتر استء و هم كدورت و ظلمتٍ نفس كمتر وهم بار معصيت 
زياد نشده كه جبران آن مشكل باشد. جوانان قدر ايام جوانى را بدانند. اين نعمت بزركك را با غفلت نككذرانند كه در ايام 
ييرى اصلاح نفس بسيار مشكل است. مشكلات بسيار در سن ييرى براى انسان هست كه در ايام جوانى نيستء لكن شيطان و 
وى اناو ا مجان وطاطتر ووو كنبو هن كن تلو أن وق رصده مضي ابدةا 1 كد حا قيعت رسيس بر 
معاصى متراكم و كدورتهاى نفسى زياد شدء آنككاه نيز با تسويف و تعويق مى كذرانند» تا اصل سرمايه رااز دست بدهد وبا 
خذّلان و خسرانء وارد دار انتقام شود؛ ١وَ‏ اضر * 4 الإنْسَانَ لَفى خُشر» (820). جه خسرانى بالأكن اق اكه رمام ا سعادظ 
ابدى را در شقاوت ابدى خرج كند و مايه حيات و نجات,ء در فناى خود به كار اندازد» و تا آخر عمر از غفلت و مستى به خود 


نيايد. 
فصل بنجم: شمّه اى از احاديث شريفه در اين باب 


حضرت صادق (سلام الله عليه) فرمود: 


در آن جيزهايى كه خداى (عرّوجل) به ذاود وحى فرستادء اين بود كه: «اى داود! جنانكه نزديكترين مردم به خدا متواضعان 


هستند» همين طور دورترين مردم به او متكبرانند). 


021 


اين حديث شريفء براى اهل يقظه و اصحاب معرفت كفايت مى كند. تقوب به حق تعالى سرجشمه همه سعادات استء و 


دورى از آن ساحت مقدّس مايه همه شقاوتها. آنان كه 
فض 


خداخواه و خداطلبند و خود رااز جنود خدا و اهل علم مى دانند» و آنان كه براى تقرّب به حق تعالى به مناسكك و عبادات قيام 
مى كنند» بايد از خود مراقبت كامل كنند» كه نتيجه مطلوبه حاصل نشود مكر به انصاف به تواضع و اجتناب از تكثر. 


ما با آنان كه علم و عمل را براى دنيا طلب مى كتند» حرفى نداريم - حساب آنان با خحداى جار است - لكن آنها كه مذّعى 
هستند خداطلب و حق جو هستندء بايد از اين حديث حساب كار خود را بكنند واين حديث محكك باشد براى آنان كه نفس 
أثزازه رايه آن افتيحان كتند؛ اكر باز در دل تكثر دارتند و ذر عمل متكيثر همسعتل» يفهمتد اعمالشان و علومشان نيز برائ خندا 
نيستء بلكه براى نفس أمّراره است؛ زيرا اكر براى تقرّب به خدا بود بايد به تواضع متٌصف شوند كه از همه جيز انسان را به 
خدا نزديكتر مى كند. 


عيسى بن مريم به حواريين كفت: «من حاجتى به شما دارم آن را برآوريد». كفتند: حاجتت رواست اى روح الله! يبس برخاست 
وياهاى آنها را شست و شو داد. كفتند: ما سزاوارتر بوديم در اين كار از تو. فرمود: «سزاوارترين مردم به خدمت نمودن به 
خلق» عالم است. من براى شما اين كونه تواضع كردم كه شما نيز براى مردم بعد از من اين كونه تواضع كنيد). آنكاه عيسى 
كفت: «به تواضع تعمير مى شود حكمت,ء نه به تكبّر. 


جنانكه در زمين نرم زراعت مى رويدء نه در كوهستان». (؟085) 


ذكر احوال رجالٍ بزركك و اوليا وانبيا كه در قرآن كريم و احاديث شريفه وارد شده. براى تاريخ كويى نيستء بلكه براى 
تكميل بشر است كه از حالات بز ركان عالم عبرت كيرند و خود را به صفات كريمه آنان و اخلاقٍ فاضله ايشان» متٌصف كنند. 


اين حديث شريف راء علما و يز ركان بيشتر بايد مورد نظر قرار دهند» و از علماء بالله و رجال دين دستور اخلاقى و دينى اتخاذ 
كقبو وا شيوسيدر كان انبا وبردساة و معلماق ناد كير دوو هود رانبه ا الاق ررر كذ اله موصو شك كتددر 


اينكه عيسى مسيح شست و شوى ياى حواريين را حاجت خود, و خود را نيازمند به آن دانستء و اين غايتٍ تذلل و تواضع 


است. 

اينكه فرمود: «سزاوارترين مردم به خدمت نمودن به مردم» علما هستند)» براى آن است كه 
سن 

تواضع ثمره علم بالله و علم به نفس است و اين در علما بايد حاصل شود. 


آن عالمى كه به صفت تواضع موصوف نباشد و از مردم جشم داشت كرنش و تواضع داشته باشد» عالم نيستء و آن انبار 
مفاهيم رجز شيطانى است. اكر با اين مفاهيم سعادت و سلامت حاصل مى شدء ابليس نيز بايد سعيد باشد. علمى كه خاصيت 


خود رااز دست بدهد» حجاب غليظى است كه رهايى از آنء از همه جيز مشكلتر است. 


اينكه فرمود: «به تواضع آبادان مى شود حكمت» يا مقصود آن است كه تادر قلب تواضع نباشد» حكمت در آن رشد نمى 
نمايد - جنانكه تا زمين نرم نباشد» نبات در آن رشد نمى كند - يا آنكه تا تواضع در 


نتيجه بككيرند و اين هر دو مطلب درست استء هم دستور اصلاح نفس است و هم دستور اصلاح غير. 


يس آنان كه خود را راهنماى طريق سعادت معرّفى مى كنند, بايد با اين صفتٍ شريف خلق را دعوت كنند, و سيره انبيا و اوليا 
عليهم السلام را در نظر داشته باشند كه با آن همه مقامات» جطور سلوكك با خلق خدا مى كردند, و دلهاى آنها را با جه اخلاق 
كريمه نرم و خاضع مى كردند! 


تا نورانيت و صفا و مَحَبَت و تواضع در قلب عالم و مرشد نباشد» نمى تواند به ارشاد خلق و تعليم مردم قيام كند. 


با اخلاق ناهنجار و صفات ذميمه؛ حق نيز از ميان مى رود. اكر عالم جبار و متككبر شدء خاصيت علمش باطل مى شود و اين 
بزركتر خيانت است به علم و معارف كه مردم رااز حق و حقيقت منصرف مى كند و جون عالم, به وظيفه علم - كه اخلاق 
حسنه است - رفتار نكرد» دين و علم از نظر مردم مى افتد» و عقيده مردم سست مى شود. و دلها از علماء حق هم منصرف مى 
شودء واين يكى از بزركترين ضربتهايى است كه به ييكر ديانت و حقيقت از دست علماء وظيفه نشناس مى خورد كه كمثر 


جيزى مى تواند اين طور مؤثر باشد. 


بيك اخلاق ناهنجار از يكك عالم و يكك عمل خلاف از يكك نفر طلبه» آن قدرى كه كمكك مى كند در فساد اخلاق و اعمال 
مردمء كمتر جيزى مى تواند آن قدر كمكك كند. يس اينان بايد خيلى از خود مواظبت كنند كه 


علاوه بر آنكه عهده دار سعادت خود هستند. عهده دار سعادت مردم نيز هستند؛ و فساد و زشتى اينان با ديككران خيلى فرق 


دارد و حبجت بر آنها تمامتر است. 

فصل ششم: احاديث تكبّر 

متكتبران» به صورت مورجكان ضعيفى شوند, و مردم آنان را يايمال كنند» تا خداوند از حساب فارغ شود. (0287) 

صورت غيبيه تكثر» صورت مورجه ضعيف است. شايد اين صورت برزخيه قيامتيه» براى كوجكك و صغير بودن نفس شخص 
متكبر باشد» جنانكه معلوم شد كه تكبر از كوجكى حوصله و ضعف نفس و ضيق صدر است. ون م ا اكد 
كوجكك است. و صور غيبيه ملكوتيه» تابع مَلّكات نفسانيه استء و بدن ظلّ روح است در عالم ملكوتء و تعضصّدى از تبعيت آن 


ندارد. يبس كوجكى و حقارت روح به بدن سراد بت كندء و آن را به صورت حيوان كوحكك بى مقدارى درآورد كه در زير 


ياى مخلوق يايمال شود تا مردم از حساب فارغ شوند. 


متاح امك ان سورت غيه بكرن هكين العمل أطوان تلك ذناوية بالاتته و كوخ اننكا خوه ر اجر كم اه داذه اسنتء 
حق تعالى او را در آن عالم كوجكك و حقير كند. ١كما‏ نَدِينٌ تدانُ». (ع2ه) از حضرت صادق عليه السلام روايت شده است 
أكه: 


در جهنم وادى اى است براى متكران كه آن را شمر كويند. به خحداى تعالى شكايت كرد از شدّت حرارت خود و خواهش 
كرة كه ادن هد تنفس كندء يسن نفس كعد وسجهت أو ان محترق شد (20ة) 


محل عذاب 


وآتش استء از شدّت حرارت به ناله درآ يد و از نفس آن جهئم محترق شود. ما با اين عذاب» جطور به سر بريم؟ براى اين 
جند روزه سركشى و بزركى فروشى به بند كان خدا يا تكبر به عبادت و اطاعت خداء جطور خود را حاضر كنيم براى جنين 


عذابى كه جهنم را به فرياد در آوَّرّد؟ واى به حال غفلت و سرمستى ما. 
ريل 
افان از انق ف احوني و خوات سكين ماد 


خداوند!! ما بندكان ضعيف بيجاره را كه دستمان از همه جيز خالى است و به غير از دركاه تو يناهى نداريمء با اين تش مى 


بارالها! تو ضعف و بيجا ركى ما را خود مى دانى» تو نازكى يوست و كوشت مارا مى بينى» ما را با آن عذاب جه جاره است؟! 


دايا نيق كان تزنا نكر مشر ةو فى سافن همه بنذ كالنك و انو كتت ف | تان روا عدا و ويه نا انان :رففان فرناة تدرا يدن 
آنان. تو ما را خلق فرمودى و نعمتهاى غير متناهيه مرحمت كردى بدون آنكه خدمتى كرده باشيم» نعمتهاى تو همه ابتدايى 
الست له التحنات 


بارالها! تو خود را به رحمت و رحمانيت به ما معرّفى فرمودىء و ما تو را به فضل و رحمت شناختيم. توفرمودى در كتاب 
دزو كك تخواة: «إنّ الله ركذة الذثوت حميعا؛ (0898). جشم داشت ما به رحمتهاى توستء و از خود و كرده هاى خود مأيوسيم. ما 
جه هستيم كه با عمل» به در كاه تو بياييم. 


وَ حمل الزَاد أفبح كل شَّىء 
إذا كان الؤفُودٌ عَلَى الكريم (381) 


عذاب و عقاب ما بر بزركى و عظمت توافزايشى نمى دهد» و رحمت و رأفت به بند كان در سعه رحمت تو 


نقصى وارد نمى كند. شيوه تو احسان است و عادت تو كرم. كو كه مااز شدّت جهل و بى حيايىء به ستيزه برخاستيم» و 


نافرمانى كرديم» لكن رحمت تو بسته به معصيت و اطاعت مخلوق نيست. 
خدايا! با فضل و رحمتت با ما رفتار فرماء و ما را به سيئات اعمال و رذائل اخلاق ماء مكير إنَك أنْتَ أَرْحَمُ الرَاجِمِينَ. 


قال أبُو جَعْفرِ عليه السلام: «العز رداءً الله الكية إزاية فهة تناول شنا مِنْهُ أكيهُ الله فى نار 0 (02 وَعَنْ أبى جَعْفَرِ وَ أبى 
عَئِداائِهِ عليهما السلام: «لا يدْخُل الجنة مَنْ فى قَلبِهِ تقال ذَرَهِ مِنْ كثرا. (094) وَ عَنْ أبى 


درس 


جَعْمَر عليه السلام: «الكبِدٌ مَطايا التَار؛. (810) و قال رَسُولُ الله صلى الله عليه و آله: «أككدٌ أل م المَتَكبدونَ». (١/1ه)‏ 
فصل هفتم: تواضع از جنود عقل و تكبّر از جنود جهل است 


از فطرتهايى كه تمام بشر بر آن مخمورند به طورى كه در تمام افرادٍ اين نوع» احدى را برخلا-ف آن نتوان يافت» تواضع و 
فروتنى و تعظيم» بيش عظيم و بزركك است. قلب انسانى اكر عظمت و بزركى كسى را ادراكك كرد ناجار و از روى جبلت و 
فطرت (بدون إعمال رويه) ازاو تعظيم كند ودر بيشكاه او سر كوجكى فرو آورد وفروتن شود و به تبَع اين فروتنى براى آآن 


2 


بزرككء براى توابع و بستككان او نيز متواضع شود به طور تَبَع و بستكى. 


و جون فطرت متواضع بيش عظيم مطلق و بزركك به تمام معنى استء از اين جهت اككر براى او احتجاب در طبيعت رخ ندهدء 
جلال 


و جمالهاء ظلّ عظمت و جلال و جمال اوست. 


يس انسانء به حسب فطرت اصليه غير محجوبه به احكام طبيعت» براى حق تعالى بالذات و براى مظاهر او بالعرض» متواضع 


است و تواضع براى بند كان عين تواضع ا حق: اسنت: 


ازاين تواضع كه روى فطرت اصليه ظهو ركند». دست تصرّف نفس و شيطان كوتاه است. از اين جهتء اين تواضع براى خود و 


خودخواهى نيستء وو از طمع و جشم داشت براى استفاده. مُنرّه و مَبِرّى است. 


قلبش جز به ذات مقدس حق تعالى نيست و اين تكثير» عين توحيد و اين توجّه به خلق» عين توه به حق است و جون اين خلق 
از سرجشمه معرفت و مَحَبَت است» خود عين معرفه الله و محبه الله است. صاحب اين فطرتء از احدى از مخلوقات» جايلوسى 


ذكلة ودرا دا شان جعرد عراه دز انكانت اذ بحن إن 

يس به وضوح ييوست كه تواضع از حق و خلقء از لوازم فطرت مخموره است. از اينجا 

زفننا 

معلوم شود كه تكبر و تملّى» هر دو از فطرت محجوبه است؛ زيرا انسان كه به حجابهاى نفسانيه محجوب شد و خودبينى و 
خودخواهى براو حكومت كردهء اين خودبينى مبدأ شود كه براى خود كمالاءت بسيارى ثابت كندء واز مبدأ كمالات غافل 


شود» و ديكران را كوجكك شمارد - اكر جشم طمع مادّى بيش آنها نداشته باشد - و بزركك شمارد اكر اين طمع را به آنها 


ياتنه سن كرا كتير رنروشاة وتقياق كرون اذا اعا داز شن عبان فطررة 


سوى شيطان و طبيعت شود و به واسطه آن به مردم تكبر كند و كاهى از آنها تملق كويد. 


مقصى 11 تُوَّدَهِ و ضد آن: تَسَرّع 
فصل اوَل: [نَوَدَه و نَسَرّع از صفات ظاهره و باطنه است] 


«توّده) جون هُمَرّه به معنى تثئت در امر و به معنى رزانت و تأنى و به معنى طمأنينه درحركتء (207) و «تسرّع) در مقابل همه 
اسياست [#باة) 


رزانت و تأنْى از صفات نفسانيه است كه آثار آن در ظاهر نيز طمأنينه و ثقّل در حركت است. اككر رزانت و وقار در قلب 
حاصل شدء رزانت در رأى و عقايد نيز حاصل شود واز آنء رزانت در كردار و كفتار نيز حاصل آيد؛ جنانكه شتابز د كَى و 
تسرّع نيز از قلب سرايت به ظاهر كند. جنين نيست كه جنود عقل و جهل اختصاص به صفات باطنه داشته باشد - جنانكه از 
تأمّل در حديث شريف معلوم شود - بلكه جميع خيرات از جنود عقل استء جه خيرات باطنه يا ظاهره؛ و جميع شرور از جنود 
جهل است, جه شرور ظاهره يا باطنه. 


اخلاق نفسانيه. ظهور حقايق و سرائر باطنيه روحيه است؛ جنانكه اعمال ظاهريه. ظهور ملكات و اخلاق نفسانيه است. از شدّت 
اتصال و وحدت مقامات نفسانيه. تمام احكام باطن به ظاهر و ظاهر به باطن سرايت كند. از اين جهت در شريعت مطهّره به 


حفظ ظاهر و صورثء خيلى اهميت ذاده شده است؛ حتى در كيفيت نشستن و برخاستن و راه رفتن و كفتكو كردن 


رشان 


دستوراتى داده شده؛ زيرا از تمام اعمال ظاهريه؛ در نفس و روح وديعه هايى كذاشته مى شود كه روح 


به واسطه آنها تغيبرات كلى حاصل مى كند. اككر انسان در راه رفتن شتابزد كى كندء در روح او نيز توليد شتابزد كى شود؛ 
جنانكه روح شتابزده نيز ظاهر را شتايزده كند. همين طور انسان اككر در اعمال ظاهريه» وقار و سكينه و طمأنينه را إعمال كند - 
كرجه با تكلف و به خودبندى - كم كم در باطن روحء اين ملكه شريفه طمأنينه و تثت حاصل شود. اين ملكه شريفه؛ مبدأ 


سيارى از خيرات و كمالات است. 


فصل دوم: [مقصود از نُوّده و تَسرّْع] 


ظاهر اين است كه مراد از ١نْوّدّه)‏ در حديث شريف - به مناسبت مقابله با «تسرّع) - تأَنْى باشدء و آن عبارت از اعتدال قوّه 


غضب است كه حدّ افراط آن تسرّع است. 


شايد مراد از آن» تثبت بود كه آن نيز از اعتدال قوه غضبء و از فروع شجاعت استء و آن عبارت از آن است كه نفس در 
تحمّل شدائد و بيش آمدهاى كوناكون الم خوددار باشد و بزودى از ميدان در نرودء و سبكك بارى و سهل انككارى نكند» و 


خفت و تندى به خرج ندهدء واين أعم است از بيش آمدهاى اخلاقى و روحى يا بيش آمدهاى طبيعى و جسمانى. 


نفسى كه داراى تبات باشدء از ناملايمات روحى از حوصله بيرون نرودء و در مقابل ناكوارها يا برجا بايستدء و از طمأنينه و 


تباتك او كاسةه كدو شايك اسهريةه «فَاسْتَقِمْ كما أَمِوْتٌ وَ مَنْ ثاب مَعَكك) (015) اشارت به اين مقام نفس باشد. 


البته تحصيل جنين روحى در جامعه؛ از مهمترين امور استء و در عين حال از مشكلترين كارهاست و از اين جهت در روايت 


«سوره هود مرا يير كرد براى اين آيه» (ه/01) و اين آيه با آنكه در سوره شورى (02728) نيز هستء اختصاص به سوره هود شايد 
براى ذيل آن باشد كه مى فرمايد: «وَ مَنْ تاب مَعَكك)؛ در سوره شورى اين ذيل را ندارد. از اين جهت كه تحصيل استقامت در 


امت» امرى است مشكل و سختء آيه اين سوره را ذكر فرمود. 
ع0 
بالحيلة نانك وباديرجا نوو ذو امورة] سنابة نافكا رف يدو مدر كلاتهاف .سكن شرق كه ناف ثم واشهله تاملاننات و قداقة اذ 


جنكك روكردان نكردد؛ ودر دَّبٌ از نواميس الهيه لغزش براى او رخ ندهد؛ جنانكه در ناملايماتٍ روحيه نيز لغزش نكند و 


به عكسء «تسرّع» يكى از ملكات ناهنجار است كه انسان به واسطه آن در هيج جيز قرار نكيرد» و بزودى سبكك مغزى و تهى 
بارى كندء نه در بيش آمدهاى روحى خوددار باشد» و نه در شدائد جسمى يايدار. از اين خُلق ناهنجار» مفاسد بسيار فردى و 
اجتماعى در مدينه فاضله رخ دهد. انسان اككر داراى جنين روحى باشدء جه بسا كه به واسطه بيش آمدهاى كوجكى خود را 
ببازد واز وظايف الهيه و روحانيه جشم يوشى كند و جه بسا كه نفس و شيطان بر او غلبه واو را از راه حق منصرف كنند و 


ايمان او دستخوش آنان كردد» و شعار دينى و مذهبى و شرفى خود را يكسره از دست بدهد. 
طمأنينه نفس و ثّبات قدم است كه انسان را در مقابل حزب شيطان نككهدارى كند, و بر لشكرهاى جهل و شيطنت غلبه دهد. 


طمأنيته نفسن و ثبات'است كه انسان 


را بر قوّه غضب و شهوت جيره كندء و در بيشكاه آنها تسليم نشود» بلكه تمام قواى باطنى و ظاهرى را در تحت اطاعت روح 


درآورد. 


تبات و يايدارى است كه انسان را در بيش آمدهاى ناكوار عالم و فشارهاى روحى و جسمىء جون سدّى آهنين يا برجا نكاه 
دارد» و نككذارد لغزش و سستى در انسان رخ دهد. حفظ قَوّه ايمان و دين با طمأنينه نفس و سكونت روح. به آسانى ميثدر 
استء و تا دّم آخرين, انسان را در مقابل بادهاى تند عالم محفوظ كند. 


طمأنينه نفس و ثّبات قدم,ء نككذارد اخلاق و اطوار اجانب و منافقين در انسان رخنه كند. انسان با تبات و طمأنينه نفس» خود 
يكك ملت واحده است كه اككر سيلهاى اخلا.ق زشت و بى دينى تمام مردم را ببرد» او جون كوه آهنين در مقابل همه جيز 
ايستادكى كند و از تنهايى وحشت نكند. 


انسان با ثبات و طمأنينه مى تواند تمام وظايف فردى و اجتماعى را انجام دهد و در هيج مرحله از زندكانى مادّى و روحانى 
حارس 

بزركان دين با اين قوه بزركك روحانى در مقابل ميليونها جمعيت جاهل زشتخو قيام مى كردند و به خود خيال لغزشى راه نمى 
دادند. اين روح بزركك در انبياء عظام است كه يكك تنه در مقابل يندارهاى جاهلانه يكك جهان قيام و نهضت مى كنند واز 


تنهايى خود و زيادى جمعيتهاى مخالف هيج خوف و وحشتى به خود راه ندهند و بر همه يندارهاى بيخردانه جيره شوند و 
تمام عادات و اطوار جهانيان را يايمال كنند و آنها را به رنكك خود درآورند. اين روح تبات با طمأنينه است كه 


جمعيتهاى كم را در مقابل كروه هاى انبوه حفظ مى كندء و بر ممالكك بز رك عالّم با عِدَدّه وعد معدود مسلط و جيره مى 
كند. 


خداى تعالى درقرآن شريف به اين قوّه طمأئينه و ثبات» اهميث شايان داده و فرموده: «بيست ثفر اينان بر دويست نفر ديكران 


غالب و جيره مى شوند» (00) و همين طور هم شد. )(ملاج) 
فصل سوم: تأنى و تنبْتَ از جنود عقل و تسرّع از جنود جهل است 


انسان به حسب فطرت اوّلِيه كه حق تعالى او را به آن مخمّر فرموده» عاشق كمال مطلق و متنفّر از نقص استء و اكر توجه به 
نقص كند و مَحََت غير كمال مطلق در او بيدا شود. از احتجاب فطرت است. از اين جهتء توجه به خود و خودخواهى و 
ييروى از شهوات و مقاصد حيوانى و تبعيت از شيطانٍ واهمه داخلى و شيطان بزركك خارجىء برخلاف فطرت اوليه اوست و 
شكك نيست كه تمام عجله ها و شتابزد كيها و بى ثّباتيها و بى قراريهاء از خوف نرسيدن به مآرب نفسانيه و لدّات و شهوات 


كيرانه وااققدانامتا صل سيواق اسع 


قلبسن كةنورآن نون توسييد وافعر فك كمال فظلق تايياه باد دازاق طماتههةو ناك وتان و قرا اسك ذلى كدتورات نه 
معرقك سق (حا علق كتيده باشد و سجارى اعون :زا بها درت اومن وانوو شود ول كدوم كم وسكون غود و هيه 
موجودات را ازاو مى داند» و زمام امر موجودات را به دست خود آنها نمى داند. جنين قلبى اضطراب و شتابزد كى و بى قرارى 


ندارد. 
به عكسء دلى كه از معرفت محتّجب و در حجابهاى خودبينى و شهوات و لذَّات حيوانى 
وطريقا 


أقدان اقبت اذ فيت الذاظ يوا وفنا كك اسن مكفيى يفي لما نكة قلت 


رااز دست داده و در كارها با عجله و شتابزدكى اقدام كند. 


اولياء خدا نظرشان به دعا انقطاع به حق تعالى استء و او و مذاكره و خلوت با او را وسيله خوديرستى و خودخواهى نمى كنند؛ 
بلكه هر جه بخواهند براى آن است كه باب مراوده با دوست را مفتوح كنند. «در دل دوست به هر حيله رهى بايد كردا (214). 
ما اسيران نفس و شهوتء خدا را براى خرما مى خواهيم و دوست مطلق را فداى لدّات نفسانيه مى كنيم و اين از بز ركترين 
خطاهاست كه اكر دل ما حظى از معرفت داشت و جلوه اى از مَحَتت در آن حاصل بود؛ بايد از خجلت بميريم؛ و سر 
شرمسارى را تا قيامت به زير افكنيم. آنان اكر جيزى بخواهند» جون كرامت دوست استء مى خواهند. ببين محبٌ حقيقى على 
بن أبى طالب (سلام الله عليه) جه مى كويد: 


َعَم يا إلهى وَّ سَّيدى وَ مَؤلاى وَ رَبَىء صَبَوْتٌ عَلى عرذابكك 5 فكيفٌ أَصْيرٌ عَلى فراقكك. وَمَتِنِى يا إلهى صَبَْتٌ عَلى حر ناركك 
فكي أَصِيرُ عن النظر إلى كرامتكك. (880) 


على :يق أوى”طالة شر سحلقة غشاق خذاء يوقت :وا براى "بشت نس شواهد حون دان كرات است من عواهد ما بيجازه اهز 
جه مى خواهيم براى خود مى خواهيم؛ خدا را هم براى خود مى خواهيم. عاق جمال ازل» هر جه مى خواهند براى دوست 
مى خواهند؛ بهشت را هم جون دار كرامت است مى خواهندء نه جون جاى خورد و خوراك حيوانى [است]. ما حيوانات» 
جراكاه بهشت و مراتع آن را مى خواهيم ودر بهشت هم بيش از آن مقامى نداريم. آنان بهشت وهر جه هست [را] براى 


دوست مى خواهند» و همه جيز را وسيله براى دوست و 


معرفت و انقطاع به كوى او قرار مى دهند. 
بار الها! ما راازاين غفلت و خودخواهى عاك عمدو لهام ادن أشاراك ودكدور قن العمان ذو الد اك وروت ون 


يروردكارا! حجاب خودخواهى و خودبينىء ما رااز وصول به باركاه تو باز داشته و دل ما رااز محبوب مطلق منصرف نموده؛ 


تو خود اين حجاب را به دست قدرت خود بردار. 
يذرضنا 


مقصد ٠١‏ حلم و ضد آن: سَفَه 
فصل اوّل: [معنى حلم و سفه] 


حلم از شعب اعتدال قِوّه غضب است و آن عبارت از ملكه اى است كه نفس را به واسطه آن طمأنينه حاصل شود كه بزودى و 
بى موقع» هيجان قوّه غضب او نشودء و اكر برخلاف ميل نفسانى او جيزى رخ دهد و به او مكروه يا ناكوارى رسدء از حوصله 


ى حَ ٠‏ 00 
بيرون نرود و كُسيخته لجام نشود. 


در مقابل آن «سَفَها به فتح فاء أشن از سَفَةَ از باب عَلِمَ يعلّم؛ «يقال: سَفَهَ الرجل؛ أى عدم نا الجر حلمه؛ أى أطاشّه 
وااكني ون نش وماك سك وزع ل ليتكوك و رفاك لظيو نتملكه اف المت كدي راسد | نه فض | 
حوصله بيرون رود وبا ناملايمات سازكار نباشد. و بدون ميزان واز روى جهالت افسار كسيخته شود» و غضبش به جوش آيد 
وخووةان فاشلو و امن ال لعي افراط 8ه فيب اسع اناد سفاعف: دن اسل مان منكع مدوفى و شيالة وخنت قل 
باشد. جون كسى كه متمكن از حفظ قوّه غضبيه نيست جاهل و سبكك مغز و خفيف العقل استء از خلاف حلم به سفاهت 


تعبير شده است؛ نه آنكه جوهراً معناى سَفَه ضد حلم باشد. اين كرجه مخالف ظاهر 


قول لغويين استء. لكن موافق اعتبار و ريشه لغت است. در هر صورت در مقصد ما مدخليتى ندارد. 
فصل دوم: [ثمرات قوّه غضبيه] 


قوّه غضبيه اككر تحت تصرف عقل و شرع تربيت شود يكى از بزركترين نعتمهاى الهى و بالاترين كمكك كارها به راه سعادت 
است. و با قوّه غضب حفظ نظام جهان و حفظ بقاى شخص و نوع شود, و مدخليتى بزركك در تشكيل مدينه فاضله دارد. با اين 
قوّه شريفه انسان و حيوان حفظ بقاء خود و نوع خود, واز ناملايمات طبيعت دفاع كند و خود را از زوال وفنا نجات دهد. اكر 


ابن لفن اسان تبوف اذ سيار 31 "الاك و كرالك باز عن عاند و يعفل 
رضن 
نظام عائله نمى كرد و از مدينه فاضله ذبّ نمى نمود. 


حكما و دانشمندان براى خروج از حدٌ نقص و تفريط آنء دستوراتى داده و خود براى تهييج آن به كارهايى فوق العاده اقدام 
مى كردند؛ جنانكه از بعضى معروف است كه براى خروج از تفريط آنء در مواقع خوفناك مى رفت و نفس را در مخاطرات 
ف اتداشه و ونور حرق فلقمل "كلت نروار آانين قفر جا 'الكدخورت رس وال انين جور كل 18100 كرجه اين نحو 
معالجات» زياده روى و افراط است,ء لكن اصل علاج براى بيدار كردن قوّه غضب در صورت سستى و فتور آن لازم است؛ زيرا 
از سستى آن خلل عظيم بر نظام جمعيت و حكومت مدينه فاضله لازم آيد» و خطرهاى بزركك بر زندكانى فردى و اجتماعى 
رخ دهده و عيبهاى بزركك مترئّب بر حُمود اين قوّه شريفه شود؛ از قبيل ضعف و سستى و تنبلى» طمع و كم صبرى و قِلت تبات 


وفراراز 


5-2 هُ 00 ا 5 . 5 5 ٠.‏ 8 3 د 
جنك و فرو نشستن از اقدام در موقم ضرورتء و تركك نمودن امر به معروف و نهى از منكرء و تن در دادن به ننكك و عار و 


خداوند عالم اين قوّه شريفه را در انسان» عبث و بيهوده خلق نفرموده؛ آن را سرمايه سعادت دنيا و سرافرازى و بزركى قرار 


داده» و سرحشمه سعادتهاى آن جهان مقدّر داشته. 


فرو نشستن از اقدام و سستى نمودن از امر به معروف و نهى از منكر و جلوكيرى ننمودن از ظلم ستمكاران» حلم نيستء بلكه 
خمود است كه يكى از ملكات رذيله و صفات ناهنجار است. 

خدائ تعالى دن آياث شريقه ان مؤمتية به مداه عَلَى الْكفَارِ رُحَمَاءٌ بَينَهُغْا (881) تعبير فرموده؛ و مجاهدين و شجاعان در 
معركه جنككها را بر بازنشستكان تفضيل داده» و درجات آنها را در ييشكاه عظمت خود بزركك شمرده (085» وو از يافشارى در 
ميدان جنككها قدر دانى فرموده؛ و آنها را به اقدام در معركه ها و بيشرفت در جنككها تحريص و ترغيب فرموده (0880). تمام اينها 
در سايه قَوّه شريفه غضب انجام كيرد» و با مود و سستى آنء انسان از تمام اين فضايل محروم شود ويه ذلت و خوارى و 


يستى و اسارت تن در دهدء وو از وظايف انسانى و دينى باز نشيند. از اين 
احخرضا 


جهتء اكر در كسى اين قوه خامد و خاموش باشدء بايد به معالجه آن يردازد و علاج علمى و عملى آن كند تا نفس در حال 


اعتدال درا بد. 


فصل سوم: [خطر انحراف قوّه غضبيه] 


زياده روى وو افراط در غضب كه بيشتر مردم به آن دجارند» و دراين حديث شريف از آن تعبير به اسَفَها شده استء از رذائل 


لجسا كلا رفوه كوو سك عون امدق ود وهال شدكةه كارو اريت اسان كيه وب كنت لخاد كبن مادا 
به هتكك نواميس محترمه و قتل نفوس مؤمنين وادار كند و جه بسا كه ظلمت آنء نور ايمان را خاموش كند واين 5 تش 
افروخته شده؛ تمام عقايد حقّه و انوار معرفت و ايمان را بسوزاند و مبدأ هزاران جهالت و سفاهت شود كه در تمام عمرء انسان 


نتواند جبران كند. 


خطروانو فق اسار اث بيشتر است؛ زيرا اين قوّه با سرعت برق كاهى كارهاى بزركك خانمان سوز كند. و با يكك دقيقه انسان 
رااز تمام هستى و سعادت دنيا و آخرت ساقط كند. 


اكر صورت غضب در نفس تمكن بيدا كند و ملكه باطنه انسان كردد و كم مملكت در تحت تصرّف نفس سَبُعى درآيد. 
در عالم برزخ و قيامت» انسان به صورت سَبُع يعور لودو لعا ري تر ا روك انيتا الكو و فرق بسيار 
ا ا ا 
صورتهايى محشور شوند كه ميمونها و خنزيرها ييش آنها نيكوست» (882)؛ جنانكه انسان در افق كمال و جمال در صف 

اعلاى وجود واقع است و هيج يكك از موجودات» هم ترازوى او نيستند. در جانب نقص و زشتى و اتصاف به صفات رذيله نيز 


هيج يك از موجودات هم ترازوى او نيستند؛ جنانكه خداوند درباره 


او فرموده: «أولئك كالأنعام 1 هُمْ أْضصَل) زلامه) و 
,عم 


دزجارة قلوات تهنا فرموذه استة: ذفهى كالبيضازة أو أشك ققوه) للذةاء'از انق رذيلهوءتلكه خش جه ساهو كه ساذهائ 
ديك ين يروز كذ 

خبيثه قلب را ياكك و ياكيزه كند كه اكر با اين ملكه - خداى نخواسته - از اين عالم بيرون رود» تا شفاعت شافعين نصيب او 
شودء در سختيها و فشارها و آتشها و عقابهايى خواهد واقع شد كه ممكن است به قدر طول عمر دنيا طولانى شود تا ممكن 


ازاانق جهت» كنات كه ا تو :ترحيك وولانيةايى نيرة اكذء سكن ننت يز رإتشفاعت ادل شوكت. اهل معاصى 51 
كدورت معاصى آنها را زياد فرا كرفته باشد» ممكن است يس از مدّتهاى مديد به شفاعت نايل شوند. 


از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله نقل شده است: «من ذخيره كردم شفاعت خود را براى اهل كناهان كبيره». (09) شيخ 
عارف كاملء شاه آبادى (دام ظلّه) مى فرمود: «اين تعبير به «ذخيره» براى آن است كه شفاعت آخرين وسيله استء و ممكن 
است يس از زمانهاى زياد توسّلى به آن وسيله شود؛ جنانكه ذخيره را در وقت بيجاركى و در آخر امر مورد استفاده قرار مى 


دهنك). 


اكر اين مطلب را احتمال هم دهيم» براى ما كفايت مى كند كه از اين خواب 


ففل* 0000 يطانى برخيزيم و به فكر اصلاح نفس برآ ييم و خود را با انوار اطاعت و مودّت اوليا عليهم السلام متناسب با 


فصل جهارم: علاج اساسى سفه به علاج اسباب آن 


آنها بسيار است كه ما اكتفا مى كنيم به يكى از مهمات آنكه سِمَت اساس و بنيان ساير اسباب را دارد. 
اعم 


يكى از مهممات اسباب مهيجه آنء مزاحمت نمودن با يكى از مطلوبات نفسانيه است؛ جنانكه سككها جون اجتماع كنند بر سر 
و آم الأمراض را بايد حبّ دنيا كه رأس تمام خطيئات استء دانست و جون حبّ دنيا در دل متمكن شدء به مجرّد آنكه با يكى 
از شؤون دُنياوى مزاحمتى حاصل شدء قوّه غضب فوران كند وعنان اختيار رااز دست بككيرد و انسان رااز جاده شريعت و 
عقل خارج كند. 

يس علا-ج اساسى اين قوّه به قلع مادّه آن حبٌ دنياست و اكر انسان نفس را ازاين حبٌ تطهير كند به شؤون دنيايى سهل 
انككارى كند و از فقدان جاه و مال و منصب و رياستء طمأنينه را از دست ندهدء و حقيقت حلم و بردبارى و طمأنينه در انسان 
بيدا شود» و قرار و ثبات نفس روز افزون شود. 

براى قلع اين مادّه - كه مايه تمام مفاسد است - انسان هر جه رياضت بكشدء بجا و بموقع است و براى قلع آنء تفكر در احوال 


ازاحوال اشخاصى كه داراى سلطنتها و عظمتها و مال و منالها بودند. واستفاده از آنها در جند روز محدود كرده و براى 


مدتهاى غير متناهى حسرت آن را به كور بردند» و وزّر و وبال آن شامل حالشان شدء براى انسان بيدار بهترين سرمشق است. 


انسانٍ عاقل بايد مقدار زندكانى خود را در دنيا و احتياج خود را به ساز و بركك آن با مقدار زندكانى خود در آخرت و 
احتياج به ساز و بركك آنجا مقايسه كند. آنكاه جدّيت خود رادر تحصيل ساز و بركك اين زندكانى و آن زندكانى» تجزيه 
كند؛ ببيند بايد براى صد سالٍ فرضى جه مقدار تهيه كند» و براى زندكانى ابدى - كه آخر ندارد - جه اندازه تهيه كندء آنكّاه 


ببيند كه در آن عالم با جه حسرتها و ندامتها مواجه مى شود؛ «وَ الْعَضر * إِنَّ الإنْسانَ لَفَى حشر (00). 


به خخدا قسم كه انسان خسارتش به قدرى است كه اكر اطلاع بر آن حقيقتاً بيدا كند» آرام و قرار نخواهد كرفت. تمام سرمايه 
هاى سعادت خود رااز دست داده سهل استء در راه تحصيل شقاوت خرج نموده و با عرق جبين و كد يمين براى خود. جهنم 
و آتش تهيه كرده. 

ع 

براى احتياج جند ساله به زندكانى دنياء تمام اوقات خود را كه بايد صرف تحصيل زندكانى ابدى كندء از دست داده و 
دلستكى :به جا يبذا كرده كه بسن از جند روزئ ازادمنت خواهل"داة واه جز حسرتث واندافت جيزق غايدشن نقود. 

خليل آسا در علم اليقين زن 


تدا لا حت :الا فلي ين 


انسان اكر قدرى در حال اوليا عليهم السلام كه معلّمين عملى بشر هستندء 


دقت كندء» در مى يابد خسران خود را. 


خدايا! ما در خوابيم. تو خود. ما را ازاين خواب كران برانكيز» و جشم ما را به راه راست بينا كن و دل ما را از اين دارالغرور 
منسلخ كنء و [جشم] ما را از غير خودت كور كنء و به جمال جميل خود دل ما را روشنى ده؛ إنَكك ذوفضل عَظِيم. 


انسان مادامى كه در دنياستء به واسطه آنكه تحت تغيرات و تصرّفات واقع استء تبديل هر ملكه اى به ملكه اى مى تواند 
كنن و ابتك فى كرون وقلدن خلق: فطرزى و نسل اسك وقابل شير به كلحن اسكدى اساس :وبابد خلمي تدارة: 


اين مطلبء علاوه بر آنكه برهانى است و وجدانى» شاهد بزركش آن است كه در شريعت مطهّره تمام اخلاق فاسده مورد 
نهى واقع شده است و براى علاج آنها دستور داده شده؛ و تمام اخلاق حسنه مورد امر است و براى تحصيل آنها نيز دستور 
رسيده است. يس انسان مادامى كه حيات دنياوى رااز دست نداده. بايد قدر آن را بداند و در تحصيل ملكات فاضله كوشش 
كند و با هر رياضتى استء يس از قلع ملكات خبيثه از نفسء در تحصيل مقابلات آنها كه جنود عقل و رحمان استء بايد جان 
فشانى كند و نبايد به نداشتن اخلاق فاسده قانع شود؛ زيرا قلع مادّه فساد مقدّمه براى اصلاح و تكميل نفس است. 


آنجه بيشتر مورد نظر است حصول كمالاءت روحانيه است كه مايه سعادت انسانى و مقدمه كمالٍ تام توحيدى است؛ جنانكه 


تقوا نيز منظور استقلالى نيست و مَثّل تخليه نفس از ملكات خبيثه» مَثَل تقواست اكر مرتبه عملى تقوا را ملحوظ داريم. همان 


طور كه تقوا براى تنزيه از تلويث است وو اين تنزيه مقدّمه تكميل عمل استء همان طور تنزيه از ملكات خبيثه 
فض 


كه يكك مرتبه از تقواست در صورتى كه معناى عام او را ملحوظ داريم - مقدّمه ملكات حسنه فاضله است؛ جنانكه مرتبه كامله 


از تقوا - كه تركك غير حق است و تنزيه از شركك به تمام معانى آن - مقدّمه حصولٍ توحيد و اقبال به حق است. 


تمام اساس شرايع حقّهء بر طبق دو فطرت الهيه است: يكى اصلى استقلالى و آن فطرتٍ عشق به كمال مطلق است كه اساس 
خداخواهى استء و ديكرى تبعى استظلالى كه آن فطرتٍ تنفر از نقص است كه اساس تنزّه و تقواست به معنى عامٌ شامل آن و 
تمام احكام شرايع؛ جه احكام قالبى و جه احكام قلبى بر اين دو اصل محكم الهى بنا نهاده شده است. 


بايد دانست كه به واسطه شدَّت اتصال بين مُلكك بدن و روحء تمام آثار ظاهريه در روح؛ و آثار معنويه در ملكك بدن سرايت 
مى كند. يس اككر كسى در حركات و سكنات مواظبت كند كه با سكونت و آرامش و در اعمال صوريه مانند اشخاص حليم 
رفتار كندء كم كم اين نقشه ظاهر به روح سرايت كند و روح از آن متأثر شود. نيز اكر مدّتى كظم غيظ كند و حلم را به خود 
ببندده ناجار اين تحلم به حلم منتهى شود و همين امر تكلفى زورى امر عادى نفس شود واكر مدتى خود را به اين امر وادار و 
مواظبت كامل كند و مراقبت صحيح نمايدء نتيجه مطلوبه البته حاصل شود و در آثار شريفه اهل بيت وحى عليهم السلام 


كبى وه را شبد نه قوم كنل مكر أتكة اميد است اق انان شود». (041) از حضرت صادق عليه السلام نيز روايت است كه: 


كر حليه نسي تحلم كوي (9ةة) 

فصل ششم: فضايل حلم از طريق منقول 

فضايل حلم به حسب عقلء معلوم و ثابت استء و آثار شريفه مترتّبه بر آن بر كسى كه صاحب عقل سليم است يوشيده نيست 
و كفايت كند در فضل آنء آنكه خداى تعالى در قرآن 

عاسم 

شريف» خود را به حلم معرفى فرموده: (إِنَّهُ كان حليماً غَفُورَا (89): دو كان اللَهُ عَلِيماً ليما (09). 


نين خدائ تعالى حضرت ابراهيم .رات كه ان انا كل داز وجوه أست د توضيت يحل قرمودة اضف مث قله لعليغ أوة 
مُنِيتٌ) (0910) و حضرت اسماعيل ذبيح الله را نيز: ْنَا بغلام حَلِيم) (042), در مقام بشارت به حضرت ابراهيم مى فرمايد: 
«بشارت داديم او را به يسر بردبار» و از ميانه عام اوضاك كباله لين صقت وا اتاب ازمر دسو ابن ا غايت عنايت راهب 
خليل به اين صفت كمال بوده استء يا عنايت حق تعالى» يا هر دو. در هر صورت»ء برجستكّى اين ملكه شريفه را ثابت مى 
كند. 


در روايات شريفه ازاين لق شريف مدح شايان شده. حضرت باقر العلوم عليه السلام مى فرمايد: «رسول خدا كفت: همانا 
خدا دوست مى دارد با حياء حليم عفيفٍ بسيار با عفتت را» (/091)» و ييش اهل مَحَّت و معرفت» أحن مدح. بالاترين 


مدحهاست؛ زيرا نزد آنان مَحَبت الهى با هيج جيز مقايسه نشود و هيج جيز موازنه با آن نكند واز 


خداوند كسى را كه دوست داردء از لقاء خود محروم نكند واو را به وصال خود برساند واين خاصيت بس است براى لق 


بيغمبر در جمله وصيتى كه به اميرالمؤمنين مى كردء فرمود: 


ياعلى! آيا خبر بدهم به شما به شبيه ترين شما به من در خُلق؟ كفت: بلى يا رسول اللّه!ا فرمود: «نيكوترين شما در خلق؛ و 


بزركترين شما در حلم؛ و نيك وكارترين شما به خويشاوندانشء و با انصاف ترين شما درباره خودش» (098) 


و در اين باب» روايات بسيار اسنتت: (049) 


فصل اوَلَ: [فوائد صمت] 


١ض‏ مت» عبارت از سكوت استء لكن در اينجا مقصود سكوت مطلق نيست؛ زيرا سكوت مطلق از جنود عقل نيست و افضل از 
كلا-م نيستء بلكه كلا-م در موقع خود افضل از سكوت است؛ زيرا به كلام» نشر معارف و حقايق دينيه و بسط معالم و آداب 
شريعت شوده و خداى تعالى متّصف به تكلم است و از اوصاف جميله او «متكلم» است. از اين جهتء در مقابل صمت در اين 
ؤوايك تكلمرا قرار نداده» بلكه مدر - به فتحتين - راء كه عبارت از هذيان و تكلم به جيزهاى بى معنى لاطائل استء قرار 


داده. 


يسء آنجه از جنود عقل و در شرع و عقل مورد تحسين استء» سكوت از هذيان و هَدَّر است. البته اين سكوت و حفظٍ زبان از 
لغو و باطلء از فضايل و كمالاءت انسانى است؛ بلكه اختيار زبان را داشتن و اين مار سركش را در تحت اختيار د رآ وردن از 
بؤر كريخ خنرمثلاق حاست كه كس ر كس من توانذيه آن هوفق شود» واكر كسى 


آن قريب بيست آفت ذكر كردند (200) و شايد از آن هم بيشتر باشد. 


بالجمله. » كلام با انك ل اكزالاك ومو ة انق و كل مينا كبالات سيارق اسه - كه بدون آن اعفار لوه وبع 


وخداى تعالى در قرآن كريم مدح شايان از آن فرموده: «الرّحَمنٌ » * عَلُم الو ءَانَ > لق الانْشات > عَلمَه اناما 1 2)؛ تعليم 
أن :زا در اين آيهة:مقدّم بر تمام نعمتها ذاشته در مقام امتنان بر نو انسانى :اين وصك»جون:اطميئان از سلامت آفات آن 


نمى شود يبدا كرد و در تحت اختيار آوردن زبان از مشكلترين امور است» سكوت و صمت بر آن ترجيح دارد. 


واهل رياضت سكوت را بر خود حتم مى داشتند؛ جنانكه خلوت را نيز اهميت مى دادند براى همين نكته. با آنكه در 


معاشراك اقل معرفظ و والتسداناو اهل كال ووباقية: 
وعم 


فوائد بيشمار و عوائد بسيار و در اعتزال حرمان از معارف و علوم بسيار استء و خدمت به خلق - كه از افضل طاعات و قربات 
بنك ذوعا جا سراق فسخ دهتد؟ لكن عون اقانك أ بعاشتوت تدان انك و اتجناة تحن كوانك توه خود انآ جلما كيده 


مشايخ اهل رياضت اعتزال را ترجيح دهند بر عشرت. 


و حق آن است كه انسان در اوائل امر كه اشتغال به تعلم و استفاده دارد» بايد معاشرت با دانشمندان و فضلا كند» ولى با شرايط 


عشرت و مطالعه در احوال و اخلاق معاشرين و در بدايات سير و سلوكك و اواسط و 


اوائل نهايات نيز از خدمت مشايخ و بزركان اهل حال استفاده كند» يس ناجار به عشرت است. 


و جون به نهايات رسيدء بايد مدتى به حال خود يردازد» و اشتغال به حق و ذكر حق ييدا كند. اككر در اين اوقات», «خلوت با 
حق» با «عشرت» جمع نشود؛ بايد اعتزال كند تا كمال لايق از ملكوت اعلا بر او افاضه شود و جون حال طمأنينه و استقرار و 
استقامت در خود ديد و از حالات نفسانيه و وساوس ابليسيه مطمئن شدء براى ارشاد و تعليم و تربيت بندكان خدا و خدمت به 


نوع» به خلطه يردازد» و خود را آماده كند كه تا مى تواند از خدمت به بندكان خدا باز ننشيند. 


همين طور اين دستور كلى است براى صمت و سكوت و تكلم و ارشاد» كه در اوائل امر كه خود متعلم استء بايد به بحث و 
درس و تعلم اشتغال بيدا كند, و فقط از كلمات و اقوال لغو و باطل خوددارى كند و جون كامل شدء به تفكر و تدبّر اشتغال 
بيدا كند, و زبان از كلام به غير ذكر خدا و آنجه مربوط به اوست بربندد تا افاضات ملكوتى بر قلب او سرشار شود و جون 
وجود او حقّانى شدء واز كفتار و اقوال خود مطمئن شدء به سخن آيد و به تربيت و تعليم و دستكيرى مردمان برخيزد» و لحظه 
اى از خدمت آنان ننشيند تا خداى تعالى ازاو راضى شودء و در شمار بند كان مربّى او را قرار دهد و اكر نقصى در اين ميان 


داشته باشدء. به واسطه اين خدمت» جبران كند. 
فصل دوم: زيانهاى هذرء هذيان» باطل» لغوء و سخنان بيهوده بى فائده 


مكرّر ذكر شد كه رابطه بين روح و 


باطن ملكوتى با ظاهر و قواى مُلكى نفسء به قدرى 
وفرضنا 
است كه هر يكك از ظاهر و باطن» متأثر از آثار ديكر شود و كمال و نقص و صبحت و فساد هر يكك سريان به ديكرى نمايد. 


جنانكه روح سالم كامل» سلامت و كمال خود رااز روزنه هاى قواى مُلكى نمايش دهد مانند كوزه كه آب صاف كواراى 
خود رااز منافذ خود كه روابط بين ظاهر و باطن است بيرون دهد اقل كل يِعْمَل عَلى شَاكلَتِه» (207) و همين طور روح عليل 
ناقص - كه تيره بختى و يريشان روزكارى بر جهره او جيره شده و تحت تصرف شيطان؛ سعادت و كمال فطرى را از دست 
داده و به انواع احتجابات مُحتَجَب شده - از منافذ قواى خود, كه روابط ملكوت و مُلك است رنكك خود را كه «صبغه 
الشيطان» در مقابل «صبغه الله است بيرون دهدء و ظاهر قواى ملكيه را به شكل و شاكله خود در آورد»ء جون كوزه كه آب تلخ 


و شور و ناكوار را از باطن خود به توسط منافذ ظاهر كند. 


و نادر اتفاق افتد كه نفس قوّه ماسكه روحانيش قوى و بنيه خوددارى روحش شديد باشدء و نكذارد كسى بر اسرار روحش 
مطلع شود. اين خوددارى و حفظء جون قشررى و بر خلا.ف طبيعت استء ناجار روزى منقطع شود. يا در دنيا در اوقاتى كه 


نفس از حال طبيعى بيرون رود؛ يا به شدّت غضب يا به غلبه شهوت. 


واككر در دنيا به واسطه اتّفاق يا شدّت قوّت ماسكه. اخلاق روحى را بروز ندهد. در آخرت - كه روز بروز حقايق وكشف 


ببرائر انث > فدارت نفس بر ماسكه كد 


رف بود» غلبه كندء و ناجار آنجه در باطن است ظاهرء و آنجه در سدّ است علن شود: ١يوْمَ‏ يكسَّفٌ عَنْ سَاقِ) 60 (يوْمّ 
تعلى السَّوَائْك (©20). ديكر در آنجا خوددارى وامساك از اظهارهء ممكن نيست. آنجا تمام روحيات ظاهر و تمام سرائر علنى 
كردد. هم خوبيها ظاهر و هويدا شودء وهم بديها وصُّوّر وأشكال ملكوتى براى انواع ملكوتيين صورت كيرد» و تناسخ 
ملكوتى كه در دنيا واقع شده بود و طبيعت از آن تعضّى مى كردء در آنجا واقعش ظاهر شود. 


تا اينجا راجع به احكام سرايت باطن و سرّء به ظاهر و علن بود. 


يرفلا 


نيز به واسطه همين رابطه بين روح و قواى ظاهره؛ اعمال و اطوار ظاهره؛ در روح آثار بسيار روشن به وديعه نهد و به واسطه 
اعمال خوب و بد و زشت و زيباء ملكات حسنه و فاضله و ملكات سيئه و خبيثه ييدا شود و سد تكرار اذكار و اعمال صالحه. 


يكى براى حصول ملكات فاضله است در روح و ملكوت كه با تكرار عمل و ذكر و فكر حاصل شود. 


و رق اعمال قصة وده دود الاين عقون امت ده واسظله ا كه نوفا ينطاق الدركر و قورت افك و اوري تحصو قلي 
و توجه نفس به جا مى آيد - در شرايع الهيه از آنها شديداً جلوكيرى شده. و تركك جميع افراد طبيعت را خواسته اند. لكن در 
اعمال حسنه و حسناتٍ اذكار و اعمالء نوعاً به اتيان يكك فرد يا جند فرد قانع نشده و تكرار آن را خواسته اند؛ جون تأثير آنها 
در روح خيلى بطىء و كم است و جون مخالف شهوات و 


لذات نفسانى استء نوعاً از روى بى رغبتى و ادبار نفس به جا آيدء و حضور قلب و اقبال روح در آنها نيست. يس آثار آنها 
بسيار كم شود در روح و باطن» و ملكوت نفس از آنها خيلى كم متأثر شود و براى اثر بخشيدن آنها در روح» آداب و شرايطى 


مقرّر شده كه ما بعضى از آنها را در «آداب الصلات» شرح داديم. (2:6) 
تا اينجا كه شرح داده شدء از وجهه عمومى افعال حسنه و سيئثه و آثار آنها بود. 


ام دن خضوض سكتان لقو ببهوده و كلماك وشت اسه نو بابك دالندث كه آنها بسبارسظة: يه حال روح السك نفس زا 
صفا و صلاح و سلامت و وقار و طمأنينه و سكونت ساقط كند. جلافت و كدورت و قساوت و غفلت وادبار آورد» ذكر خدا 
را از نظر بيندازد» حلادوت عبادت و ذكر الله را از ذائقه روح ببرد» ايمان را ضعيف و ناجيز كندء دل را بميراند» لغزش از آن 
زياد شود يشيمانى بسيار بارآورد» كدورت بين دوستان و دشمنى بين مردم ايجاد» و مردم را به انسان بدبين كند و او را از نظر 
آنان بيندازد و اطمينان و وثوق از او ساقط شود. اينها در صورتى است كه بر كلام او مترتّب نشود معصيتهاى كوناكون لسانى 
و خيلى كم اتفاق افتد كه از معاصى محفوظ ماند و به همان لغو و بيهوده تا آخر به سر برد. از اين جهت درباره سكوت و 


صمثت سفارش سيار شده سي 


فصل سوم: فضايل صمت و عيوب هَذَر از طريق نقل اخبار شريفه در اين باب بقدرى زياد است كه در اين مختصر نكنجدء و ما به ذكر جند 
حديث قناعت مى كنيم: 


اق ابوذرا! كفا خوية زيتر اسشت ال سكوت وسكوت نيع ابت 


از كفتار شرٌ. اى ابوذر! واكذار كلام زيادى راء و بس است تو رااز سخن آنجه تو را به حاجتت برساند. اى ابوذر! كفايت مى 


اى ابوذر! خداوند نزد زبان هر كوينده ايست. يس از خدا بترسد انسان و بداند جه مى كويد. (2:8) 
حضرت امي رالمؤمنين عليه السلام فرموده: 


5 كه كلامش زياد شدء خطايش زياد شود و كسم كه خطايش زياد شدء حيايش كم شود و كسى كه حيايش كم شدء 
وَرَعش كم شود و كسى كه وَرَّعش كم شدء قلبش مى ميرد و كسى كه قلبش مرد» داخل آتش شود. (8017) 


وفرمود: «وقتى كه عقل كامل شود كلام كم شود/. (204) و در وصاياى آن جناب است: 


خلق نكرده خداوند (عرّ وجل) جيزى را نيكوتر از كلام» و نه جيزى را زشت تراز كلام. به واسطه كلام سفيد شود روهاء و به 
واسطه كلام سياه شود روها. 


بدان كه كلام در بند توست تا سخن نككفتى؛ و جون تكلم كردى» تو در بند او مى روى. يس حفظ و مستور كن زبان خود راء 
جنانكه حفظ مى كنى طلا و يول خود را. همانا زبان» سكك عَقَور است؛ اكر او را رها كنى» زخم مى زند. جه بسا كلمه اى كه 
در روزكار مكر با غضب خدا و ملامت مردم. (2:04) 


0 


نيز از آن حضرت منقول است: «كسى كه حفظ كند زبان خود راء 


كلام به غير ذكر خدا قساوت قلب مى آورد. همانا دورترين مردم از خدا قلب با قساوت است». )81١(‏ 


فصل جهارم: صمت از جنود عقل و هذر و هذيان از جنود جهل است 
اتطان كارا دوقطرت اسه يكن ادن فو اقطرت عشق :نه "كمال عطلق ابيع و ديكر تعن هنو آذ فطرت كثر ال قفن اسك 
و آنجه او را اعانت كند در اين دو مقصدء از لوازم فطرت و از تبعات آن است. 


يس جون سكوت از باطل و لغو و خوددارى از هذيان و هَذَّر اعانت كند او را بر تفكر و اشتغال به باطن و تصفيه از كدورات» 
واورابه مبدأ كمال - كه مورد عشق فطرت است - نزديكك كند, و خار طريق را از ميان بردارد» ازاين جهت «صمت از 
لوازم فطرت مخموره و از جنود عقل و رحمان است. 

هذيان و هَدَّر و لغوو باطل كه انسان را از كمال مطلق دور كند و به طبيعت و احكام آن نزديكك كندء مورد تنفْر فطرت استء 
و واسطه احتجاب آن از مبدأ كمال است و جون نفس از فطرت اصليه خود محتجب شود. و به طبيعت و آمال آن بيوسته 
كردد» حبّ كاذب بيدا كند به لغو و باطل» جون اشتهاء كاذبى كه مريض به طعام مضرٌ بيدا كند و جون از احتجاب بيرون آيد 
مى فهمد كه آنجه مورد علاقه طبيعيه در اين حال بوده» مورد تنفْر فطرت استء و آنجه از ذكر و فكر و صمت و خلوت مورد 


للف يوق محبوب فطرت سيد 


مقصد ؟" استسلام و ضدٌ آن: استكبار 
فصل اوّل: [معنى استسلام و استكبار] 


«استسلام)» اظهار طاعت نمودن وانقياد و اطاعت كردن از حق و حقيقت و«استكبار» تَمدّد و نافرمانى و سركشى و كبريا كردن 
است. )62١7(‏ 


لمعا 


قلب انسانى جون سلامت از آفات و عيوب باشد» حق را به فطرت سالمه خود دريابد و يس از دريافت 


كردن آن براى آن تسليم شود و جون تسليم شد در اعمال صوريه قالبيه انقياد كند. يس از قلب سالم تسليم حاصل شود واز 
تسليم قلبى انقياد صورىء واين «استسلام) است. 


جنانكه قلب اكر معيوب و آفت خودبينى و خودخواهى در آن متمكن شود كبر در آن حاصل شود و آن حالتى است نفسانيه 
كه حالت بزركك ديدن و بالا-تر ديدن خود از ديكران است واكر بر طبق اين حالت نفسانيه رفتار كند و در ظاهر بزركى 
فروشد بر بند كان خداء كويند: تكبر كرد و اكراز روى اين كبرياء نفسانى نافرمانى و سركشى كند» كويئد: استكبار نمود. يس 
استكبار نافرمانى و س ركشى حاصل از كبر استء و آن در مقابل استسلام است كه انقياد صورى از روى تسليم باطنى است. 
يسء نه هر انقيادى استسلام» و نه هر نافرمانى و سركشى استكبار است. 


فصل دوم: [استسلام از جنود عقل و استكبار از جنود جهل است] 


از بيان فصل سابق معلوم توان كرد كه «استسلام)» از لوازم فطرت مخموره واز جنود عقل استء و «استكبار» از لوازم فطرت 
محجوبه و از جنود جهل است؛ زيرا انسان جون به فطرت اصليه خود - كه فطرت سالمه استء و از مواهب الهيه است در اصل 
خميره خلقت - باقى باشدء و آفات و عيوب نفسانيه و احتجاب و كدورت روحيه براى او دست نداده باشدء به همان فطرت 
سليمه حق را دريابد» و نيز مَحَبَت به حق بيدا كند. يس بالفطره» در مقابل آن خاضع شود و تسليم آن شود و جون تسليم شود. 


در جنيك اف كه وكير ضان الل عليمو 1ك اموه «الفؤوتون قيثوة لكرة إن فيدوا الفاقول 


وَإِنْ انيخا اسْتَناوا». (٠١ع)‏ 


هين و لين بودنء و انقياد در مقابل حق نمودن از صفات مؤمنين است؛ بلكه جه بسا اكر به آنها تحميلى شود؛ باز منقاد شوند؛ 


جنانكه كويند: «المؤمنٌ إذا حَدَعْمَهُ الُحَدّع)» حتى در مقابل 
لسن 
خدعه انخداع كنك 


بالجمله» جون فطرت انسانى قبول حق كند, استسلام براى او حاصل شود و جون فطرت محتجب و خودبين و خودخواه و تحت 
تأثير عوامل طبيعت واقع شود از حق و حقيقت كريزان شود» و صلابت و قساوت در آن يبدا شود و در نتيجه استكبار واز 
حق سركشى نمايد. يس معلوم شد كه «استسلام) از جنود عقل و رحمان و لازمه فطرت مخموره است؛ و «استكبار» از جنود 
جهل و شيطان واز لوازم فطرت محجوبه است. 


مقصد 71 تسليم و ضدٌ آن: شى 
فصل اوّل: [معنى تسليم و شى] 


در مقصد سابق معلوم شد كه «تسليم» عبارت از انقياد باطنى و اعتقاد و كرويدن قلبى است در مقابل حق يس از سلامت نفس 
از عيوب و خالى بودن آن از ملكات خبيثه و جون قلب سالم باشد» بيش حق تسليم شود و در مقابل آن «شكك» است و خاضع 


و قبول ننمودن حق و عدم تسليم بيش آن از احتجاب نفس و عيوب باطنى و مرض قلبى است. 


ممكن است كه تسليم حق نشدنء جون نوعاً ملا.زم با شكك استء از اين جهت در مقابل [شكك]قرار داده شده است و شايد 
مراد از شكك خلافٍ يقين باشد» جنانكه اثمّه لغت برآن تصريح كردند (215) و مقصود از خلا-فٍ يقين» اعم از شك متعارف 
باشد كه حالت ترديد است. 


فصل دوم: [فوائد تسليم] 
«تسليم» يكى از صفات نيكوى مؤمنين است كه به واسطه آن طى مقامات معنويه و معارف الهيه شود. كسى كه تسليم حق و 


اولياء خدا شود و در مقابل آنها جون و جرا نكند و با قدم آنها سير ملكوتى كندء زود به مقصد مى رسد. ازاين جهتء بعضى 
كويند كه مؤمنين از حكما نزديكتر به مقصد هستند؛ زيرا آنها قدم را جاى ياى ييامبران مى كذارند و حكما 


ارلانا 


مى خواهند با فكر و عقل خود سير كنند. البته آنكه تسليم راهنمايى الهى شد از راه مستقيم - كه اقرب طرق است - به مقصود 
مى رسدء و هيج خطرى براى او نيست. لكن آنكه با قدم خود سير كند جه بسا راه را كم كند. 


او نشود و با عقل خود بخواهد خود را علاج كند؛ جه بسا كه به هالاكت رسد. 


در سير ملكوتىء بايد انسان كوشش كند تا هادى طريق بيدا كند و جون هادى يبدا كرد تسليم او شود» و در سير و سلوكك 
دنبال او رود» و قدم را جاى قدم او كذارد. ما جون نبى اكرم صلى الله عليه و آله را هادى طريق يافتيم واو را واصل به تمام 
معارف مى دانيم» بايد در سير ملكوتى تبعيت او كنيم بى جون و جرا واكر بخواهيم فلسفه احكام را با عقل ناقص خود 
دريابيم» از جاده مستقيم منحرف مى شويم و به هلاكت دائم مى رسيم؛ مانند مريضى كه بخواهد از سرٌ نسخه طبيب آ كاه 
قوده ويس ال افاذازو راكؤرد: اجاز حون مراضيى زوع سثلافة نورين نا [مندة اث ااسى كه ١‏ كاغى بيذ كيد 
وقت علاج كذشته. خود را به هلاكت كشانده. 


ما مريضان و كمراهان بايد نسخه هاى سير ملكوتى و امراض قلبيه خود رااز راهنمايانٍ طريقٍ هدايت و اطباء نفوس و يزشكان 
ارواح دريافت كنيم» و بى به كار بستن افكار ناقصه و آراء ضعيفه خود, به آنها عمل كنيم تا به مقصد برسيم؛ بلكه همين 
تسليم در باركاه قدس الهى يكى از مُصلحاتٍ امراض روحيه استء و خود نفس را صفايى بسزا دهدء و نورانيت باطن را 
روزافزون كند. اقلا وَ رَرَكك لا يؤْمِئُونَ حَتّى يحكمّوك فيما شَّجَرَ يَبنَهُْ ثم لَا بجَدُوا فى أَنْفيتهغ حرجا مِمَا قَصَ يت وَ بس لمُوا 
تَسْليماً (210). 


طعم ايمان آنككاه در ذائقه روح انسانى حاصل شود كه در احكام مقرّره الهيه انسان تسليم باشدء به طورى كه در 


سيته اشن اتن تكن ال ان حاصيل نشود»ء و باروى كشاده و جهره بازاز آن استقبال كند. در حديث شريف كافىء از 


أميرالمؤمنين عليه السلام نقل كند: «براى ايمان جهار ركن 


تنا 


است: توكل بر خداء و تفويض امر به خداء و رضا به قضاء خداء و تسليم براى امر خدا (شَبِحائّه و تعالى)» .)2١5(‏ كسى كه 
داراى اين اركان جهار كانه نباشد ايمان ندارد. 


فصل سوم: تسليم از جنود عقل و ضد آن از جنود جهل است 


اتانتك و وديف و خواكق طططرم الله إنسية زرا قطرت فور و كمد اخوافى وكعدانة وو مغر ارطر عدا وتعيت قر 
اوست و جون فطرت به حالت اصليه خود باشد, و محتجب به احتجابات طبيعت نشده باشد. خودسرى و خود رأيى در امور 
نكند» و صبغه نفسانيه به خرج ندهدء و به واسطه سلامتٍ فطرت تسليم حق شود. و مَثّل قلبش مَل آينه اى كردد كه جانب 
نوا 1ن يهطل رقيعق اند عه تنه اذ عالء خبي وازية بر أن نقود بى كه بو كانيت وى تمبلاف هن أن تقكن هده الست 


وارذاك غنية عناة شرد كدهوى را بكلى ازادست كه 


يس معلوم شد كه تسليم از فطريات مخموره و از جنود عقل و رحمان است؛ جنانكه ضدّ آن: شكك به معنى عامٌ - كه شامل 
جحود و تكذيب وانكار هم شود - از جنود جهل و برخلاف فطرت مخموره؛ و به واسطه احتجاب فطرت است به حجابهاى 


طبيعت و أنانيت و خودرأيى و خودسرى و خودخواهى كه همه آنها برخلاف فطرت الهيه است. 
در اينجا مناسب است كه اين اوراق را نورانى كنيم به ذكر يكك حديث از اهل بيت وحى و عصمت: 


قال: «سَأَلَتهُ -أى الصادق عليه السلام عَنْ قَوْلٍ لله عَرّ وَ جَلَ: «إِلَا مَنْ نَى الله بقلب سَلِيم؛ (10قع)؟ قال: «القَلتُ الم لالد لفق 
4 اكه اع سواة فال” و كل قَلَْبٍ فيه نك أ شّككء فَهُوَ ساقِط و إنّما أراد بالزَهْدِ فى الذَّنيا يفرع قُلُوبَهُمْ يلآخروه. 
(10ع) 


قلب سليم آن قلبى است كه در آن غير خدا نباشد و از شكك و شرك خالص باشد. اعراض از دنيا - كه مورد سفارش بليغ 


اولياء خدا است - براى آن است كه قلوب از دنيا فارغ شوند و 
نه" 


مهياى آخرت - كه به حقيقت مقام لقاء الله است - بلكه تمام شرايع و اديان و تمام احكام و اخلاق و معاملات و بدايات و 
نهايات و ارتياضات براى لقاءالله است و آن مقصد اصلى از همه جيز است و تسليم به حقيقت كامله. كفيل همه اين معانى 


تناع شتر كةو شكهاان 1ن يدا شود كداروج را البان تسليم ولى مطلق كه حق تعالى استء نكرده. اكر روح تسليم شدء تمام 
ا المإواعاف ولول تكد كن فرش دن انها]را انك كد دعرو الت عر 
حركت و سكونى نكنند» وقبض و بسط آنها تحت اراده حق تعالى باشدء و نمونه قرب نوافل در او حاصل شود «كنْتٌ سَمْعَة 


الذى يشم به وَيَصَرَهُ الذى يِئِصرٌ به 06190 


در مقابل تسليم مطلق» تزلزل و شكك است كه براى آن مراتبى است كه بعضى مراتب آن را شكك جَلى و بعضى را شكك ححفى 
و أخفى كوئيم. «شكك ججلى) تزلزل در عقايد ظاهره 


جليه استء و «خفى» تزلزل در معارف و اسرار توحيد و «أخفى» حالت تلوين وعدم تمكين در مقامات مذكوره. 


مقصد 7 صبر و ضد آن: جزع 
فصل اوّل: [معنى صبر و جزع] 


«الصبرٌ حدس النّفس على جزع كامن عن الشكوى» (270)؛ يعنى صبر عبارت است از خوددارى از شكايات با آنكه در باطن 
جزع است. يس اظهار نكردن جزع باطنى و شكايت ننمودن از ناكوارها - بنا به اين تعريف - صبر است و قريب به اين معنى» 


حكيم بزركوار خواجه طوسى قدس سره تعريف فرموده. )87١1(‏ 


يس صبر متقوّم به دو امر است: يكى آنكه از آن ناملا-يم كه بر او وارد مى شود كراهت داشته باشد در باطن و ديكر آنكه 


خوددارى كند از اظهار شكايت وجزع. 
ومزخانا 
و شيخ عارف عبدالرزاق كاشانى كفته: 


مقصود از شكايت» شكايت به غير حق است و اما شكايت به خدا منافات با مقام صبر ندارد؛ جنانكه أيوب شكايت به خدا كرد 
آنجا كد كفك :رأ كدض التحيطان بنُضْبٍ 1 عَذَاب) (اإعاديا ابد وسيف خداوقه كرتاره أوفرها ةناوع داة صَابراً نعم 


الْعَِد نه أؤّاتٌ) (7#ع). (عاع) 
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صير - به حسب اين مرتبه > از مقامات متوس طين است؛ زيرا مادامى كه نفس از واردات از جانب حق تعالى كراهت دارد. 
مقام معارف و كمالاتش ناقص است: 


و مقام ارفع ازاين مقام مرتبه رضاى به قضاست كه در واردات بر نفس و بليات و ناكوارها خوشوقت باشدء واز جان و دل 


جابر كفت: در حالى هستم كه مرض را 


اما ما اهل بيت اكر خدا صيحمت بدهدء آن را بهتر واكر مرض بدهدء آن را بهتر؛ واكر فقر بدهد, آن را بهتر واكّر غنى دهد آن 


را بهتر مى خواهيم. (9810) 


شايد جابر از جهت آنكه به خود اطمينان نداشته كه در حال صبحت و سلامت وغنى و خوشى بتواند قلب خود را نككهدارد به 
طورى كه اقبال قلبى به دنيا بيدا نكند و ركون به اين قريه ظالمه ننمايد» از اين جهت جنين كفته؛ ولى مقام ولايت مقامى است 
كه واردات در تحت سيطره آن واقع مى شود. اكر تمام ملكك جهان را به ولى كامل بدهند يا همه جيز را ازاو بككيرند» در 


قلبش اثرى حاصل نشودء و هيج يكك از واردات در او تغييرى ندهد. 


بالجمله» صبر به اين مرتبه كه ذكر شدء از مقامات متوسّ طين است و اينكه كمّل از اوليا را كاهى به آن موصوف نموده اندء يا 
صبر به مقامات عاليه را منظور داشتند - جنانكه يس از اين اشاره به آن شود (2758) - يا مقصود آن است كه صبر در آلاسم 


فصل دوم: مراتب صبر 


عفاد وك اقيفر فال لول ان 


الصَّبْدِ ثَلانَةٌ: صَيِدٌ عِنْدَ الْمَصدَيبه؛ وَ صَبِدٌ عَلّى الطاعه؛ وَ صَبِدٌ كن المغصديهء فَمَنْ صَبْرَ عَلَى المُصيبه حَتّى يِردّها بشن عَزَائهاء كتّت 
الله لَه تلائمائه دَرَحَهِ ما بين الدَّرَجهِ إلى الدَّرَجَِ كما بين السَّماءِ إلى الأرض؛ و مَنْ 


صَبَرَ عَلَّى الطاعَهء كنب الله لَهُ سَتمِائَهِدَرَجَهِ ما بين الدَّرَجَهِ إِلَى الدَّرَجَهِ كما بَينَ تُخُوم الأ.زض إِلَى العؤش؛ وَ مَنْ ص بْرَ عَلى 
الْمغصيه كنت الله لَه تشع مائّه دَرَججهِ ما بِينَ الدَّرَّجَه إلى الدَرَجه كما بِينَ نُخوم الأكضن إلى متتوين العقش. ام 


ازاين حديث شريف سه درجه صبر كه مبادى صبرهاست و از أمّهات صبر متوسّطين استء معلوم مى شود: 


اوّل: صبر بر بليات و مصيبات» كه انسان در اين ككونه واردات خوددارى كند و شكايت و جزع بيش خلق نكند؛ لكن جزع 


بحاس هه مه 


بيش خالق نقص نيستء بلكه ييش اهل معرفت عيب است؛ زيرا آن تجاند و تصلب استء و در مذهب عشق و مَحَبّت تجلد 
عيب بزركك است؛ بلكه اظهار عجز و نيازمندى مطلوب استء جنانكه كفته اند: 


و يشي إظهاد الَجنّدٍ للجدّى 

و يقبْح إلا العثر عِندَ الأحيّهِ (/21) 

ور عرد اير ار استء و اين نزد اهل معرفت از بز ركترين جنايات است. 

برا صر در نفسات» شتصدك درجه ثؤاف" انبث كد "ميان هر :دولخ تادوج 2 ركز مائيد فاضله جين اسمان. ورين اسيت: 


دوم: صبر در اطاعت, كه انسان در فرمانبرى حق تعالى خوددار باشدء و نفس امراره عنان از دست انسان نكيرد وافسار 


كسيختكى نكند. به طور كلى افسار كسيختكى در دو مقام اتفاق 
١‏ 
افتد كه صبر در يكى از آنها از ديكرى بسيار مشكلتر است: 


مقام اوّل كه صبر در آن آسان استء افسار كسيختكى در ترك طاعات است و صبر در اين مرحله. مقاومت با نفس و شيطان 


و اتيان دستورات الهيه است با حدود شرعيه و شرايط و آداب قلبيه كه اتيان به اين شرايط و قيام به اين آداب از مشكلات 


ستء و مادر آداب الصلاه شمه اى از آداب و شرايط مطلق عبادات و خصوص نماز را بيان كرديم. 


مقام دوم كه مشكلتر است صبر در آنء افسار كسيختكى يس از اتيان عمل و اطاعت است كه نفس خود نككهدار باشد به 
طورى كه قيام به آداب و شرايط ظاهره و باطنه عمل» عنان از دست نككيرد» و او را مبتلا به تُجب و كبر و ديكر توابع آن نكند. 


جه بسا كه شيطان و نفس امّراره انسان را سالهايى بس طولانى دعوت به اعمال صالحه و اخلاق حميده و ييروى از شريعت 
مقلوره كل ند افيد اكه اوير | مفلوايه اعيكات كوه تيدف كته اسان و[ نااسيه متهاو رناقات شافط كسد يكن غرون 


علمى و عملى و خودخواهى و خوديسندى يكى از مُهُلكات است كه انسان را به شقاوت كشاند. 


اكر مراقبت و مواظبت به درجه كامله نشود» و جون طبيب حاذق و يرستار دلسوزء انسان از خود نكهدارى نكند و به عيوب 
نفسانى س ركشى ننمايد» همان اعمالٍ عباديه و افعال صالحه صوريه. مايه سقوط انسان شود و خوددارى و نكهبانى از نفس به 
طور كافى از مشكلترين امور است كه بايد به خداى تعالى يناه برد و از او طلب دستكيرى كرد. به قدرى مكايد نفس و شيطان 
كاهى دقيق شود كه با هيج موشكافى نتوان آن دقايق و مكايد را كشف كرد. مككر با توفيق خدا و دستكيرى او. 


براق ضير دن لاغات تشضد درجه است كه ميان هر درجه نا دوجه:دكر ان اعماق ومية تا عرش استث: انق درج ان ضير اذ 


درجه سابق» هم در عدد درجات بالاتر است 


وهم در سعه درجات؛ زيرا سعه هر درجه از تَحُوم ارض تا عرش است. 


براى صبر در طاعات مقامات ديكرى است كه شايد اين حديث متعرض آنها نباشد» و آن در صورتى است كه دامنه طاعت را 


درجه و كثرت آن از ساحت قدس او دور باشدء و اجر او على الله و بلكه خود «الله) باشد؛ جنانكه درباره آنان وارد 
04 
است كه نظر به جنات و نعيم آن نكنند. (219) 


قلب سليم كه در آن غير خدا نباشد البته در آن جهان هم - كه نشئه ظهور ملكات و سرائر قلب است - در آن غير خدا نخواهد 


بود. 
كز طمن كام “كعد هيران دويتة كس 
هر دو عالم را به دشمن ده كه ما را دوست بس (850) 


شايد آيه شريفه: «يا أينهَا النَفْسٌ الْمُطْمَيئهُ * اذجعى إلى رَبَكك رخدي مَوْضِيةَ * فَادْحَلِى فِى عِبادِى * و ادْخلِى جَنتى) (981) نيز 
اشاره به مقام اين طور اشخاص و كممّل از اوليا باشد؛ زيرا صاحب نفس مطمئنّه مخاطب شده به رجوع به ربّ خود او كه البته 
حق تعالى است و راضى و مرضى بودن جذبه حبيب و محبوبى است كه خود مركب سير الى الله است و نتيجه دخول در جركه 


عبادالله - كه از تمام صبغه ها مبرّى» و به حقيقت اخلاص موصوفنئد - و ثمره آن دخول در جِنْت لقاءالله است. 


سوم: صبر در معصيت كه انسان در جهاد با نفس و جنود ابليس خوددارى و صبرء و به واسطه يافشارى؛ بر 


آنها غلبه كند. براى اين درجهء مقامات و حقايق و رقايق بسيار استء و در هر درجه صبر در اين مقام مشكلتر و دقيقتر از صبر 


سالكك الى اللّم» صبر در معصيت اسقمة: 


همان طور كه صبر در مجاهده با قوّه شهوت و غضب و شيطنت - كه منشأ معاصى صوريه اند - از اشقّ امور است بر انسان» و 
از طاعات صوريه قيام بر آن بسيار مشكلتر است»ء همين طور قيام در مقابل شيطان بزركك و نفس - كه مبدأ معاصى قلبيه و 
باطنيه هستند - و صبر در مجاهده با آنان از مشكاترين مجاهدات است؛ زيرا در اين مجاهده بايد سالكك قدم بر فرق خود 
كذارد و بت بزركك خودى وانانيت را از كعبه دل به دست ولايت مآبى فرو ريزد و بشكند تا به حقايق اخلاص قدم نهد و به 
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براى صبر در معصيت» نهصد درجه است كه ميان هر درجه تا درجه ديكر؛ فاصله مانند توم أرض تا منتهاى عرش است. 
درجات اين مقام از صبر» از درجه سابق» هم در عدد درجات افزون است و هم در سعه درجات؛ زيرا فاصله تا منتهاى عرش 


ل 
براى صبر در معصيتء. حقايق و سرائرى است كه تحت ميزان درجات و سعه جسمانى در نيايد. 


خداى تعالى جِنْت را توصيف فرموده كه: عرض آن سماوات وارض است (297)؛ و در اين حديث براى صابران درجاتى ذكر 


شده است كه هر درجه. سعه آن از سماوات وارض بيشتر است. 
]أجة عجالنا به كار قر سدم هى ويلك تك الو امن اك 


الال اثك سراد اوعقق كه دن 315 5ك شو اعت اغبال باشدء» لوقانة كر كرموف انث كه راحدة لفقي ورور اه 
ديكر مى فرمايد: «اعدّثٌ للَذِينَ آمَنُوا» (28#) و مهيا شدن» شأن بهشت اعمال است و مرادازاين درجات كه در حديث شريف 
مذكوراست درجات جِنْت اخلاق باشد به مناسبت آنكه اين درجات براى صبر استء. و صبر از اخلاق است,. و بهشت اخلاق 


سعه اش به قدر سعه كمال انسانى است در مرتبه متوسّطه. و براى آن حدّى به اين موازين نتوان درست كرد. 
دوم آنكه مراد از سماوات وارض كه در قرآن شريف استء اعم از سماوات و ارض جسمانىء و مراد از درجات در روايت» 


فصل سوم: صبر از جنود عقل و جزع از جنود جهل است 


جون فطرت اصليه انسانى بر حبٌ كمال و جمالء» و خداخواه و خدابين است» يس آنجه از واردات بر او وارد شود از جانب 
خدا - كرجه به حسب طبيعت ناكوار باشد - اظهار جزع نكند, و جزع از واردات حق را عيب شمارد و جون محتجب به 
حجب نفسانيه طبيعيه شد و 


مان 


زنكار خودبينى و خودخواهى مرآت قلب او را فراكرفت» بر واردات بى تابى و جزع و از فقدان مطلوبات طبيعيه ناشكيبايى 
نمايد. 


رجل روحانى كه به فطرت اصليه خدا داده باقى باشد. صبر كند و عنان كسيختكى ننمايد» و قوّت روح او بر مطلوبات طبيعت 


جيره شود» و دست و ياى خود را در ييشامدها كم نكند» و جون از حبٌ دنيا و نفس وارسته استء 


فقدان آنها او را نلرزاند؛ جه تمام لغزشها از حبٌ دنيا و نفس ريشه مى كيرد. 


ميدأ اصلى الجتجاباك: احجان به خض ذا نفس اسك :و خكن :ظلمائية - كه ور تحديك شريف وارداننت (ع2) د همان 


يس فطرت» كه حبٌ به كمال مطلق دارد» جون محتجب به حجاب طبيعت و نفس شدء كمال را در مطلوبات طبيعيه و نفسانيه 


يندارد» و براى فقدان آن جزع و بى ثباتى كند و جون ازاين احتجاب بيرون آيدء فقط فقدان وصال محبوب براى او ناكوار 


استء و جزع او بر فراق محبوب حقيقى باشد. 
فصل جهارم: [احاديث اين باب] 


حضرت صادق (سلام الله عليه) فرمود: 


جون روز قيامت شود يكك دسته از مردم برخيزند و بيايند به در بهشت. به آنها كفته شود كه شما جه اشخاصى هستيد؟ مى 
كويند: ما اهل صبر هستيم. كفته شود: شما بر جه جيز صبر كرديد؟ مى كويند: ما بر طاعت خدا صبر كرديم» و از معصيت 
خذاضير كردي من كنذاق مز رصع )ا تزماند رايت كقتدف داعل يوقق شري وناب امت يفاك قل داق اتعالي» رإلها 
يول الصَابروٌنَ أَخْرَهُمْ بغي حِسَاب (270)). (ع*20) 


جون يدرم على بن الحسين عليه السلام را وفات رسيد, مرا به سينه خود جسبانيد و فرمود: «اى 
لفان 


يسركك من! وصيت مى كنم تو را به جيزى كه يدرم مرا وصيت كرد در وقتى كه وفات او رسيدء و به آن جيزى كه كفت 


يدرش او را وصيت كرده: اى يسركك من! صبر كن بر حقّ كرجه تلخ باشد». (/290) 


صبر كنيد بر دنيا؛ كه همانا آن ساعتى است. آنجه از 


آن كذشته؛ آلم و سرورى ندارد؛ و آنجه نيامده نمى دانى جه جيز است. همانا آنجه هست همان ساعتى است كه تو در آن 


هستى» يس صبر كن در آن بر طاعت خدا و صبر كن در آن از معصيت خدا. (/29) 
از حضرت باقرعليه السلام منقول است: 


من صبر مى كنم از اين غلا-مم و از اهلم بر آن جيزى كه از حنظل تلختر است. همانا كسى كه صبر كند نائل شود به واسطه 
صبرش درجه صائم قائم راء و درجه شهيدى را كه در جلو محمّد صلى الله عليه و آله ضربت زده باشد. (809) 


عَنْ نَهْج البَلاعَه: «لا يعْدَمٌ الصّبُورٌ الظفَ وَ إِنْ طالّ بِهِ الزّمان (80©) و «مَنْ لَمْ نجه الصَّيِرُ أشلكةٌ الجرّع». )88١(‏ 
اباو آثازن دز ايق باب بيقن أو آن اسة كه دز ابن مخفبر ركتجد. (#+0) 


مقصد 7١0‏ صَفْح وضدٌ آن: انتقام 
فصل اوّل: [ثمرات صفح و مضرّات انتقام] 


از بز ركترين كمالات انسانى تجاوز از اشخاصى است كه به او بدى كردند و صفت عفو و تجاوزء از صفات جماليه حق تعالى 
است كه انُصاف به آن تشبه به مبادى عاليه است. كسى كه تحت تربيت رب العالمين واقع و مربوب ذات مقدّس حق تعالى 


شك بايد دراواز صفات 
إزف ارا 


جمال عق (جل وعلا) جلوة اى حاضل شود وهرآت جمال جميل الهى كردد. از يز ركترين اوصاف حق» رحمث بر عباة و 
تجاوز از سيئات و عفو از خطيئات است. 


اكد اسان حطى ل اد ضاق انيه در غير ادس قر جد كه يوقت يروز تراك امك د افرايق كنك «رَبَى الله) آنكاه كه 


سؤال شود: «مَنْ رَبّك» (9)؛ زيرا انتخاب اين اسم در بين اسماء اشارت به آن شايد باشد كه تحت تربيت كى بودى. 


و دسث قذوت كن در كو متضداف بود دواحيات ذتياوى؟ يس اكر السان تحت ريوييت ذاث مقدسن ححق ترييث شدهة و ظاهر و 
باطنش مربّى به آن تربيت باشد» جواب تواند دهد. وكرنه» يا جواب ندهد يا«ربّى الشّيطان)» و «ربّى النفس الأمّراره) شايد 


بكويد. 


ريشه صفح و تجاوزء از تركك حبٌ دنيا و نفس» آب مى خورد؛ جنانكه انتقام و غضب بى مورد - كه در اين مقام مقصود 


است - از حبٌ دنيا و نفس و اهميت دادن به مآرب دنيايى ريشه مى كيرد. 


از اين بيان معلوم شد كه صفح از جنود عقل و رحمان واز لوازم فطرت مخموره و ضدٌ آن انتقام از جنود جهل و ابليس واز 
لوازم فطرت محجوبه است؛ زيرا آنان كه به فطرت اصليه و روحانيت فطريه خود باقى هستندء از آلودكى به مَحَبَت دنيا و نفس 


مبرّى و از تكالب - كه از خواصٌ نفس سبعى است - عارى هستند. 


اما محتجبين به حجاب طبيعت» جون سر و كار با آمال نفسانيه و مطلوبات طبيعيه دارند» بر سر جيفه آن تكالب كنندء» وقوه 


غضب خود را در راه طبيعت خرج كنندء و وسائلى را كه خداى تعالى براى خلاص از دام دنيا و طبيعت به آنها داده؛ با همان 
وسائل در دام آن افتند» و به نعمتها و امانتهاى خدايى خيانت كنند, و دست ناياكك نفس أمّاره را بر آنها دراز كنند. 


فصل دوم: بعضى از احاديث شريفه در اين باب 


قال رَسُولُ الله صلى الله عليه و آله: اعَلَيكمْ بالْعَفُو؛ فَِنَ الْعَفْوَ لا يزيد الْعِدَ إلا عِرَاء فَتعاوا يعرّكمُ اللّهم. (ع20) 


و قالَ رَسُول الله صلى الله عليه و آله فى خطَبهِ: «ألا أخبركم بير حَلائِقٍ 


0. 


انا و الكعيروة العنو ع3 


عون 


كه 


للفكفه و كضل (دععا قز قلمكهء و النفساة إلى عل أساة البكف واإعطاء ع خريكها مم 


عَنْ أمير المؤْمنِينَ عليه السلام: الا يكورَن أحوك على قَطِيعتكك أفُوى بنك عَلَى صِلَتِهِوَ لا عَلَى الإساءو إلَيكك أَفْدَرٌ نك عَلى 


دام لس 


الإخسان إِلَّيه؛. (80©) 
احاديث شريفه درباره عفو از ظالم و كظم غيظ بسيار استء. از آن جمله درباره كظم غيظ: 


قال رَسُولَ الله صلى الله عليه و آله: «مِنْ أحَبٌ السّبيل إلى الله عَزّوَجلَ جوْعَتان: جُوْعَهُ غَيظِ تَرْذّها بحلّم وَ جُوْعَهُ مُصدَيَهِ تَرْدّها 


بصَبرا. (/85) 

وَ عَن الى صلى الله عليه و آله: 

يا عَلِى! أؤصيكك بِوَصِيهِ فَاحَفَظُهاء قلا تَرالَ بَحيرِ ما حَفَطْتٌ وَصِيتى» 

يا عَلِى! مَنْ كظع غَيظاً و هو يِقّدِرٌ على إِمْضائهء أَعْقَبهُ لله يوم القيامه أمناً وَإيماناً يجذْ طَعْمَهُ ... (689) 


ما اينجا اين جزو از شرح حديث را خاتمه مى دهيم, و تتمّه آن را با خواست خدا در مجلتد ديكر قرار مى دهيم (280)؛ و از 
خداى تعالى توفيق انّصاف و تحمّق به جنود عقل و احتراز و تبرّى از جنود شيطان و جهل مى طلبم. وَ الْحَمْدُ لله أوّلا وَ آخرا و 
ظاهراً وَ باطناً. 


به اتمام رسيد اين جلد در روز دوم شهر رمضان المباركك هزار و سيصد و شصت و سه در قصبه محلات»ء در ايامى كه به 


واسطه كرماى هوا از قم به آنجا مسافرت كرده بودم و السلام 
مع 

آموزش عقايد 
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مقدمه 

مقدمه 

اابسم الله الرحمن الرحيم) 


الحمد لله ربٌ العالمين و الصلوه و ال لام على خير خلقه محمد و آله الطاهرين. لاسيما بقيه الله فى الارضين عجل الله تعالى 


فرجه و جعلنا من اعوانه و انصاره. 


عقايد و انديشه هاى بنيادىء يايه و اساس هر نظام ارزشى و هر ايدئولوزى منسجم را تشكيل مى دهد و آكاهانه يا نيمه 
آكاهانه در شكل كيرى رفتار انسانها اثر مى كذارد. از اين روىء براى برقرارى و تحكيم نظام ارزشى و رفتارى اسلام بايد 
قبائى عقيدتى آن كه ويشه هائ ابن درخت تتومند و يربركت بشهار مى رود در دل ها بابرجا كرذد كا ههعواره فيوة اق 


شيرين و كوارايش را ببار آورد و سعادت خوشبختى دو جهان را تأمين كند. 


بهمين جهت,ء دانشمندان اسلامى از نخستين قرن ظهور اسلام به تبيين عقايد اسلامى در شكلهاى كوناكون و با شيوه هاى 
مختلف يرداختند و از جمله؛ علماء كلام» كتابهاى كلامى را در سطحهاى متفاوت» تدوين كردند. در عصر جديد هم با توجه 
به شبهات توظيون كتابياع عقيدق مختلقى ترشه ودر سرس همكان قرا دادم شنده انث أفاغالا انكرتة كتابها در كو 
سطح كاملا متفاوت» نككارش يافته است. يكى در سطح عمومى با بيانات ساده و توضيحات فراوان» و ديكرى در سطح 
تخصّصى با بيانات بيجيده و عبارات سنكين و اصطلاحات علمى و در اين ميان» جاى كتابهايى كه براى تدريس در سطح 
متوسط. 


مناسب باشد خالى مانده» و سالهاست كه مدارس دينى احساس نياز شديد به جنين متون درسى مى كلند. 


از اين روىء به ييشنهاد مسئولين محترم سازمان تبليغات اسلامى و با كمكك كروهى از فضلاء مؤسسه در راه حقء اقدام به تهيه 


اين كتاب كرديم كه ويزكيهاى آن از اين قرار است: 
(صفحه 29) 
١‏ - سعى شده مطالب كتاب با ترتيب منطقى تنظيم كردد و در حد امكانء براى تبيين مسائل به مطالب آينده حواله داده نشود. 


؟ - كوشيده ايم تا مى توانيم از عبارات روشن و ساده استفاده كنيم و از بكار كرفتن اصطلاحات ييجيده و عبارات دشوار 


* - سعى كرده ايم براى اثبات مطالبء از دليلهاى متقن و نسبتاً روشنء بهره بككيريم و از انباشتن دلايل متعدد و احياتاً سست 


بير هيز يم. 
؟ - نيز كوشيده ايم از توضيحات زائدى كه موجب خستككى دانشجويان مى شود يرهيز كرده؛ ايجاز مطلوب را رعايت كنيم. 


د - جون اين كتاب براى تدريس در يكك سطح متوسط در نظر كرفته شده واز آوردن استدلالات عميق و يبجيده كه نياز به 
آشنايى با فلسفه يا تفسير يا فقه الحديث دارد خوددارى» و در مورد ضرورت, به تبيين مقدمات لازم» بسنده كرده ايم و تكميل 


و بررسى ديكر ابعاد مسائل را به كتب ديككر حواله داده ايم تا شوق ادامه تحصيل و تحقيق را در دانشجو برانكيزد. 


* - محتواى كتاب به صورت درسهاى جداكانه» تقسيم و به طور متوسط». خوراءكك يكك جلسه در يكك درسء كنجانيده شده 


است. 


- نكات مهم بعضى از دروس»ء در درسهاى آينده؛ مورد تأكيد و كاهى مورد تكرار» واقع شده 


تا بهثر در ذهن دانشجو جايكرين شود. 
- در بايان هر درسى سؤالاتى طرح شده كه كمكك شايانى به بهتر آموختن مى كند. 


9 - بى شككء اين كتاب نيز خالى از نقاط ضعف نخواهد بود و اميدواريم با استفاده از انتقادات و بيشنهادهاى اساتيد محترم» 


برخى از آنها در جايهاى بعد؛ اصلاح شود. 


به اميد آنكه اين خدمت كوحكك در ييشكاه متدس سقيرك ولك ازواهتا دادو ججل اللهق د الشريف مورد قبول واقع شود 


و به عنوان اداء بخشى از ديون ما به حوزه علميه و به شهداء والا مقام» يذيرفته كردد. 
حي مكبداني مصح يردق 

شهريور ١١568‏ شمسى 

ذبن 

أادين جيست؟ 

مفهوم دين 

000 


هدف اين كتاب» تبيين عقايد اسلامى است كه اصطلاحاً «اصول دين» ناميده مى شود. ازاين روى» لازم اميت قبل از هر جيز» 
توضيح مختصرى يبيرامون وازه «دين» و واه هاى مناسب باآن بدهيم زيرا جنانكه در علم منطق» بيان شده.» جايكاه «مبادى 


فوخ والداق اسع هري كور قث ب معتاق الناضق و عكر امعز رن دورو امظلاكدا سداق اعقاد نه افروفده اف را 
خياة و لسارت وسكي اتكلت.» ونتاسي ا | وح سقاتية م بعالك 111| دن ووس كسراق كه تطلنا مسق يدا ار قدين ا لسعو 
نداش بيده ها جياة را تصادفى و ا ضرفا معاول قعل :و اتقعالات حادق و .طيبع فى أدالقك ات ديق ثاميداه فى ويك آنا 
كسانى كه معتقد به آفريننده اى براى جهان هستند هر جند عقايد و مراسم دينى ايشان» توأم با انحرافات و خرافات باشد «با 


دين» شمرده مى شوند و بر اين اساسء اديان موجود در ميان انسانها به حق و باطل» تقسيم مى شوند» و دين حق 


عبارتست از: آيبنى كه داراى عقايد درست و مطابق با واقع بوده» رفتارهايى را مورد توصيه و تأكيد قرار دهد كه از ضمانت 


كافى براى صحت و اعتبار» برخوردار باشند. 

اصول و فروع دين 

با توجه به توضيحى كه درباره مفهوم اصطلاحى دينء داده شد روشن كرديد كه هر دينى 
(صفحه )١١‏ 


دست كم از دو بخش» تشكيل مى كردد: ١‏ عقيده يا عقايدى كه حكم يايه و اساس و ريشه آن را دارد. ١‏ دستورات عملى كه 


متناسب با آن يايه يا يايه هاى عقيدتى و برخاسته از آنها باشد. 


بنابراين» كاملا بجاست كه بخش عقايد در هر ديلى «اصول»» و بخش احكام عملى «فروع) آن دكن ناميده شود حنانكه 
دانشمندان اسلامى» اين دو اصطلاح رادر مورد عقايد و احكام اسلامى بكار برده اند. 


جهان بينى و ايدئولوزى 


واه هاى جهان بينى و ايدئولوزىء به معناى كمابيش مشابهى بكار مى رود» از جمله معانى جهان بينى اين است: «يكك سلسله 
اعتقادات و بينشهاى كلى هماهنكك درباره جهان و انسانء و به طور كلى درباره هستى» و از جمله معانى ايدئولوزى اينست: 
ويك سلسله آراء كلى هماهتكك دريارة رقتارهاى السانة: 


طبق اين دو معنى مى توان سيستم عقيدتى و اصولى هر دين را جهان بينى آن دين» و سيستم كلى احكام عملى آن را 


شامل احكام جزيى نمى شود جنانكه جهان بينى نيز شامل اعتقادات جزيى نمى كردد. 
نكته ديكر آنكه: كاهى كلمه ايدئولوزى به معناى عامى بكار مى رود كه شامل جهان بينى هم مى شود. ١‏ 
جهان بينى الهى و مادى 


ذو مياق انساتها الراضس از حفهاث يك عوضوة داقع ويواردوولى حمكن انها واف وات براشاتح يد بوقكم ماوراء ملع و انكار 


آنء به دو بخش كلى تقسيم كرد: جهان بينى الهى» و جهان بينى مادى. 
بيرو جهان بينى مادى» در زمان سابق بنام «طبيعى) و «دهرى) و خييا نا «زنديق) و 


.١‏ براى توضيح بيشتر ييرامون جهان بينى و ايدئولوزى رجوع كنيد به: ايدئولوزى تطبيقى» درس اول. 


(صفحه )١١‏ 
«ملحد) ناميده مى شد و در زمان ما «مادى» و (ماترياليست» ناميده مى شود. 


مادى كرىء نحله هاى مختلفى دارد و مشهورترين آنها در عصر ما «ماترياليسم ديالكتيك» است كه بخش فلسفى ما ركسيسم 
را تشكيل مى دهد. 


فمنا ووشو تعد كه ذاي كازيرذ وعهاة ست وسيشر اوعقا تاد امكاور شان عقابك الحادض وساده كرابائه ترم 


شود. جنانكه وازه ايدئولوزى نيز اختصاص به مجموعه احكامى دينى ندارد. 


اديان آسمانى و اصول آنها 


درباره كيفيت ييدايش اديان مختلفء در ميان دانشمندان تاريخ اديان و جامعه شناسى ومردم شناسىء اختلافاتى وجود دارد. 
ولى براساس آنجه از مدارك اسلامى به دست مى آيد بايد كفت: تاريخ يبدايش دين» همزمان با بيدايش انسان است و اولين 
فرد انسان (حضرت آدم «ع)) ييامبر خدا و منادى توحيد و يككانه يرستى بوده؛ و اديان شركك آميز همككى در اثر تحريفات و 
اعمال سليقه ها و اغراض فردى و كروهى يديد آمده است. ١‏ 


اديان توحيدى كه همان اديان آسمانى و حقيقى هستند داراى سه اصل كلى مشتركك مى باشند: اعتقاد به خداى يكانهى اعتقاد 
تدك ادس براى هر فردى از انسان در عالم آخرت و دريافت ياداش و كيفر اعمالى كه در اين جهان انجام داده استء و 


اعتقاد به بعثت ييامبران از طرف خداى متعال براى 


هدايت بشر بسوى كمال نهايى و سعادت دنيا و آخرت. 


اين اصول سه كانه در واقع» ياسخهايى است به اساسى ترين سؤالاتى كه براى هر انسان آكاهى مطرح مى شود: مبدأ هستى 


كيست؟ يايان زند كى جيست؟ از جه راهى مى توان بهترين 





.١‏ از جمله تحريفهايى كه در بعضى از اديان آسمانى براى جلب رضايت جباران و ستمكران انجام كرفته اين است كه دايره 
دين را محدود به رابطه انسان با خداء و احكام دين را منحصر به مراسم مذهبى خاصى قلمداد كرده اند و مخصوصاً سياست و 
تدبير امور جامعه را خارج از قلمرو دين» معرفى نموده اند در صورتى كه هر دين آسمانى» عهده دار بيان همه مطالبى است كه 
مورد نياز افراد جامعه براى رسيدن به سعادت دنيوى و اخرويشان مى باشد و عقل انسانهاى عادى براى شناختن آنها كافى 
نيست جنانكه توضيح اين مطلب در جاى خودش خواهد آمد و آخرين ييامبرى كه از طرف خداى متعال» مبعوث مى شود مى 
بايست معارف و دستوراتى را كه تا يايان جهانء مورد نياز انسانهاست در اختيار ايشان قرار دهد و از اين روى» بخش مهمى از 
تعاليم اسلام» مربوط به مسائل اجتماعى و اقتصادى و سياسى است. 


)١8 (صفحه‎ 


برنامه زيستن را شناخت و اما متن برنامه اى كه از راه تضمين شده وحىء» شناخته مى شود همان ايدئولوزى دينى است كه 


برخاسته از جهان بينى الهى مى باشد. 


عقايد اصلىء لوازم و ملزومات و توابع و تفاصيلى دارد كه مجموعاً سيستم عقيدتى دين را تشكيل مى دهد و اختلاف در 
اينكونه اعتقادات» موجب يبدايش اديان و فرقه ها و نحله هاى مذهبى مختلف شده است. جنانكه اختلاف در نبوت بعضى از 


انبياء الهى و تعيين كتاب آسمانى معتبر» عامل 


اصلى اختلاف بين اديان يهودى و مسيحى و اسلام شده و اختلافات ديكرى را در عقايد و اعمال» بدنبال آورده است كه بعضاً 
با اعتقادات اصلىء سا زكار نيست. مانند اعتقاد به تثليث مسيحى كه با توحيد» وفق نمى دهد هر جند مسيحيان در صدد توجيه 
آن برآمده اند. همجنين اختلا.ف در كيفيت تعيين جانشين بيامبر كه بايد از طرف خداء يا از طرف مردم تعيين شود عامل 


اصلى اختللاتف بين شيعه وسئنى در اسلام شدة: اسعت»: 
حاصل آنكه 


توحيد و نبوت و معاد اساسى ترين عقايد در همه اديان آسمانى است ولى مى توان عقايد ديكرى را كه يا از تحليل آنها به 
دست مى آيدءه يا از توابع آنها مى باشد طبق اصطلاح خاصى جزء عقايد اصلى بحساب آورد؛ مثلا مى توان اعتقاد به وجود 
خدا را يكك اصلء و اعتقاد به وحدت او را اصل دوم شمرد. يا اعتقاد به نبوت بيغمبر خاتم (ص) را اصل ديككرى از اصول دين 
اسلام شمرد. جنانكه بعضى از دانشمندان شيعه «عدل» را كه يكى از عقايد فرعى توحيد است اصل مستقلى شمرهده اند و 
«امامت» را كه از توابع نبواث است اضحل ديكرى محسوت داشغه اند. ور حقيقت: استعمال واه «اضل) دن مورة ايلكوته 


اعتقادات» تابع اصطلاح و فرارداد أشي و جاى بحث و مناقشه ندارد. 


بنابراين» واه «اصول دين» را مى توان به دو معناى عام و خاص بكار برد: اصطلاح عام آن در برابر «فروع دين» و بخش احكام 
تعدادى از عقايد مشتركك بين همه اديان آسمانى مانند اصول سه كانه (توحيدء نبوتء معاد) را 


«اصول دين» به طور مطلق و آنها را با اضافه يكك يا جند اصل ديككر «اصول دين خاص» و يا با اضافه كردن يكك يا جند 
اعتقادى كه مشخصات مذهب و فرقه خاصى است «اصول دين و مذهب» يا «اصول عقايد يكك مذهب)» بحساب آورد. 


)١5 (صفحه‎ 
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ير يسن 

١‏ - مفهوم لغوى و اصطلاحى دين را بيان كنيد. 

” - جهان بينى و ايدئولوزى را تعريف. و فرق بين آنها را بيان كنيد. 

" - دو نوع كلى جهان بينى را توضيح دهيد. 

؟ - دو اصطلاح عام و خاص اصول دين را شرح دهيد. 

لداضول نش كسدى عه ادال النحاق قراس ووحه اعسية اتهاايعنيف؟ 
" بى جويى دين 

انكيزه هاى يزوهش 

)١9 (صفحه‎ 


از وي كيهاى روانى انسان» ميل فطرى و غريزى به شناختن حقايق و اطلاع از واقعيتهاست كه از آغاز كودكى در هر انسانى 
ظاهر مى شود و تا يايان عمرء ادامه دارد. همين فطرت حقيقت جويى كه كاهى بنام «حس كنجكاوى» ناميده مى شود مى 
تواند انسان را وادار كند تا درباره مسائلى كه در جارجوبه دين» مطرح مى شود بينديشد و درصدلد شناختن دين حق برآيد» 
فالقك ادن اسان + 


آيا موجود نامحسوس و غيرمادى (غيب) وجود دارد؟ در صورت وجود. آيا رابطه اى بين جهان غيب و جهان مادى و 


محسوس هست؟ در صورت وجود رابطه» آيا موجود نامحسوسى هست كه آفريننده جهان مادى باشد؟ 


آيا وجود انسان» منحصر به همين بدن مادى» و حيات او محدود به همين زندكى دنيوى استء يا زندكى ديككرى هم دارد؟ در 
صورت وجود زندكى ديكرء آيا رابطه اى بين زندكى دنيا و زندكى آخرتء وجود دارد؟ در صورت وجود رابطه؛ جه نوع از 
يديده هاى دنيوى در امور اخروى مؤثر است و جه راهى براى شناختن برنامه صحيح زندكى وجود دارد؛ برنامه اى كه سعادت 


انسان را در دو جهان» تضمين نمايد و سرانجام» آن برنامه كدام است؟ 


يس غريزه حقيقت جويى» نخستين عاملى است كه انسان را براى بررسى همه مسائلء و از جمله مسائل دينى و شناختن دين 


امي انكيزاتك: 
عامل وركرق: كه رقبت انسان وا بةاشتاعدن عقارق تقويت مى كلد اينست كه رسيدن نه 
(صفحه 0٠١‏ 


ساير خواسته ها كه هر كدام متعلق يكك يا جند ميل فطرى ديكر (غير از ميل به شناخت حقايق) است در كرو شناختهاى 
خاصى مى باشدء جنانكه بهره مندى از نعمتهاى كوناكون مادى و دنيوى» مرهون تلاشهاى علمى است و ييشرفت علوم تجربى 
كمكك فراوانى به دستيابى انسان به خواسته هايش مى كند و در صورتى كه دين نيز بتواند كمكى به تأمين خواسته ها و منافع 
و مصالح انسان بكند و جلو زيانها و خطرها را بككيرد براى وى مطلوب خواهد بود وغريزه منفعت طلبى و كريز از زيان» عامل 


ديكرى براى يزوهش درباره دين» شمرده خواهد شد. 


ولى با توجه به وسعت دايره دانستنيها و فراهم نبودن شرايط كافى براى شناختن همه حقايق» ممكن است انسانء مسائلى را 
براى يزوهش بركزيند كه حل آنها آسانتر و نتايج آنها محسوستر و سهل الوصولتر باشد و از بررسى مسائل مربوط به دين» به 
كمان اينكه حل آنها دشوار است يا نتايج علمى مهمى ندارد خوددارى كند. از اين روى» بايد توضيح داده شود كه مسائل 
دينى از اهميت ويزه اى برخوردار است بلكه يزوهش درباره هيج موضوعى ارزش بررسى و تحقيق ييرامون اين موضوعات را 


ندارد. 


منشاء آن را «حس دينى» مى نامند و آن را در كنار حس كنجكاوى و حس نيكى و حس زيبايى» بُعد جهارمى براى روح 


أنشانة 1 اشغاةو ار شواقد تاريسواى ده شتاسر امل كشا ادس كنيد كه دا يرسق 


هموازة به توغى دز ميان انساتها وجود داشعة و همين همكاق و هميشكن بودن نشانه فطرى بودن آنست. 


اليه معناق عموفيك كرايقن قطرى :ايخ سك كد فميشة در همة افراة» وده :و جدار ناشك و اتسان را ا كاهاته«سوى «طلورب 
خودش برانكيزاند» بلكه ممكن است تحت تأثير عوامل محيطى و تربيتهاى ناصحيحء به صورت خفته و غيرفعال درآيد. يا از 
مسير صحيح خودش منحرف كردد جنانكه در مورد ساير غرايز هم» جنين خفتنها و سركوفتكيها و انحرافات» كمابيش يافت 


مى شود. 





.١‏ رجوع كنيد به كتاب حس مذهبىء و كتاب انسان موجود ناشناخته. و كتاب دين و روان. 
(صفحه )١١‏ 
طبق اين نظرء بى جويى دينء داراى انككيزه فطرى مستقلى است و نيازى به اثبات لزوم آن از راه دليل و برهان ندارد. 


اين بيان را مى توان با شواهدى از آيات و روايات مربوط به فطرى بودن دين كمابيش تأييد كرد ولى نظر به اينكه تأثير اين 
ميل فطرى» آكاهانه نيست ممكن است كسى در مقام بحث و احتجاجء منكر وجود جنين كرايشى در خودش بشود. از اين 


روىء ما به اين بيان» بسنده نمى كنيم و به اثبات اهميت بى جويى دينء از راه دليل عقلى مى يردازيم. 
اهميت بى جويبى دين 


روشن شد كه ميل فطرى به شناخت حقايق از يكك سوىء و علاقه به دستيابى به منفعت و مصلحت وايمنى از زيان و خطر از 
سوق دوكر اتكدن تر تلض براق اتديشنيداة و اتحممز #اتقدياو مياق اكساف فى اش كابر ابره تنكام 5 خضي 
مطلع شود از اينكه در طول تاريخ؛ سلسله اى از انسان هاى برجسته ادعا كرده اند كه ما از سوى آفريننده جهان براى هدايت 


بشر بسوى سعادت دو جهانء برانكيخته شده ايم و در 


راه رساندن ييام خويش و راهنمايى بشرء از هيج كوششى و تلاشى دريغ نورزيده اند و هر كونه سختى و رنجى را تحمل كرده 
اند و حتى جان خودشان را نيز در راه اين هدفء فدا كرده اند؛ جنين شخصى با همان انكيزه ياد شده» درصدد تحقيق ييرامون 
دين برمى آيد تا ببيند كه آيا ادعاى بيامبران» درست و داراى دلايل منطقى كافى است يا نه. به ويزه هنككامى كه اطلاع ييدا 
كند كه دعوت ايشان مشتمل بر بشارت به سعادت و نعمت ابدىء. و انذار از شقاوت و عذاب جاودانى بوده است. يعنى 
يذيرفتن دعوت ايشان مستوجب منافع احتمالى بى نهايت» و مخالفت با ايشان مستوجب ضررهاى احتمالى بى نهايت مى باشد. 


جنين كسى جه عذرى مى تواند براى تغافل و بى تفاوتى نسبت به دين بياورد ودرصدد تحقيق و يؤزوهش درباره آن برنيايد؟ 


آرى» ممكن است كسانى در اثر تنبلى و راحت طلبى نخواهند زحمت تحقيق و بررسى را به خود بدهند» ويا به اين علت كه 


يذيرفتن دين» محدوديتهايى را بيش مى أورد و ايشان رااز 
(صفحه ؟١)‏ 
ياره اى كارهاى دلخواهشان باز مى دارد از بى جويى دين» سرباز بزنند 73 


را يذيرا شوند. 


وضع جنين افرادى به مراتبء بدتر از كودك بيمار نادانى است كه از ترس داروى تلخ از رفتن نزد يزشكك خوددارى مى كند 


دستورات يزشكك هم بيش از محروميت از بهره هاى جند روزه 


زتند 5 ذثنا نسث:ولى اتساق تالغ و كاه وان اتك يسدق ذوتارة سود وإزنآن وستحدن لذتياى زود كديرا بااعذانه اند 
ر 0 و 9 و 0 المي و59 سود و05 2 - و 5 0 


دارد. 


معن ينيك تر اذ كرو وني اذا د كتاكوييقه اوررد ارجا ريا اواهم كبراحرةا عادو دروا وو بساواض ترعابند ولك 
كالأئعام بَلْ مع أَصَلٌ أوليكك مُمْ لاون ١و‏ در جاى ديكرء آنان را بدترين جنبند كان معرفى مى كند: «إنَّ شَّرٌ الدَّوَابٌ عِْدَ 
الله الضّمٌ اله م الْذِينَ لا يغقلونٌ» *, 


حل يك شبهه 


ممكن است كسانى جنين بهانه اى را دستاويز خودشان قرار دهند كه تلاش براى حل يكك مسأله» در صورتى مطلوب است كه 


انسان» اميدى به يافتن راه حل آن داشته باشد ولى ما جندان اميدى به نتيجه انديشيدن درباره دين و مسائل آن نداريم و ازاين 


روى» ترجيح مى دهيم كه وقت و نيروى خود را صرف كارهايى كنيم كه اميد بيشترى به نتايج آنها دارب 
ات يج أنها داريم 


در برابر جنين كسانى بايد كفت: 


اولا اميد به حل مسائل اساسى دين به هيج وجه كمتر از ديكر مسائل علمى نيست و مى دانيم كه حل بسيارى از مسائل علوم 
فو سافه كو ها سال لان يكير واتفمنه ان ميم 


١‏ بل يريد الْإنْسانٌ لِيفْجِرَ أمامة موز القافة ادق 

؟. سوره اعراق» آيه .١1/5‏ آثان مائند جهاريابان بلكه كمراهترند آنان غافلائتد. 

“ا سووةه ألفال» آيه الا تهماثا يدتري عطيند كان تزه خدا كر ولألهاي همعد كه حقايق را ذركف نس كنثل. 
(صفحه 77) 

شل اميت 


ثانياً ارزش احتمال» تنها تابع يكك عامل (- مقدار احتمال) نيست بلكه مى بايست «مقدار محتمل را نيز در نظر كرفت. مثلا اكر 
احتمال سوددهى در مورد يكك كار اقتصادى ه/ ودر مورد كار ديكرئ /٠‏ باشد ولى مقدار سود محتمل در كار اول» 


يكهزار 


ريال و در كار دوم؛ يكصد ريال باشد كار اول» ينج مرتبه بر كار دوم رجحان خواهد داشت با اينكه مقدار احتمال آن (2/) 


نصف مقدار احتمال در كار 0 1 اسيت: ١‏ 


و جون منفعت احتمالى بى جويى دينء بى نهايت است هر قدر هم احتمال دستيابى به نتيجه قطعى درباره آن» ضعيف باشد باز 
هم ارزش تلاش در راه آنء بيش از ارزش تلاش در هر راهى است كه نتيجه محدودى داشته باشد و تنها در صورتى تركك 
يزوهش درباره دين عقلا موجه است كه انسان, قطع به نادرستى دين يا غيرقابل حل بودن مسائل آن داشته باشد اما جنين قطع 


3 


يرس 

1ت كوه اساة واف «تاهد شتارى سب ؟ 

؟” - جرا انسانها درباره همه حقايق به يزوهش نمى بردازند؟ 

*- منظور از حس دينى جيست و جه دليلى براى وجود آن آورده اند؟ 
* - ضرورت يزوهش درباره اصول دين را بيان كنيد. 

- آيا مى توان اميد نداشتن به حل قطعى مسائل دينى را عذرى براى تركك يزوهش قرار داد؟ جرا؟ 
ل عفد سار نود سارو انا 

مادام ا عم ار ةا 

م -١لجءه‏ 

(صفحه 56) 

شرط انسان زيستن! 

مقدمه 

(صفحه 707) 


در درس بيشين» ضرورت بى جويى دين و تلاش براى شناختن دين حق را با بيان ساده اى اثبات كرديم كه مبت: بر انكّيزه 
فطرى منفعت جويى و زيان كريزى انسان بود »١‏ انكيزه اى كه هر كسى مى تواند در درون خود بيابد و به اصطلاح؛ علم 


در اين درس مى خواهيم همان مطلب را با بيان ديكرى اثبات كنيم كه مبتنى بر مقدمات دقيقترى است و نتيجه آن اينست كه 


61 كمع دوا زه قوع اللتنيشق و عقي نكي اور اعد ول ووتمس ١‏ ككهد رديه كبا ل اشنا لقو اسن وسيت تلكه اساسا 


تمن زان أوارا اشباق بشقيفى واشسك ود ذركر ممذق#شرط الساق وستدق:داشدن دهان نتى بو ابذتولولئ تجح اسك 
.١‏ شكل فنى دليل مزبور اينست: اكر رسيدن به منفعت و كريز از زيان» مطلوب فطرى انسان است يثوهش درباره دينى كه 


مدعى ارائه راه صحيح بسوى منفعت بى نهايت و ايمنى از ضرر بى نهايت است ضرورت دارد (ضرورت بالقياس علت ناقصه 


براى تحقق معلول) اما رسيدن به منفعت و ايمنى از ضررء مطلوب فطرى انسان است» يس يزوهش 


درباره جنين دينى ضرورت دارد. 


اين استدلال كه در شكل «قياس استثنائى» بيان شده مبتنى بر تحليل منطقى خاصى درباره احكام عملى عقل و بازكشت آنها به 
ضرورت بالقياس علت (فعل اختيارى) براى رسيدن به معلول (نتيجه مطلوب) است جنانكه در جاى خودش بيان شده است. 


دليل مورد بحث در اين درس را نيز مى توان به اين شكل بيان كرد: اكر رسيدن به كمال انسانى مطلوب فطرى باشد شناختن 
اصول جهان بينى كه شرط لازم براى تكامل روح مى باشد ضرورت خواهد داشت. اما رسيدن به كمال» مطلوب فطرى است» 


يس شناختن اصول مزبور» ضرورت دارد. 

)١58 (صفحه‎ 

اين دليل» مبتنى بر سه مقدمه است: 

١‏ -انسان» موجودى كمال جو است. 

؟ - كمال انسانى در سايه رفتارهاى اختيارى برخاسته از حكم عقل» حاصل مى شود. 


* - احكام عملى» عقل در يرتو شناختهاى نظرى خاصى شكل مى كيرد كه مهمترين آنها اصول سه كانه جهان بينى است»ء 
يعنى شناخت مبدأ وجود (توحيد)» سرانجام زنك كي (معاد) راه تضمين شده براى يافتن برنامه سعادت بخش (نبوت). يا: هستى 


لاس وات قناسى اجو راد كاين 
اينكك به توضيحى ييرامون هر يكك از مقدمات سه كانه مى يردازيم: 
انسان» كمال جو است 


هن كس كر الكزه هاف درو و تباناكث روات ووش ذقك كته كوهد كين كه ركه سياري :ان نها وسيدة 4 كمال اسيك 
اساسا هيج فردى دوست ندارد كه نقصى در وجودش باشد و سعى مى كند كه هر كونه كمبود و نارسايى و عيب و نقصى را 
تسر حدٌ افا اذ خودش يرطرف سازه تايه كمال مطلوبقن برسده و ريشن از برطرقف شدخ نقضهاء آنها راان دبكران ينهان فى 


دارد. 


اين ميل در صورتى كه در مسير فطرى خودش جريان يابد 


عامل هر كونه ترقى و تكامل مادى و معنوى مى شودء ولى اكر در اثر اسباب و شرايطى در مسير انحرافى بيفتد موجب بروز 
قات فانكه رتو كن روش وباكا وق و سعايقى طلبى و تفن كرد 


آكاهانه قرار مى كيرد ولى با اندكى دقت» روشن مى شود كه ريشه همه آنها كمال جويى است. 

كمال انسان در كرو بيروى عقل است 

تكامل يافتن يديده هاى نباتى» مرهون فراهم شدن اسباب و شرايط بيرونى و به صورت جبرى است. هيج درختى به اختيار 
خودش وشد لمن كنداو يا كزيدشن غخوذكن فيوة تن دعك زيرا شعون و اراذة ا تدارة: 

(صفحه 9؟) 


در تكامل جانوران كمابيش جايى براى اراده و انتخاب مى توان يافت»اماارادهاى برخاسته از غرايز كور حيوانى با ُردى 


محدود به نيازهاى طبيعى» و در يرتو شعورى محدود به توان اندام هاى حسى هر حيوان. 


اما انسان» علاوه بر خواص نباتى و حيوانى» داراى دو امتياز روحى است: از يكك سوى» خواسته هاى فطريش در دايره نيازهاى 
طبيعى» محدود نمى شود و از سوى ديكر از نيروى عقل» برخوردار است كه به وسيله آن مى تواند دايره معلوماتش را بسوى 
بى نهايت» توسعه دهد و براساس اين ويزكيها يُرد اراده اش از مرزهاى محدود طبيعت فراتر مى رود و بسوى بى نهايت» ميل 


همآن كونه كه كمالا-ت ويذه نبات به وسيله قواى نباتى خاصء» حاصل مى شود و كمالات حيوانى در سابه اراده برخاسته از 
غرايز وادراكات حسى» يديد مى آيد كمالات ويزه انسان هم كه در واقع همان كماللات روحى اوست در سابه اراده 1 كاهانه 


و در برتو رهنمودهاى عقل به دست مى آيده عقلى كه مراتب مختلف 


مطلوبيت را بشناسد و در موارد تزاحمء بهترها را ترجيح دهد. 


بنابراين» انسانى بودن رفتار به اين است كه با اراده اى برخاسته از تمايلات ويزه انسان و در يرتو هدايت عقلء انجام كيرد و 
رفتارى كه تنها با انكيزه هاى حيوانى انجام مى كيرد رفتارى حيوانى خواهد بود جنانكه حركتى كه تنها در اثر نيروى مكانيكى 


در بدن انسان يديد آيد حركتى فيزيكى خواهد بود. 

احكام عملى عقلء نياز به مبانى نظرى دارد 

كرفته شده و تأثيرى است كه در تكامل روح دارد» جنانكه اكر رفتارى موجب از دست دادن يكك كمال روحى شود داراى 
ارزش منفى خواهد بود. 

سن سكا عقا هن ترافهكوياره رشارساي اخمارى» قفاوت و ارتشكدذارض كدد كد ان كبالات اذ وتعرانه» آنها أ كاه 


باشد و بداند كه انسان جكونه موجودى است و شعاع دايره زندكى او تا كجا امتداد مى يابد و به جه درجه اى از كمال مى 


(صفحه 0١‏ 
كه ابعاد وجود او كدام است و هدف آفرينش او جيست. 


بنابراين» يافتن ايدثولوزى صحيح يعنى همان نظام ارزشى حاكم بر رفتارهاى اختيارى در كرو داشتن جهان بينى صحيح و حل 
مسائل آن است و تااين مسائل را حل نكند نمى تواند قضاوتى قطعى درباره ارزش رفتارها داشته باشدء جنانكه تا هدف» 
معلوم نباشد تعيين مسيرى كه منتهى به آن مى شود امكان نخواهد داشت. يس اين شناختهاى نظرى كه مسائل اساسى جهان 
بينى را تشكيل مى دهد در واقع مبناى نظام ارزشى و احكام عملى عقل بشمار مى رود. 


نتيجه كيرى 


اكنون با توجه به اين مقدمات مى توانيم ضرورت بى جويى دين و تلاش براى به دست آوردن ايدئثولوزى وجهان بينى 
صحيح را بدينكونه اثبات كنيم: 
براى اينكه بداند جه كارهايى او را به هدف مطلوبش نزديكك مى كند بايد نخست كمال نهايى خودش را بشناسد» و شناخت 


آن در كرو آكاهى از حقيقت وجود 


خودش و آغاز وانجام آن استء» سيبس بايد رابطه مثبت يا منفى ميان اعمال مختلف و مراتب كوناكون كمالش را تشخيص 
دهد تا بتواند راه صحيحى را براى تكامل انسانى خويش بيابد و تا اين شناختهاى نظرى (اصول جهان بينى) را به دست نياورد 


نمى تواند نظام رفتارى (ايدئولوزى) صحيحى را بيذ يرد. 


يس تلاش براى شناختن دين حق كه شامل جهان بينى و ايدئولوزى صحيح مى باشد ضرورت داردء و بدون آن» رسيدن به 
كمال انسانى» ميسر نخواهد بود جنانكه رفتارى كه برخاسته از جنين ارزشها و بينشهايى نباشد رفتارى انسانى نخواهد بود و 
كسانى كه درصدد شناختن دين حق برنمى آيند يا يس از شناختن آنء از روى لجاج و عناد» كفر ميورزند و تنها به خواسته 
هاى حيوانى و لذتهاى زود كذر مادى؛ بسنده مى كنند در واقع حيوانى بيش نيستند جنانكه قرآن كريم مى فرمايد: «يِتَمتّعُونَ وَ 
أكلرة كبا ناكل انام أ وحون انعد ادها 


.١‏ سوره محمد (ص»). آيه .١7‏ همانند جهاريايان بهره مى كيرند و مى خورند. 

)"”١ (صفحه‎ 

انسائى خود را تباه مى كتند به كيفرى دردناك خواهتد رسيد «دَدْهُمْ بأكلُوا وَ يكمتّعوا و ينْهوخ اَل قوف يغلتوت) .١‏ 
١‏ - دليل دوم بر لزوم بى جويى دينء از جه مقدماتى تشكيل مى شود؟ 

١‏ - كمال جويى انسانى را توضيح دهيد. 

لاصو كبهائ اساسى السان راياق كنيد 

؟ - جه رابطه اى بين اين ويزكيها و تكامل حقيقى انسان» وجود دارد؟ 

- جكونه ايدئولوزىء مبتنى بر جهان بينى مى شود؟ 

© - سير منطقى دليل دوم را بيان كنيد. 


.١‏ سوره حجرء آيه ". بككذار بخورند و بهره كيرند و آرزوى دنيوىء ايشان را سركرم كند كه بزودى (نتيجه آن را) خواهند 


دانستث:. 


(صفحه ؟7") 

راه حل مسائل بنيادى 
مقدّمه 

(صفحه 0") 


هنككامى كه انسان درصدد حل مسائل بنيادى جهان بينى و شناختن اصول دين حق برمى آيد در نخستين كام با اين سؤالء 
مواجه مى شود كه: از جه راهى بايد اين مسائل را حل كرد و جكونه بايد شناختهاى بنيادى صحيح را اسيك أوودا و اساسا 


جه راه هايى براى شناخت وجود دارد و كداميكك از آنها را بايد براى به دست آوردن اين شناختها ب ركزيد؟ 


بررسى تفصيلى و فنى اين مطالب بعهده بخش شناخت شناسى از فلسفه (- اييستمولوزى) است كه انواع شناختهاى انسان را 
مورد بحث قرار داده به ارزشيابى آنها مى يردازد و يرداختن به همه آنها ما را از هدفى كه در اين كتاب داريم دور مى كند. از 


اين روىء تنها به ذكر ياره اى از مطالب مورد نياز» بسنده كرده تحقيق بيشتر ييرامون آنها را به جاى خودش حواله مى دهيم. ١‏ 
انواع شناخت 


شناختهاى انسانى را از يكك ديد كاه مى توان به جهار قسم, تقسيم كرد: 


.١‏ براى اطالاعات بيشتر به بخش دوم از كتاب «1موزش فلسفه) و مقاله «شناخت» از كتاب ياسدارى از سسكرهائ ايدئولوزيكك. 


وبه درس ينجم تا شانزدهم از ايدئولوزى تطبيقى» مراجعه كنيد. 
(صفحه 29 
شناختهاى تجربى در علوم تجربى مانند فيزيكك و شيمى و زيست شناسىء مورد استفاده قرار مى كيرد. 


؟ - شناخت عقلى. اينككونه شناخت به وسيله مفاهيم انتزاعى (معقولاءت ثانيه) شكل مى كيرد و نقش اساسى در به دست 
آوودة أن وا ضقاء ابفاومى كته فر عفد سكن اسك عقا الامقدمابت 


قياس» استفاده شود. قلمرو اين شناختها منطق و علوم فلسفى و رياضيات را در برمى كيرد. 


”* - شناخت تعبدى: اينكوثة شناختء جنبه ثانوى دارد و براساس شناخت قبلى «منبع قابل اعتمادا (اتوريته) واز راه خبر دادن 
«مخبر صادق» حاصل مى شود. مطالبى كه ييروان اديان براساس سخنان بيشوايان دينى مى يذيرند و كاهى به آنها اعتقادى به 


نرائب قويتر ال اعدقاذانك برخاسقة او حس .و تجربه بيدا مين كنتد :از سعين قبيل است. 


؟ - شناخت شهودى. اينكونه شناخت برخلاف همه اقسام كذشته بدون وساطت صورت و مفهوم ذهنى به ذات عينى معلوم؛ 
تعلق مى كيرد و به هيج وجه جاى خطا و اشتباهى ندارد اما جنانكه در جاى خودش توضيح داده شده معمولا آنجه بنام 


شناخت شهودى و عرفانى قلمداد مى شود در واقع» تفسيرى ذهنى از مشهودات است و قابل خطا و اشتباه مى باشد .١‏ 
انواع جهان بينى 

براساس تقسيسى كدادريارة #تاسته بان شد عى نوان تتسيسى براق تجهان يق ديق ضورة ددر نر كرفيتك: 

١‏ - جهان بينى علمى. يعنى انسان براساس دستاوردهاى علوم تجربىء بينشى كلى درباره هستى به دست آورد. 

؟ - جهان بينى فلسفى. كه از راه استدلالات و تلاشهاى عقلى». حاصل مى شود. 

“ - جهان بينى دينى. كه از راه ايمان به رهبران اديان و يذيرفتن سخنان ايشان به دست مى آيد. 

.١‏ ر. كك: آموزش فلسفه. درس سيزدهم. 

(صفحه /707) 


- جهان بينى عرفانى. كه از راه كشف و شهود واشراق» حاصل مى كردد. اكنون بايد ديد كه آيا مسائل بنيادى جهان بينى 


وأؤاقعا قن قزاة اذ هجة :ار براه ضاق نطهار كانا ندا كرد فا فريك سوال اذ امعان وبزقرع يكن ال انهاايرسية انهه 
نقد و بررسى 


با توجه به برد شناخت حسى و تجربى و محدود بودن آن به دايره يديده هاى مادى و طبيعى» روشن مى شود كه نمى توان 
تنها ب راان يها وو دساف علوم تعر »إضو ل ضنهاق بي واشناعكا بو مسائل.مريوعبه انهاارا حل كرف وير ابكرن سال اذ 
قلمرو علوم تجربى» خارج است و هيج علم تجربى سخنى درباره اثبات يا نفى آنها ندارد. مثلا نمى توان وجود خدا را به وسيله 
بزوهشهاى آزمايشكاهى اثبات كرد يا (العياذ بالله) نفى نمود زيرا دست تجربه حسىء بسى كوتاهتر از آنست كه به دامان 
ماوراء طبيعت» دراز شود و جيزى را خارج از محدوده يديده هاى مادى. اثبات يا نفى كند. 


بنابراين» جهان بينى علمى و تجربى (به معناى اصطلاحى «جهان بينى» كه قبلا ذكر شد) سرابى بيش نيست و نمى توان آن را 


به معناى صحيح كلمه «جهان بينى» ناميد و حداكثر مى توان آن را 


اتات جهان مادى ١‏ دالست و جنين شتاخي :لمن تزاند ياسخكوى مسائل اق جهان ين اشن 


اما شناختهايى كه با روش تعبدى به دست مى آيد جنانكه اشاره شد جنبه ثانوى دارد و متفرع بر اين است كه قبلا اعتبار منبع 
يا منابع آنء ثابت شده باشد. يعنى بايد نخستء ييامبرى كسى ثابت شود تا ييامهاى او معتبر» شناخته شود و قبل از آن بايد 
وجود ييام دهنده يعنى خداى متعال» اثبات كردد و روشن است كه اصل وجود «بيام دهنده) و نيز ييامبرى «ييام آور) را نمى 
توان به استناد «ييام» اثبات كرد مثلا نمى توان كفت: جون قرآن مى كويد «خدا هست» يس وجود او اثبات مى شود. البته بعد 
ازاثبات وجود خدا و شناخت ييامبر اسلام و حقانيت قرآن كريم مى توان ساير اعتقادات فرعى و نيز دستورات عملى را به 


استناد «مخبر صادق» و «منبع معتبر) يذيرفتء اما مسائل بنيادى را بايد قبلا از راه ديكرى حل كرد. 
يس روش تعبدى هم براى حل مسائل بنيادى جهان بينى» كارا يى ندارد. 

(صفحه 8”) 

اما روش عرفانى و اشراقى» جاى سخن فراوان دارد: 


اولا: جهان بينى» شناختى است كه از مفاهيم ذهنى» تشكيل مى يابد» ولى در متن شهودء جايى براى مفاهيم ذهنى نيست. يس 
اسناد جنين مفاهيمى به شهود, توأم با مسامحه و به لحاظ خاستكاه آنها خواهد بود. 

ثانياً: تفسير شهودها و بيان آنها در قالب الفاظ و مفاهيم, نياز به ورزيدكى ذهنى خاصى دارد كه جز با سابقه طولانى در 
تلاشهاى عقلى و تحليلهاى فلسفىء امكان يذير نيستء و كسانى كه جنين ورزيدكى را ندارند الفاظ و مفاهيم متشابهى را بكار 


من كيرد كهاغامل :زر كى ايزاى الحواف:و كمراهى من شود 


اناد و اسيارى :ال عازف 


آنجه حقيقه مورد شهود قرار مى كيرد با انعكاسات خيالى آن و تفسيرى كه ذهن براى آن مى كند حتى براى خود شهود 


كننده هم مشتبه مى شود. 


رابعاً: يافتن حقايقى كه تفسير ذهنى آنها بنام اجهان بينى» ناميده مى شود در كرو سالها سير و سلوك عرفانى است و يذيرفتن 
روش سير و سلوكك كه از قبيل شناختهاى عملى مى باشد نيازمند به مبانى نظرى و مسائل بنيادى جهان بينى است. يس قبل از 
شروع در سير و سلوكك مى بايست اين مسائل» حل شود در حالى كه شناخت شهودى در يايان كار» حاصل مى شودء و اساساً 
عرفان واقعى براى كسى تحقق مى يابد كه در راه بندكّى خداى متعال مخلصانه تلاش كند» و جنين تلاشى متوقف بر شناخت 
قبلئ عخداى متعال :و واه:بندكى و اطاعت اوست: 


نتيجه كيرى 


نتيجه اى كه از اين بررسى به دست مى آيد اينست كه تنها راهى كه فراروى هر جوينده راه حل براى مسائل بنيادى جهان بينى 
كشوده است راه عقل و روش تعقل است و از اين روى» جهان بينى واقعى را بايد جهان بينى فلسفى دانست. 


البته بايد توجه داشت كه منحصر دانستن راه حل مسائل مزبور را به عقلء» و منحصر دانستن جهان بينى به جهان بينى فلسفى» 
بدين معنى نيست كه براى به دست آوردن جهان بينى صحيح بايستى همه مسائل فلسفى را حل كرد بلكه حل جند مسأله 
فلسفى ساده و قريب به 


(صفحه 9") 


مسائل و كسب توانايى بر ياسخكويى نسبت به هر اشكال و شبه هاى احتياج به بررسيهاى فلسفى بيشتر دارد و نيز منحصر 


دانستن شناختهاى مفيد براى حل مسائل بنيادى به شناختهاى عقلى» بدين معنى نيست كه از ساير معلومات به هيج وجه براى 
حل اين مسائل» استفاده نشود بلكه در بسيارى از استدلالات عقلى مى توان از مقدماتى استفاده كرد كه يا از راه علم حضورى 
ويا از راه حس و تجربه به دست مى آيدء جنانكه براى حل مسائل ثانوى و اعتقادات فرعى مى توان از شناختهاى تعبادى 
استفاده كرد و آنها را براساس محتواى كتاب و سنت (منابع معتبر دين) اثبات نمود و سرانجام» يس از دستيابى به جهان بينى و 
ايدئولوزى صحيح مى توان با ييمودن مراحل سير و سلوكء به مكاشفات و مشاهداتى رسيد و بسيارى از آنجه با استدلال 
عقلى, اثبات شده را بدون وساطت مفاهيم ذهنى دريافت. 


توحيد و عدل الهى 
4 ششناخت خدا 
مقدمه 

(صفحه *8) 


دانستيم كه اساس دين را اعتقاد به وجود خداى جهان آفرين» تشكيل مى دهد و فرق اصلى بين جهان بينى الهى و جهان بينى 


مادى نيز وجود و عدم همين اعتقاد است. 


بنابراين» نخستين مسأله اى كه براى جوينده حقيقت» مطرح مى شود و بايد بيش از هر جيز ياسخ صحيح آن را به دست بياورد 
اينست كه آيا خدايى وجود دارد يا نه و براى به دست آوردن ياسخ اين سؤال همآن كونه كه در درس قبل بيان شد بايد عقل 


خود را بكار بككيرد تا به نتيجه قطعى برسدء خواه نتيجه اى مثبت باشد و خواه منفى. 


در صورت مثبت بودن نتيجه» نوبت به بررسى مسائل فرعى آن (وحدت و عدل و ساير صفات الهى) مى رسدء و به فرض منفى 


بودنٍ نتيجه» جهان بينى مادى تثبيت مى شود و ديكر نيازى به بررسى ساير مسائل مربوط به دين نخواهد بود. 
شناخت حضورى و حصولى 
در مورد خداى متعال» دو نوع شناخت» تصور مى شود: يكى شناخت حضورىء و ديكرى شناخت حصولى. 


منظور از شناخت حضورى نسبت به خدا اينست كه انسان بدون وساطت مفاهيم ذهنىء با نوعى شهود درونى و قلبى با خدا 


أشنا شؤاد:. 
بديهى است كه اكر كسى شهود آكاهانه نسبت به خداى متعال داشته باشد آن كونه كه 
(صفحه ع#ع) 


عارفان بلند مرتبه ادعا كرده اند نيازى به استدلال و برهان عقلى نخواهد داشت. اما همجنانكه قبلا اشاره شد جنين علم 


حضورى و شهودى براى افراد عادى 2.١‏ يس از خودسازى و بيمودن مراحل سير و سلووكك عرفانىء امكان يذير است و اما 


مراتب ضعيف آن هر جند در افراد عادى هم وجود داشته باشد جون توأم با آكاهى نيست براى به دست آوردن جهان بينى 


]كاعاتف 'كقايت لهى كنك 


و منظور از شناخت حصولى اينست كه انسان به وسيله مفاهيمى كلى از قبيل «آفريننده؛ بى نياز» همه دان» و همه توان و ...» 
شناختى ذهنى و به يكك معنى «غايبانه» نسبت به خداى متعال بيدا كند و همين اندازه معتقد شود كه جنين موجودى وجود دارد 
«آن كسى كه جهان را آفريده است و ...» سيبس شناختهاى حصولى ديكرى را به آنها ضميمه كند تا به يكك سيستم اعتقادى 
هماهنكك (جهان بينى) دست يابد. 


انه سستقيما اذ كاوشهاف عقلى و يراغيق فلسقى به دست هن ارد قمية شناعنت خضولى اث ولي فتكان كحي شاع 


حاضل شد انسان مى توائد درصدهد دستيابى به شتاغت حضورئ ١‏ كاهانه نيز يرا بد. 


شناخت فطرى 


در سيارى از سخنان ييشوايان دينى و عارفان و حكيمان.ء به اين عبارت برمى خوريم كه «خداشناسى» فطرى است» با «انسان» 


بالفطره خداشناس است». براى اينكه معناى صحيح اين عبارت را دريابيم بايد توضيحى ييرامون وازه فطرت بدهيم: 


فطرتء واه اى عربى و به معناى «نوع آفرينش» است و امورى را مى توان «فطرى) (- منسوب به فطرت) دانست كه آفريئنش 


موجودى اقتضاى آنها را داشته باشد» و از اين روى مى توان سه وي كى را براى آنها در نظر كرفت: 
١‏ - فطريات هر نوعى از موجودات در همه افراد آن نوع يافت مى شود هر جند كيفيت آنها 


.١‏ البته وجود افراد استثنايى كه داراى جنين شهود آكاهانه باشند را نمى توان انكار كرد جنانكه اعتقاد ما درباره ييرامون و 
بيشوايان معصوم (عليهم الصلوه و السلام) اينست كه در كودكى هم كمابيش از جنين شهودى برخوردار بوده اند و حتى 


بعضى از ايشان در شكم مادر هم جنين شناختى را داشته اند. 
(صفحه 60 


انط صيغتب 


وشدتء متفاوت باشدك. 


" - امور فطرىء همواره در طول تاريخ» ثابت است و جنان نيست كه فطرت موجودى در بره هاى از تاريخ اقتضاء خاصى 
داشته باشد و در برهه ديكرء اقتضايى ديكر .١‏ 


* - امور فطرى از آن حيثيت كه فطرى و مقتضاى آفرينش موجودى است نيازى به تعليم و تعلم ندارد هر جند تقويت يا جهت 


دادن به آنها نيازمند به آموزش باشد. 

فطريات انسان را مى توان به دو دسته تقسيم كرد: 

الف - شناختهاى فطرى كه هر انسانى بدون نياز به آموزشء از آنها برخوردار است. 
ب - ميلها و كرايشهاى فطرى كه مقتضاى آفرينش هر فردى است. 


كابرادة؛ كر توعق نات كعدايزاق هر فرذئ تاسة اشد كه تيارق نه امؤرشق وافراكرئ تداشعه باد مى توان انرا 
اخداشتانتى قطرق! اميه و ا كر توعى كراش شوئ داو بسكن از دوهن الساتى يافت شود مى وان آن را وعد اترسى 
فطرى») ناميك. 


در درس دوم اشاره كرديم كه بسيارى از صاحبنظران» كرايش به دين و خدا را از وي كيهاى روانى انسان دانسته و آن را 
«حس مذهبى» يا «عاطفه دينى) ناميده اندك. اكنون مى افزاييم كه شناخت خدا نيز مقتضاى فطرت انسان» دانسته شده اسث. اما 
همجنانكه فطرت خدايرستى» يكك كرايش 1 كاهانه نيست فطرت خداشناسى نيز شناختى آكاهانه نمى باشد. بكونه اى كه افراد 


عاذقع راز تلاش عقلاي راف شاعي خداى نتعال ا كاز كيد. 


ولى اين نكته را نبايد فراموش كرد كه جون هر فردى دست كم از مرتبه ضعيفى از شناخت حضورى فطرى برخوردار است 
ك اشنا اك كشكر و امتعدلانه وكمرى هذا ”| اسلايرة و شوري] اعت تيودض ا اكاهانه أن را فقوف كن .وده ماق اذ 
ا 


شالك 
حاصل آنكه 


خدا وجود دارد كه قابل رشد و شكوفايى است. اما اين مايه فطرى در افراد عادى به كونه اى نيست كه ايشان را بكلى بى نياز 


از انديشيدن و استدلال عقلى كند. 


0 فِطْرَتَ الله الَّتى قَطَرَ اناس عَلّيها لا َعِدِيلَ لِحَلقٍ اللِّ. سوره رومء آيه‎ .١ 
)©8 (صفحه‎ 

# راه ساده خداشناسى 

راه هاى شناخت خدا 

(صفحه 9ع) 


براى شناختن خداى متعالء راه هاى فراوان و كوناكونى وجود دارد كه در كتابهاى مختلف فلسفى و كلامى و بيانات بيشوايان 
دينى و نيز در متن كتابهاى آسمانى به آنها اشاره شده است. اين دلايل و براهين از جهات مختلفى با يكديكر تنفاوت دارند: 
مثلا در بعضى از آنها از مقدمات حسى و تجربى استفاده شده در حالى كه بعضى ديكر از مقدمات عقلى محضء تشكيل يافته 
اند؛ و بعضى مستقيماً درصدد اثبات خداى حكيم هستند در صورتى كه بعضى ديكر تنها موجودى را اثبات مى كنند كه 


وجودش مرهون موجود ديكرئ نبست (وانجب الوجود) وبراى شتاعدن صفات او.هى بايست براهين ديكرى اقامه شود. 


از يكك نظر مى توان دلايل خداشناسى را به راه هايى تشبيه كرد كه براى عبور از رودخانه اى وجود دارد: بعضى از آنها مانند 
بل جوبى ساده اى است كه روى رودخانه كشيده شده و عابر سبكبار مى تواند به آسانى از آن بككذرد و بزودى به منزل 
مقصودش برسدء بعضى ديكر مانند يلهاى سنككى طولانى از استحكام بيشترى برخوردار است ولى راه را طولانى تر مى كند» و 
بالاخره بعضى ديكر مانند راه آهنهاى بر بيج و خم و داراى فراز و نشيبها و تونلهاى عظيم است كه 


براق غبور قطارهائ ستكية ساغيه شده اسك 


انسانى كه ذهن سبكبارى دارد مى تواند از راه هاى خيلى ساده. خداى خود را بشناسد و به بندكى او بيردازد؛ اما كسى كه بار 
سنكّينى از شبهات را بر دوش كشيده است بايد از يل سنكّى عبور كند, و بالاخره كسى كه خروارها بار شبهات و وساوس را 
با خود حمل مى كند بايد راهى 


(صفحه )6١‏ 
را بركزيند كه داراى زيرسازيهاى محكم و استوار باشد هر جند ببج و خمها و فراز و نشيبهاى زيادى داشته باشد. 


ما در اينجا نخست به راه ساده خداشناسىء اشاره مى كنيم و سيس به بيان يكى از راه هاى متوسط مى يردازيم. اما راه هاى ير 


فراوان شده يا درصدد زدودن شبهات و نجات دادن كمراهان دورافتاده؛ برآ مده اند. 
ويزكيهاى راه ساده 
راه ساده خداشناسىء امتيازات و ويزكيهابى دارد كه مهمترين آنها از اين قرار است: 


١‏ -اين راه نيازى به مقدمات بيجيده و فنى ندارد و ساده ترين بيانى است كه مى توان در اين زمينه» مطرح كرد و از اين روى؛» 


براى همه مردم در هر سطحى از معلومات باشند قابل فهم و هضم است. 


حابن وافسهطيا موف داق افرففةة داكاو ترانناة وسيورة ى شرة كلتف ناوص از براه قليف و كلقس 1 
نخست موجودى را به عنوان «واجب الوجود» اثبات مى كنند و علم و قدرت و حكمت و خالقيت و ربوبيت و ديكر صفات او 


را مى بايست با براهين ديكرى ثابت كرد. 


" - اين راه» بيش از هر جيز» نقش بيدار كردن فطرت و به آكاهى رساندن معرفت 


فطرى را ايفاء مى كند و با تأمل در موارد آن. حالتى عرفانى به انسان دست مى دهد كه كويا دست خدا را در ايجاد و تدبير 


يديده هاى جهان» مشاهده مى كند» همان دستى كه فطرت او با آن» آشناست. 


با توجه به اين وي كيهاست كه رهبران دينى و يبشوايان اديان آسمانىء اين راه را براى توده هاى مردم بركزيده اند و همككان 
را به ييمودن آن» دعوت كرده اندو روشهاى ذيكر زايابه خواض: اختضاص داده اند يا در مقام احتجاج و بحث با 
انديشمندان ملحد و فيلسوفان مادى بكار كرفته اند. 


(صفحه )0١‏ 
نشانه هاى آشنا 


راه ساده خداشناسىء تأمل در نشانه هاى خدا در جهانء و به تعبير قرآن كريم «تفكر در آيات الهى» است. كويى هر يكك از 
يديده هاى جهان در زمين و آسمان و در وجود انسان» نشانى از مقصود و مطلوب آشنا دارند و عقربه دل را بسوى مركز 


هستى كه هميشه و در همه جا حضور دارد هدايت مى كنند. 


عمين كتابى كد در سث داويك نشائه اى اق اوسعه مكر ثدابسيت كه با خواتدن آذه با توستده 1كاه وهدفداوئ اشنا من 
شويد؟ آيا هيجكاه احتمال داده ايد كه اين كتاب در اثر يكك سلسله فعل و انفعالات مادى بى هدف به وجود آمده و نويسنده 
هدفدارى ندارد؟ آيا احمقانه نيست كه كسى بيندارد كه يكك دائرة المعارف بز ركك جند صد جلدى در اثر انفجارى در يكك 
معدن فلزات به وجود آمده است بدينكونه كه ذرات آنها به صورت حروفى در آمده و با برخورد تصادفى با ياره هاى كاغذء 


نوشته هايى را يديد آورده و سيبس كاغذها با تصادف ديكرى تنظيم و صحافى شده است؟! 


اما بيذيرفتن تصادفات كور براى تبيين بيدايش اين 


جهان عظيم با آن همه اسرار و حكمتهاى شناخته و ناشناخته» هزاران بار احمقانه تر از آن يندار است! 


آرى» هر نظم هدفمندى نشانه اى از ناظم هدفدار است و جنين نظمهايى در سراسر جهان» مشاهده مى شود و همكّى يكك نظام 


كلى را تك كي مى دهند كه آفريننده حكيه آن را يديد آورده و همواره دست اندر كار اداره آن است. 


بوته كلى كه در باغجه روييده واز ميان خاكك و كود, با جهره رنكارنكك و بوى خوشء ظاهر كشته است» و درخت سيبى كه 
از دانه كوجكى برآمده وهر ساله مقادير زيادى سيب خوشرنكك و خوشبوى و خوشمزه ببار مى آورد و ساير درختان مختلف 


انك وي كبا عراس كر كر 


نيز بلبلى كه بر شاخ كل مى سرايدء و جوجه اى كه از تخم بيرون آمده؛ نوكك به زمين مى زند و كوساله اى كه تازه متولد 
شده يستان مادرش را مى مكد و شيرى كه در يستان مادر فراهم شده و براى نوشيدن نوزاد» مهيا كشته است و ... همكى 


نشانه هاى اويند. 

زاستى جه هماشمكن عشب و تلاس شكفت انكيزى ذ نيديد امدن شين دن ستان مادران 
(صفحه ؟27) 

همزمان با تولد نوزادان» وجود دارد! 


ماهيهايى كه هر ساله براى تخم ريزىء كيلومترها راه براى نخستن بار مى ييمايند» و مرغان دريايى كه آشيانه هاى خود را در 
ميان انبوه كياهان دريايى مى شناسند و حتى براى يكبار هم اشتباهاً به آشيانه ديكرى سر نمى زنند» و زنبورهاى عسل كه هر 
صبح از كندوها خارج مى شوند و يس از ييمودن راه هاى طولا-نى براى استفاده از كلهاى معطر» شامكاهان به كندوهاى 


غودشان بازمن كردند و همكى نشانه كا اويتد. 


عجيبتر آنكه هم زنبورهاى عسل و هم كاو و كوسفندهاى 


شيرده جندين بار بيش از اندازه نازشان شير وعسل» توليد من كتند :نا اسان ايخ آفريده اساي ونير كزيده: ال انها نهر» ندل 


شود!ا 
اما انسان ناسياس» ولى نعمت آشناى خود را نشناخته مى انكارد و درباره او به جدال و ستيزه مى يردازد! 


دز هميق نذن السَانء شكفت انكيزترن آثان تدير حكيمانه ديدة فى شودة تركيت بذن اذ جهازات هناهمكك: ترك هن جهاز 
از اعضاء متناسبء تركيب هر عضو از ميليونها سلول زنده خاص با اينكه همككى آنها از يكك سلول مادر يديد آمده اند و 
تركيب هر سلول از مواد لا-زم به نسبت معين و قرار كرفتن هر اندام در مناسبترين جاى بدن و حركات و فعاليتهاى هدفدار 
اعضاء و جهازات مانند جذب اكسيزن به وسيله ششها و انتقال آن به وسيله كلبولهاى قرمز خون, ساختن قند به اندازه لازم به 
وسيله كبدء ترميم نسوج آسيب ديده با يبدايش سلولهاى جديدء مبارزه با مى كروبها و دشمنان مهاجم به وسيله كلبولهاى 
سفيد و ترشح هورمونهاى مختلف به وسيله غده هاى متعدد كه نقشهاى مهمى را در تنظيم كارهاى حياتى بدن به عهده دارند 


و... همك لكان تهاق ازيند 3 


اين نظام عجيبى كه هزاران دانشمند در طول دهها قرن هنوز نتوانسته اند بدرستى به ريزه كاريهاى آن بى ببرند به وسيله جه 


كسى برقرار شلاه 'اسيت؟* 

.١‏ براى توضيح بيشتر ييرامون اين مطالب به كتابهاى زير» مراجعه كنيد: 
راز آفرينش انسانء اثبات وجود خداء نشانه هاى او. 

(صفحه ”07) 


هر سلولى يكك سيستم كوجكك هدفمند است و مجموعه اى از سلولها عضوى را يديد مى آورند كه سيستم بز ركتر هدفمندى 
است و مجموعه سيستم هاى كوناكون و در هم ييجيده» سيستم كلى و هدفمند بدن را تشكيل مى دهند. اما كار به 


همين جا خاتمه نمى يابد بلكه سيستمهاى بى شمار از موجودات جاندار و بى جان» يكك سيستم عظيم كران ناييدا را تشكيل 
مى دهند بنام جهان طبيعت كه تحت تدبير حكيمانه واحدى با كمال نظم و انسجام, اداره مى شود. 


«ذلكمُ الله فَأَنَى رفون .)١‏ 


بديهى است هر قدر دانش بشرء كسترش يابد و قوانين و روابط يديده هاى طبيعى» بيشتر كشف شود اسرار و حكمتهاى 
الروقو ير اشكاننى كردهه ولى تأمل در هميق يديدة هاى ساده و نشانه هاى روشنء براى دلهاى ياكك و ناآلوده. 
كفايت مى كند. 


/ا اثبات واجب الوجود 
مقدّمه 
(صفحه /01) 


در درس بيشين اشاره كرديم كه فلاسفه الهى و علماء كلام (متكلمين) براهين زيادى را براى اثبات خداى متعالء اقامه كرده 
اند كه در كتب مبسوط فلسفه و كلام» مذكور است. ما در ميان همه آنها يكك برهان را كه نياز به مقدمات كمترى دارد و در 
عين اتقان» سهل التناول تر هست برمى كزينيم و به توضيح آن مى يردازيم. ولى بايد توجه داشت كه اين برهان» خدا را تنها به 
عنوان «واجب الوجود)» يعنى موجودى كه وجودش ضرورى و بى نياز ايجاد كننده است اثبات مى كند و صفات ثبوتيه او مانند 


علم وقدرت و جسمانى نبودن و زمان و مكان نداشتن را بايد با براهين ديكرى اثبات كرد. 
متن برهان 


موجود بحسب فرض عقلى يا واجب الوجود است يا ممكن الوجودء و هيج موجودى عقلا از اين دو فرضء خارج نيست و نمى 
توان همه موجودات را ممكن الوجود دانست,ء زيرا ممكن الوجود نياز به علت دارد واكر همه علتها هم ممكن الوجود و به 
نوبه خود نيازمند به علت ديكرى باشند هيجكاه هيج موجودى تحقق نخواهد يافتء به ديكر سخن: تسلسل علتها محال استء 


يس ناجار سلسله علتها به موجودى منتهى مى شود كه خودش معلول موجود ديكّرى نباشد يعنى واجب الوجود باشد. 
اين برهان» ساده ترين برهان فلسفى براى اثبات وجود خداست كه از جند مقدمه عقلى 
(صفحه /0) 


ع تك كيا يافته و نيازى به هيج مقدمه 5 و تجربى ندارد. ولى جون در اين برهان از مفاهيم و اصطلاحات فلسفىء 
استفاده شده مى بايست تو خض صبحي ييرامون اين اصطلاحات و مقدماتى كه برهان مزبور از آنها ند تشكيا يافته است داده شود. 


امكان و وجوب 


هر قضيه اى هر قدر ساده باشد دست كم از دو مفهوم اساسى (موضوع و محمول) تشكيل مى يابد. مثلا در اين قضيه ١خورشيد‏ 


روشن است» كه دلالت بر ثبوت روشنى براى خورشيد دارد «خورشيد» موضوع قضيه؛ و «روشن» محمول آن مى باشد. 


ثبوت محمول براى موضوعء از سه حال» خارج نيست: يا محال است مانند اينكه كفته شود: «عدد سه بز ركتر از عدد جهار 
است» يا ضرورت دارد مانند اين قضيه كه «عدد دو» نصف عدد جهار است» وو يانه محال است و نه ضرورت دارد مانئد 


«خورشيدى بالاى سر ما قرار دارد). 


طبق اصطلاح منطقى» در صورت اولء» قضيه؛ داراى وصف «امتناع» و در صورت دوم» داراى وصف «ضرورت» يا «وجوب» و 


در صورت سوم داراى وصف «امكان) (به 


اما نظر به اينكه در فلسفه؛ درباره «موجود) بحث مى شود و جيزى كه ممتنع و محال باشد هيجكاه وجود خارجى نمى يابد؛ از 
اين روى فلاسفه؛ موجود را بحسب فرض عقلى به واجب الوجود و ممكن الوجود. تقسيم كرده اند: واجب الوجود عبارتست 
از موجودى كه خودبخود وجود داشته باشد و نيازى به موجود ديكرى نداشته باشد و طبعاً جنين موجودى ازلى و ابدى خواهد 
بود زيرا معدوم بودن جيزى در يكك زمانء نشانه اينست كه وجودش از خودش نيست و براى وجود يافتن» نياز به موجود 
ديكرى دارد كه سبب يا شرط تحقق آنست و با فقدان آن مفقود مى شود و ممكن الوجود عبارتست از موجودى كه 


خودبخود وجود ندارد و تحقق يافتنش منوط به موجود ديكرى است. 


اين تقسيم كه براساس فرض عقلىء انجام كرفته است بالضروره وجودٍ ممتنع الوجود را نفى مى كند ولى دلالتى ندارد براينكه 
موجودات خارجى از كداميكك از دو قسم (واجب الوجود و 


(صفحه 09) 


ممكن الوجود) هستند و به ديكر سخن: صدق اين قضيه به سه صورت» تصور مى شود: يكى آنكه هر موجودى واجب الوجود 
باشد» دوم آنكه هر موجودى ممكن الوجود باشد» سوم آنكه بعضى از موجودات» واجب الوجود و بعضى ديككر ممكن الوجود 
باشند. بنابر فرض اول و سومء وجود واجب الوجودء ثابت است يس بايد اين فرض را مورد بررسى قرار داد كه آيا ممكن است 
همه موجوداتء ممكن الوجود باشند يا نه و با ابطال اين فرض است كه وجود واجب الوجود به صورت قطعى و يقينى» ثابت 


فى كرذاهر جنك اثنات وحدت وساير ضفات اومن باسبت :نا براهين ديكرئ آثبات شوة: 


بنابراين» براى ابطال فرض 


دومء بايد مقدمه ديكّرى را به برهان مزبور» ضميمه كرد و آن ايدست كه ممكن الوجود بودن همه موجودات محال است. ولى 
اين مقدمه. بديهى نيست و بهمين جهت درصلد اثبات و تبيين آن برآمده اند به اين صورت: ممكن الوجود نياز به علت دارد» 
و تسلسل در عللء محال است. يس بايد سلسله علل به موجودى منتهى شود كه ممكن الوجود و محتاج به علت نباشد يعنى 


واجب الوجود باشد و از اينجاست كه ياى مفاهيم فلسفى ديكرى به ميان مى آيد كه بايد توضيحى بيرامون آنها داده شود. 
علت و معلول 


اكر موجودى باؤمتك بد موود د يكرى باشد و وتجودش به نوهي توقفن بر آن ديكرى داشته باشد به اصطلاح فلسفى» موجود 
نيازمند را لولم 1ن كرض زا زعلت من اند ولى علة» ممكن اسك بن نباق مطلق ناشن اكه حروقن تو نارهو 
معلول موجوة ديكرئ باشك. افا اكر على هيحكوته ناز و مغلوليتى نداكنت علت مطلق وى ناز مطلق خواهد بود 


الوجودى نيازمند به علت است)». 


با توجه به اينكه ممكن الوجود خودبخود وجود ندارد ناجار وجودش منوط به تحقق موجود يا موجودات ديككرى خواهد بود 
زيرا اين قضيهء بديهى است كه هر محمولى كه براى موضوعى در نظر كرفته شود يا خودبخود (بالذات) ثابت است و يا در اثر 


اعرذ يكرى (بالقير) كامكا نس وى مكلاب سرض بالود يكوه روش اسك وزيا نه و اسل فيو ديكرى (لوو) روشق 


)95١ (صفحه‎ 


مى شود» و هر جسمى يا خودبخود جرب است و يا به وسيله جيز 


ديكرى (روغن) جرب مى شود و محال است كه جيزى نه خودش روشنى و جربى داشته باشد و نه به وسيله جيز ديكرى 


متصف به اين صفات كردد و در عين حالء» روشن يا جرب باشد! 


يس ثبوت وجود هم براى يكك موضوع يا بالذات است و يا بالغير» و هنككامى كه بالذات نبود ناجار بالغير خواهد بود. بنابراين» 
هر ممكن الوجودى كه خودبخود متّصف به وجود نمى شود بواسطه موجود ديكرى به وجود مى آيد و معلول آن خواهد بود 


واين همان اصل مسلم عقلى است كه: هر ممكن الوجودى نيازمند به علت است. 
ولى بعضى كمان كرده اند كه مفاد اصل عليت اينست كه «هر موجودى احتياج به علت دارد) و بر اين اساس» اشكال كرده اند 


كه بايد براى خدا هم علتى در نظر كرفت! غافل از اينكه موضوع اصل عليت «موجود؛ به طور مطلق نيست بلكه موضوع آن 


«ممكن الوجود) و«معلول» اسثه وبه ديكر سكن هر موجود وابسته و نيازمندى محتاج به علت است نه هر موجودى. 
محال بودن تسلسل علل 


آخرين مقدمه اى كه در اين برهان بكار كرفته شده اينست كه سلسله علل بايد منتهى به موجودى شود كه خودش معلول 
نباشدء» و به اصطلاح تسلسل علل تا بى نهايت» محال است و بدين ترتيب» وجود واجب الوجود به عنوان نخستين علت كه 


خودبخود موجود است و نيازى به موجود ديكرى ندارد ثابت مى شود. 
فلاسفه. براهين متعددى براى ابطال تسلسلء اقامه كرده اند ولى حقيقت اينست كه بطلا-ن تسلسل در مورد عللء قريب به 
بداهت است و با اندك تأملى روشن مى شود. يعنى با توجه به اينكه وجود معلولء نيازمند به علت و مشروط به وجود آن 


اسك | كر فرض 


كنيم كه اين معلوليت و مشروطيت» عمومى باشد هيجكاه هيج موجودى تحفقق نخواهد يافت زيرا فرض مجموعه اى از 


موجودهاى وابسته بدون وجود موجود ديكرى كه طرف وابستكى آنها باشد معقول نيست. 
فرض كنيد يكك تيم دونده» جلو خط شروع ايستاده اند و آماده دويدن هستند ولى هر كدام 
(صفحه )2١‏ 


ازايشان تصميم كرفته است كه تا ديكرى ندود اوهم شروع به دويدن نكندء اكر اين تصميم واقعاً عموميت داشته باشد 
هيجكاه هيجكدام از ايشان شروع به دويدن نخواهند كرد! همجنين اكر وجود هر موجودى مشروط به تحقق موجود ديكرى 
باشد هيجكاه هيج موجودى تحقق نخواهد يافت. يس تحقق موجودات خارجىء نشانه اينست كه موجود بى نياز و بى شرطى 


وجود دارد. 


تقرير برهان 
اكنون با توجه به مقدمات ياد شده. بار ديكر به تقرير برهان مى يردازيم: 


هر جيزى كه بتوان آن را «موجود) دانست ازدو حال» خارج نخواهد بود: يا وجودى براى آن» ضرورت دارد و خودبخود 
موجود. و به اصطلاح «واجب الوجود)» است و يا وجودش ضرورت ندارد و مرهون موجود ديككرى است و به اصطلاح «ممكن 
الوجود؛ مى باشد و بديهى است كه اكر تحقق جيزى محال باشد هركز وجود نخواهد يافت و هيجكاه نمى توان آن را موجود 


دانست. يس هر موجودى يا واجب الوجود است و يا ممكن الوجود. 


بادقت در مفهوم «ممكن الوجودا روشن مى شود كه هر جيزى مصداق اين مفهوم باشد معلول و نيازمند به علت خواهد بود 
زيرا اكر موجودى خودبخود وجود نداشته باشد ناجار به وسيله موجود ديكرى به وجود آمده است جنانكه هر وصفى كه 


بالذات نباشد ثبوت آن بالغير خواهد بود و مفاد قانون عليت هم همين است كه هر موجود 


وابسته و ممكن الوجودى نيازمند به علت استء نه اينكه هر موجودى نياز به علت دارد تا كفته شود: يس خدا هم احتياج به 
علت داردء يا كفته شود: اعتقاد به خداى بى علت» نقض قانون عليت است! 


از سوى ديكر اكر هر موجودى ممكن الوجود و نيازمند به علت باشد هيجكاه موجودى تحقق نخواهد يافت» و جنين فرضى 
نظير آنست كه هر يكك از افراد يكك كروه. اقدام خود را مشروط به شروع ديكرى كند كه در اين صورتء هيج اقدامى انجام 


نخواهد كرفت. يس وجود موجودات خارجىء دليل آنست كه واجب الوجودى موجود است. 
(صفحه )8١‏ 
/ صفات خدا 

مقدذمه 
(صفحه 20) 


در دروس ييشين كفته شد كه مفاد بسيارى از براهين فلسفىء اثبات موجودى به عنوان «واجب الوجود؛ است و با ضميمه كردن 
براهين ديكرى صفات سلبيه و ثبوتيه وى ثابت مى كردد واز مجموع آنها خداى متعال با صفات ويزه خودش كه او رااز 
مخلوقات» متمايز مى كند شناخته مى شود. وكرنه صدرف واجب الوجود بودن براى شناختن او كافى نيست»ء زيرا ممكن است 
كسى كمان كند كه مثلا ماده يا انرزى هم مى تواند مصداق واجب الوجود باشد. از اين روى» بايد از يكك سوىء. صفات سلبيه 
الهى ثابت شود تا معلوم كردد كه واجب الوجود از انصاف به صفات مخصوص مخلوقات. منرّه است و تطبيق بر يكى از 
مخلوقات وى نمى شودء وو از سوى ديكرء بايد صفات ثبوتيه الهى ثابت شود تا هم شايستكّى او براى يرستشء روشن كردد و 


هم زمينه براى اثبات ساير عقايد مانند نبوت و معاد و فروع آنها فراهم شود. 


از برهان كذشته به دست آمد كه واجب الوجود. نيازى به علت ندارد و 


او غلك براق وجود سكناث باشد ويه د كر سكن ذو فقت يراق واجب الوجوده كابث شدة يكن نى 'تبازى او از هر 
موجود ديكرىء زيرا اكر كمترين نيازى به موجود ديكرى داشته باشد آن موجود ديككر. علت او خواهد بود و دانستيم كه 
معناى علت (در اصطلاح فلسفى) همين است كه موجود ديكرى نيازمند به او باشد و ديكر آنكه موجوداتٍ ممكن الوجود. 


اينكك با استفاده از اين دو نتيجهء به بيان لوازم هر يكك از آنها مى يردازيم و صفات سلبيه و 
(صفحه 988) 


ثبوتيه واجب الوجود را اثبات مى كنيم البته براى اثبات هر يكك از آنها براهين متعددى در كتب فلسفى و كلامى» ذكر شده 
ابت ولق ما براض وغايت تهولك فراكري و حفظ السجام و رييتك مطالي» براقي ورا الفتحاية نن كتيج كة ارقباط آنها با 


برهان كذشته. محفوظ باشد. 
ازلى و ابدى بودن خدا 


اكر موجودى معلول و نيازمند به موجود ديكرى باشد وجودش تابع آن خواهد بود و با مفقود بودن علتش به وجود نخواهد 
آمد. به ديكر سخن: معدوم بودن موجودى در بره هاى از زمان» نشانه نيازمندى و ممكن الوجود بودن آن استء و حون 


واجب الوجود. خودبخود وجود دارد و نيازمند به هيج موجودى نيست هميشه موجود خواهد بود. 


بدين ترثيس» ذو صفت ديكر براق واجب الوجودء اثبات مى شود: يككى ازلى بودن» يعنى در كذشته. سابقه عدم نداشته است» 
و ديكرى ابدى بودنء يعنى در آينده هم هيجكاه معدوم نخواهد شد و كاهى مجموع اين دو صفت را تحت عنوان «سرمدى) 


بنابراين» هر موجودى كه سابقه عدم يا امكان زوال» داشته باشد واجب 


الوجود نخواهد بود و بطلان فرض واجب الوجود بودن هر يديده مادى. آشكار مى كردد. 
صفات سلبيه 


الوجود از هر كونه نيازى منرّهِ و مبرّى است. 


واكّر فرض شود كه اجزاء واجب الوجود. وجود بالفعلى ندارند بلكه مانند دو ياره خط مفروض در ضمن يكك خط هستند» 
جنين فرضى نيز باطل استء زيرا جيزى كه داراى اجزاء بالقوه باشد عقلا قابل تجزيه خواهد بود هر جند در خارج» تحقق نيابد 
و معناى امكان تجزيه؛ امكان زوال كل است جنانكه اكر خط يكك مترى به دو ياره خط نيم مترى» تقسيم شود ديكر خط يكك 


مترى» وجود نخواهد داشتء و قبلا دانستيم كه واجب الوجودء امكان زوال ندارد. 

وجون تركيب از اجزاء بالفعل و بالقوه. از خواص اجسام است ثابت مى شود كه هيج موجود جسمانى» واجب الوجود نخواهد 
بوفة و وداه 5 لا وده د تعيه ا نبودن خداى متعال» 

(صفحه /817) 


ثابت مى كردد و نيز روشن مى شود كه خداى متعال» قابل رؤيت با جشم و قابل ادراك با هيج حس ديكرى نيستء زيرا 


از سوى شرك اقش حسمي ساير خواص اجسام مانند مكان داشتن و زمان داشتن نيز از واجب الوجود. سلب مى شود.ء زيرا 
تجزيه مى باشد و اين نيز نوعى امتداد و تركيب از اجزاء بالقوه بشمار مى رود. بنابراين» نمى توان براى خداى متعال» مكان و 


زمانى در نظر 


كرفت» و هيج موجود مكاندار و زماندارى واجب الوجود نخواهد بود. 


و سرانجام با نفى زمان از واجب الوجودء حركت و تحول و تكامل هم از او نفى مى شود زيرا هيج حركت و تحولى بدون 
زمان» امكان يذير نيست. 

بنابراين» كسانى كه براى خدا مكانى مانند عرشء قائل شده اند يا حركت و نزول از آسمان را به او نسبت داده اند يا او را قايل 
رؤيت با جشم ينداشته اند يا وى را قابل تحول و تكامل شمرده اند خدا را بدرستى نشناخته اند .١‏ 

بطور كلى هر كونه مفهومى كه دلالت بر نوعى نقص و محدوديت و نياز» داشته باشد از خداى متعال نفى مى شود و معناى 
صفات سلبيه الهى همين است. 

اين نتيجه مى يردازيم و نخستء توضيحى كوتاه ييرامون اقسام علت مى دهيم و آنكاه ويزكيهاى عليت الهى را بيان مى كنيم. 


علت به معناى عامش بر هر موجودى كه طرف وابستكى موجود ديكرى باشد اطلاق مى كردد و حتى شامل شروط و معدّات 


هم مى شود و علت نداشتن خداى متعال به اين معنى 


.١‏ مككان داشتن و نزل از عرش و رؤيت با جشم از طوايفى از اهل سنت و تحول و تكامل خدا از كروهى از فلاسفه غرب 
مانند هكل و بركسون و ويليام جيمز و وايتهد. نقل شده است. ولى بايد دانست كه نفى حركت و دك ركونى از خدا به معناى 
اثبات سكون براى او نيست بلكه به معناى ثبات ذات اوستء و ثبات» نقيض تغيير است اما سكون, عدم ملكه حركت مى باشد 


و جز جيزى كه قابليت حركت داشته 


باشد متصف به آن نمى كردد. 
(صفحه 988) 
است كه هيج نوع وابستكى به موجود ديكرى ندارد و حتى هيج شرط و معدّى هم براى او نمى توان در نظر كرفت. 


اما علت بودن خداى متعال براى مخلوقات, به معناى هستى بخش است كه قسم خاصى از عليت فاعلى مى باشد و براى 
توضيح اين مطلب ناجاريم نظرى اجمالى به اقسام علت بيفكنيم و تفصيل آنها را به كتب فلسفى» حواله دهيم. 


مى دانيم كه براى روييدن كياهء وجود بذر و خااك مناسب و آب و هوا و ... ضرورت دارد و نيز لازم است كه يكك عامل 


0 كح 5 9٠‏ 
رويش كياه بشمار مى روند. 


اين علتهاى كوناكون را مى توان از ديدكاه هاى مختلفء به اقسامى تقسيم كرد مثلا آن دسته از علل كه وجود آنها همواره 
براى وجود معلول» ضرورت دارد «علل حقيقى» و آن دسته ديكر كه بقاء آنها براى بقاء معلول. لازم نيست (مانند كشاورز 
براى كياه) «علل إعدادى) يا «معدّات) ناميده مى شوند و نيز علتهاى جانشين يذير را «علل جانشينى» و ساير علتها را «علل 


انحصارى)» مى نامند. 


اما نوع ديكرى از علت هست كه با همه آنجه در مورد رويش كياه كفته شد تفاوت دارد؛ و نمونه آن را مى توان در مورد 
نفس و بعضى از يديده هاى نفسانى ملاحظه كرد: هنكامى كه انسانى يكك صورت ذهنى را در ذهن خودش ايجاد مى كند يا 
تصميم بر انجام كارى مى كيرد يديده اى نفسانى و روانى بنام «صورت ذهنى» و بنام «اراده» تحقق مى يابد كه وجود آنء 


منوط به وجود نفس است و 


ازاين روى» معلول آن بشمار مى رود. ولى اين نوع معلول» يكوثة اق است كه هيج استدلالى از علتش ندارد و نمى تواند جدا 
و مستقل از آن وجود داشته باشد. در عين حال؛ فاعليت نفس» نسبت به صورت ذهنى يا اراده» مشروط به شرايطى است كه از 
نقص و محدوديت و ممكن الوجود بودن آن» نشأت مى كيرد. بنابراين» فاعليت واجب الوجود براى جهانء از فاعليت نفس 
نسبت به يديده هاى روانى هم بالا-تر و كاملتر است و نظيرى در ميان ساير فاعلها ندارد زيرا او بدون هيجكونه نيازى معلول 


خود را به وجود مى آورد معلولى كه تمام هستيش وابسته به اوست. 

(صفحه 29) 

ويزكيهاى علت هستى بخش 

با توجه به آنجه كفته شد مى توان جند ويزكى مهم را براى علت هستى بخش در نظر كرفت: 

١-علت‏ هستى بخش بايد كمالات همه معلولات را به صورت كاملترى دارا باشد تا بتواند به هر موجودى به اندازه ظرفيتش 
افاضه نمايد برخلا-ف علتهاى معدّ و مادّى كه تنها زمينه تحول و تغيير معلولات را فراهم مى كنند و لزومى ندارد كه واجد 


كمالاك نيا باللكتده مكلة زوم ندارد كما كك داراق كاوناشله با يدوه هاده واجد كبالاك فرزتداشان اشن اما عدا 


هستى بخة » بايد در عين ساطت و تجزيه نايذيرى» همه كمالات وجودى را داشته باشد .١‏ 


١‏ -علت هستى بخشء معلول خود رااز نيستى به هستى مى آورد» و در يكك كلمه «آن را مى آفريند)» و با آفرينش آن. جيزى 
از وجود وى كاسته نمى شود برخلاف فاعلهاى طبيعى كه كار آنها تنها د كر كون ساختن معلول موجودء و مصرف كردن نيرو 


وانرزى است و فرض اينكه جيزى از ذات واجب الوجود. جدا 


و كنده شود مستلزم تجزيه يذيرى و تغيير يذيرى ذات الهى است كه بطلانش ثابت كرديد. 


“* - علت هستى بخشء علتى است حقيقى» و از اين روى وجود او براى بقاء معلول ضرورت دارد» برخلاف علت اعدادى كه 


بقاء معلولء» نيازى به او ندارد. 


بنابراين» آنجه از بعضى از متكلمين اهل سنتء نقل شده كه عالم در بقاء خودش نيازى به خدا ندارد» و نيز سخنى كه از برخى 
از فلاسفه غربى نقل شده كه جهان طبيعت همانند ساعتى است كه يكك بار و براى هميشه كوكك شده و ديكر كار كردنش 
نياز به خدا ندارد» دور از حقيقت است. بلكه جهان هستى همواره در همه شئون و اطوارش نيازمند به خداى متعال مى باشد و 


اكر لحظه اى از افاضه هستى خوددارى كند هيج جيزى باقى نخواهد ماند «اككر نازى كند از هم فرو ريزند قالبها). 


.١‏ بايد دانست كه معناى واجد بودن كمالاات مخلوقات» اين نيست كه مفاهيم آنها (مانند مفهوم جسم و انسان) هم قابل صدق 
بر خداى متعال باشد زيرا اينكونه مفاهيم» حكايت از موجودات محدود و ناقص دارد وازاين روى قابل صدق بر خداى متعال 


كه داراى وجود و كمالات بى نهايت است نمى باشد. 
(صفحه 00٠١‏ 

4 صفات ذاتيه 

مقدذمه 

(صفحه 0/9 


دانستيم كه خداى متعال كه علت هستى بخش جهان است همه كمالاءت وجود را دارد وهر نوع كمالى كه در هر موجودى 
يافت شود از اوست بدون اينكه با افاضه آن» جيزى از كمالاءت وى كاسته شود و براى تقريب به ذهن مى توان از اين مثال 
بهره كرفت كه معلم از علم خود به متعلم مى آموزد بدون اينكه جيزى از علمش بكاهد. البته افاضه وجود 


و كمالاءت وجودى از طرف خداى متعالى» بسى بالا-تر از اين مثال استء و شايد رساترين تعبير در اين زمينه اين باشد كه 
بكوييم: عالم هستى» يرتو و جلوه اى از ذات مقدس الهى است جنانكه از اين آيه شريفه مى توان استفاده كرد: «اللَهُ ُورٌ 


الكناواكد ادق 


با توجه به كمالات نامتناهى الهى» هر كونه مفهومى كه دلالت بر كمال داشته باشد و مستلزم هيج نقص و محدوديتى نباشد 
قابل صدق بر خداى متعال خواهد بود جنانكه در آيات كريمه قرآن و روايات شريفه و ادعيه و مناجاتهاى حضرات معصومين 
عليهم الصلوه و السلام مفاهيمى از قبيل نور و كمال و جمال و محبت و بهجت و مانند آنها به خداى متعال» نسبت داده شده 
است. اما آنجه در كتب عقايد و فلسفه و كلام اسلامى به عنوان صفات الهى» مطرح مى شود تعداد معينى از صفات است كه 
به دو دسته (صفات ذاتيه و صفات فعليه) تقسيم مى كردد. از اين روى» نخست توضيحى درباره اين تقسيم مى دهيم و سيس 
به ذكر و اثبات 


.١‏ سوره نورء آيه إن 
(صفحه 0/6 

مهمترين آنها مى يردازيم. 
صفات ذاتيه و فعليه 


صفاتى كه به خداى متعال» نسبت داده مى شود يا مفاهيمى است كه با توجه به نوعى از كمالء از ذات الهى انتزاع مى شود 
مانند حيات و علم و قدرتء ويا مفاهيمى است كه از نوعى رابطه بين خداى متعال و مخلوقاتش انتزاع مى شود مانند خالقيت 


ورزاقيت. دسته اول را «صفات ذاتيه») ودسته دوم را «صفات فعليه) مى نامند. 


فرق اصلى بين اين دو دسته از صفات آنست كه در دسته اول» ذات مقدس الهى» مصداق عينى آنهاست» اما دسته دوم 


حكاية اذ اسن 


اضافه اى بين خداى متعال و آفريدكان دارد و ذات الهى و ذوات مخلوقات به عنوان طرفين اضافه در نظر كرفته مى شوند 
مانند صفت خالقيت كه از وابستكى وجودى مخلوقات به ذات الهىء انتزاع مى شود و خخحدا و مخلوقات»؛ طرفين اين اضافه را 
تشكيل مى دهند و در خارجء حقيقت عينى ديكرى غير از ذات مقدس الهى و ذوات مخلوقات بنام «آفريدن» وجود ندارد. البته 
خداى متعال در ذات خود قدرت بر آفريدن دارد ولى «قدرت» از صفات ذات است و «آفريدن» مفهومى است اضافى كه از 
مقام فعل» انتزاع مى شود وازاين روى «آفريدكار» از صفات فعليه بشمار مى آيد مكر اينكه به معناى «قادر بر آفريدن» در نظر 
“كرف شود كد بال كشق بيد عقت كوت من كتد 


مهمترين صفات ذاتيه الهى» حيات و علم و قدرت است و اما سميع و بصير اكر به معناى عالم به مسموعات و مُئٍصراتء يا قادر 
بر سمع و ابصار باشد بازكشت به عليم و قدير مى كند و اكر منظور از آنها شنيدن و ديدن بالفعل باشد كه از رابطه بين ذات 
شنونده و بينئده با اشياء قابل شنيدن و ديدن انتزاع مى شود بايد از صفات فعليه شمرده شود جنانكه كاهى «علم) نيز به همين 
عنايت بكار مى رود و بنام «علم فعلى») موسوم مى كردد. 


بعضى از متكلمين؛ كلام و اراده را نيز از صفات ذاتيه به شمار آورده اند كه بعداً درباره آنها بحث خواهد شد. 
(صفحه 70 
اثبات صفات ذاتيه 


ساده ترين راه براى اثبات حيات و قدرت و علم الهى اينست كه اين مفاهيم هنككامى كه در مورد مخلوقات بكار مى رود 


حكايت از كمالات آنها مى كند يس بايد كاملترين مرتبه آنها در علت هستى بخش» 


موجود باشد. زيرا هر كمالى كه در هر مخلوقى يافت شود از خداى متعال است و بخشنده آنها بايد واجد آنها باشد تا به 
ديكران افاضه كند و ممكن نيست كسى كه حيات را مى آفريند خودش فاقد حيات باشد يا كسى كه علم و قدرت را به 
مخلوقات» افاضه مى كند خودش جاهل و ناتوان باشد. يس وجود اين صفات كماليه در بعضى از مخلوقات» نشانه وجود آنها 
در آفري دكار متعال مى باشد. بدون اينكه توأم با نقص و محدوديتى باشد. به ديكر سخن: خداى متعال» داراى حيات و علم و 


قدرت نامتناهى است. اينكك به توضيح بيشترى درباره هر يكك ازاين صفات مى يردازيم. 
حيات 


مفهوم حيات (- زنده بودن) در مورد دو دسته از مخلوقات بكار مى رود: يكى كياهان كه داراى رشد و نمو هستند و ديكرى 
حتؤانافته و اتاناة كه .ازاك مو و و ااذه مى بانقض د اماامعتاى اول» مسطلزم تقض و لبا اسظة زيز| لأزمة وك والننو أبسيك كد 
موه رشك باحدووو الغا شاقد كمالك باد ودر اثر عوان] حارس تغيراتن هن اقيديد اندو قدرييا بدكبال ديدع 


برسد» و جنين امورى را نمى توان به خداى متعال نسبت داد جنانكه در بحث از صفات سلبيه كذشت. 


اما معناى دوم حيات» مفهومى است كمالى» و هر جند مصاديق امكانى آنء توأم با نقصها و محدوديتهايى هستند اما مى توان 
براى آنء مرتبه اى نامتناهى در نظر كرفت كه هيج نقص و محدوديت و نيازى نداشته باشد جنانكه مفهوم وجود و مفهوم 


اساساً حيات به معنايى كه ملازم با علم و فاعليت ارادى است لازمه وجود غيرمادى مى باشد زيرا اكر جه حيات 


به موجودات مادى جاندار» نسبت داده مى شود اما در حقيقت» صفت روح آنهاست و بدنشان در اثر تعلق روح» متصف به آن 
مى كردد و به ديكر سخن: همجنانكه امتداد» لازمه وجود جسمانى است حيات نيز لازمه وجود مجرد (- غي رجسمانى) است و 


با توجه به اين مطلبء دليل ديكرى بر حيات الهى به دست مى آيدء و آن اينست» ذات مقدس 
(صفحه 0/28 


الف مح فاظن نياك اف سعدا كوك قري ماني له الكاف وسنيده و موكو تفرد ذلنا د ازا مححاك ابره من 


خداى متعال هم ذاتاً داراى حيات مى شاد. 
علم 


مفهوم علم از بديهى ترين مفاهيم است ولى مصاديقى كه از آن در ميان مخلوقات مى شناسيم مصاديقى محدود و ناقص مى 
باشد و بااين ويزكيها قابل اطلاق بر خداى متعال نخواهد بود. اما جنانكه اشاره شد عقل مى تواند براى اين مفهوم كمالى؛ 
مصداقى را در نظر بكيرد كه هيجكونه نقص و محدوديتى نداشته باشد وعين ذات عالم باشد و آن همان علم ذاتى خداى 
متعال است. 


علم خدا را از راه هاى متعددى مى توان اثبات كرد: يكى همان راهى است كه در اثبات همه صفات ذاتيه» به آن اشاره شد 


يعنى جون علم در ميان مخلوقات» وجود دارد بايد كاملترين مرتبه آن در آفريننده آنها موجود باشد. 


راه ديكرء كمكك كرفتن از دليل نظم است به اين بيان: هر قدر بديده اى نظم و اتقان بيشترى برخوردار باشد دلالت بيشترى بر 
علم و دانش يديد آورنده اش دارد جنانكه يكك كتاب علمى يا يكك شعر زيبا يا هر اثر هنرى» دلالت بر دانش و ذوق و مهارت 


يديدآ ورده اش دارد و هيجكاه هيج عاقلى جنين نمى يندارد كه مثلا يكك 


كتاب علمى يا فلسفى به وسيله فرد نادان و بى سوادى نوشته شده باشد. يس حككونه مى توان احتمال داد كه اين جهان عظيم با 


أن همة اسران و شكنفيها از موخود ى علمن به وجود أده باشنه! 


و بالاخره راه سوم استفاده از مقدمات فلسفى نظرى (- غيربديهى) است مانند اين قاعده كه «هر موجود مجرد مستقلى داراى 
علم است» جنانكه در كتب مربوطه به اثبات رسيده اسثت. 


توجه داشتن به علم الهى» اهميت زيادى در خودسازى دارد و ازاين روى مكرراً در قرآن كريم بر آن تأكيد شده است و از 
مله فى قرفايك: غلم خاكة الأغين وها نكف العدّوق ١١‏ بعد خزاى مال او جتمياق اندكان:و زازدلها كاه الست 





18 سوره مؤمنء آيه‎ .١ 
)7// (صفحه‎ 


قدرت 


در مورد فاعلى كه كار خود را با اراده و اختيار خويش انجام مى دهد كفته مى شود كه نسبت به كار خودش «قدرت)» دارد. 
كامل ياقه دازاق درت مقرى عراهد بوره واطعا مر حدق كدعاراق كمالاى ثيايث باسد درن تامتحدوة خرامك يرد 


«إنَّ الله على كل شَّىء قَدِيرً .١‏ 
در اينجا بايد جند نكته را خاطر نشان كنيم: 
١‏ - كارى كه متعلق قدرت قرار مى كيرد بايد امكان تحقق داشته باشد يس جيزى كه ذاتاً محال يا مستلزم محال باشد مورد 


تعلق قدرت واقع نمى شود وقدرت داشتن خدا بر هر كارى بدين معنى نيست كه فى المثل بتواند خداى ديككرى را بيافريند 


(زيرا خدا آفريدنى نيست) يا بتواند عدد (؟) بودن از عدد (*) 


بزركتر كند يا فرزندى را با فرض بودنء قبل از يدرش خلق كند. 


" -لا-زمه قدرت داشتن بر هر كارى اين نيست كه همه آنها را انجام دهد بلكه هر كارى را كه بخواهد انجام خواهد داد و 
خداى حكيم جز كار شايسته و حكيمانه را نمى خواهد و انجام نمى دهد هر جند قدرت بر انجام كارهاى زشت و نايسند هم 


دارد. در درسهاى آينده توضيح بيشترى درباره حكمت الهى خواهد آمد. 


اختيار را نيز دارد و هيج عاملى را نمى تواند او را براى انجام كارى تحت فشار قرار دهد يا اختيار را از او سلب كندء زيرا 


وجود و قدرت هر موجودى از اوست و هيجكاه مغلوب نيرويى كه خودش به ديككران داده است واقع نمى شود. 
.١‏ سوره بقره» آيه 7١‏ و جندين آيه ديكر. 

(صفحه 071 

٠١‏ صفات فعليه 

مقدذمه 

)86١ (صفحه‎ 


جنانكه در درس قبلى بيان شد صفات فعليه عبارتست از مفاهيمى كه از مقايسه ذات الهى با مخلوقاتش با در نظر كرفتن نسبت 
و اضافه و رابطه خاصى انتزاع مى شود و آفريننده و آفريده» طرفين اضافه را تشكيل مى دهند مانند خود مفهوم «آفريدن» كه از 
ملاحظه وابستكى وجود مخلوقات به خداى متعالء انتزاع مى شود و اكر اين رابطه در نظر كرفته نشود جنين مفهومى به دست 


نمى آيد. 


اضافات و روابطى كه بين خدا و خلقء در نظر كرفته مى شود حد و حصرى ندارد ولى از يكك نظر مى توان آنها را به دو دسته 
كلى» تقسيم كرد: يكك دسته اضافاتى كه مستقيماً بين خدا و مخلوقاتى در نظر كرفته مى شود 


مانند ايجاد و خلق و ابداع و مانند آنها و يكك دسته اضافاتى كه بعد از لحاظ اضافات و روابط ديكرى منظور مى كردد مانند 
رزق. زيرا بايد نخست. رابطه موجود روزى خوار را با جيزى كه از آنء ارتزاق مى كند در نظر كرفت» آنكاه تأمين آن رااز 
طرف خداى متعال» مورد توجه قرار داد تا مفهوم رازق و رزاق به دست آيد و حتى ممكن است كاهى قبل از انتزاع صفت 
فعلى براى خداى متعال جندين نوع رابطه و اضافه؛ بين مخلوقات» لحاظ كردد و سرانجام؛ رابطه آنها با خداى متعال در نظر 
كرفته شود يا اضافه اى مترتّب بر جند اضافه قبلى بين خدا و خلق شود مانند مغفرت كه مترتّب بر ربوبيت تشريعى الهى و تعيين 
احكام تكليفى از طرف خداى متعال و عصيان آنها از طرف بنده» مى باشد. 


حاصل آنكه 
براى به دست آوردن صفات فعليه» بايد مقايسه اى بين خداى متعال و 
(صفحه )6١‏ 


مخلوقاتء انجام كيرد و نوعى رابطه و اضافه بين آفريننده و آفريد كان منظور شود تا مضهومى متضايف و قائم به طرفين اضافه 
به دست آيد وازاين روى» ذات مقدس الهى. خودبخود و بدون لحاظ اين اضافات و نسبتهاء مصداق صفات فعليه نخواهد بود 


وهمين است فرق اساسى بين صفات ذاتيه و فعليه. 
البته همآن كونه كه قبلا اشاره شد ممكن است صفات فعليه را به لحاظ مبادى آنها در نظر كرفت و دراين صورتء بازكشت 
به نفاتث ذاقه من كن نتانكه اكر خالق باخلاق .به فعناق كبي كد هى تواتد ياف ريند در نظر كرشيد شود به.صفت اقدير) 


بازمى كردد يا صفت «سميع) و «بصير) اكر به معناى عالم به 


مسموعات و مبصرات باشد بازكشت به «عليم» مى كند. 


از سوى ديكر ممكن است بعضى از مفاهيمى كه از صفات ذاتيه شمرده مى شود به معناى اضافى و فعلى در نظر كرفته شود و 
در اين صورت از صفات فعليه» محسوب مى كردد جنانكه مفهوم «علم) در موارد متعددى در قرآن كريم به صورت صفت 
فعلى بكار رفته است .١‏ 


نكته مهمى را كه بايد در اينجا خاطر نشان كنيم اينست: هنكامى كه رابطه اى بين خداى متعال و موجودات مادى در نظر 
كرفته مى شود و براساس آن» صفت فعلى خاصى براى خداى متعالء انتزاع مى كردد صفت مزبور به لحاظ تعلق به موجودات 
مادى كه يكك طرف اضافه را تشكيل مى دهند مقيد به قيود زمانى و مكانى مى كردد هر جند به لحاظ تعلق به خداى متعال 
كه طرفٍ ديكر اضافه مى باشد منزه از جنين قيود و حدودى خواهد بود. 

مثلا- روزى دادن به يكك روزى خوار» در ظرف زمانى و مكانى خاصى انجام مى كيرد اما اين قيود» در حقيقت» مربوط به 
موجود روزى خوار است نه روزى دهنده و ذات مقدس الهى از هر كونه نسبت زمانى و مكانىء منزه است. 

اين» نكته اى است در خور دقت فراوان» و كليدى است براى حل بسيارى از مشكلات در زمينه شناخت صفات و افعال الهى 


كه مورد اختلاف شديدى بين اهل بحث و نظرء واقع شده است. 


.١‏ ر. كك: آيه /اى/ا و ابه لفارفة از سوره بقره. وآبه 344 از سوره انفال» و ايه 18 و07ا"'از سوره الفتح و آيه ١6‏ و"8ااز 


سوره آل عمران و آيه 98 از سوره مائده و آيه ١5‏ از سوره توبه و آيه خم 


از سوره محمد (ص) و ... 


(صفحه *8) 
خالقيت 


بعد از اثبات واجب الوجود به عنوان نخستين علت براى ييدايش موجوداتٍ ممكن الوجود و در نظر كرفتن اينكه همكى آنها 
در هستى خودشان نيازمند به او هستند صفت خالقيت براى واجب الوجود» و مخلوقيت براى ممكنات انتزاع مى شود. مفهوم 
«خالق» كه براساس اين رابطه وجودى به دست مى آيد مساوى با علت هستى بخش و موجد (- ايجاد كننده) مى باشد و همه 


موجودات ممكن و نيازمند» طرف اضافه آن بوده. متَصفْ به مخلوقيت مى كردند. 


ولى كاهى وازه «خلق» به معناى محدودترى در نظر كرفته مى شود و تنها موجوداتى كه از ماده قبلى به وجود آمده اند طرف 
اضافه آنء قرار مى كيرد و در مقابل آن» مفهوم «ابداع» در مورد موجوداتى كه مسبوق به ماده قبلى نيستند (مانند مجردات و 


ماده ند تين) بكار مى رود و بدين ترتيبء ايجاد به دو قسم خلق و ابداع» تقسيم مى كردد. 


به هر حال خلق كردن خدا مانند تصرفات انسان در اشياء و ساختن مصنوعات نيست كه نيازى به حركت و بكار كرفتن 
اندامهاى بدن داشته باشد و حركت به عنوان «فعل» و يديده حاصل از آن به عنوان «نتيجه فعل» تلقى شود و جنان نيست كه 
«آفريدن) جيزى و «آفريده» جيز ديكرى باشد زيرا علاوه بر اينكه خداى متعال از حركت و خواص موجودات جسمانى, منزه 
است اكر آفريدن خدا مصداق عينى زائد بر ذات آفريده مى داشت موجودى ممكن الوجود و مخلوقى از مخلوقات خدا به 
شمار مى رفت و سخن درباره آفريدن آنء تكرار مى شد. بلكه همآن كونه كه در تعريف صفات فعليه كفته شد اينكونه 


صفات,. مفاهيمى هستند كه از صفات و نسبتهايى بين خدا 


ربوبيت 


هستند بلكه همه شئون وجودى آنها وابسته به خداى متعال است و هيجكونه استقلالى ندارد و او به هر نحوى كه بخواهد در 
(صفحه 868#) 


امورشان را تدبير مى نمايد. 


مضادق قراواتي ماهد عقظ و تكهتارى كردن اث مغشيدة وهيزاتد نه روزى ذاذقء يه زشدى كمال رساتدةهراهتما 


كردن و مورد امر و نهى قرار دادن و ... دارد. 


شئون مختلف ربوبيت را مى توان به دو دسته كلى تقسيم كرد: ربوبيت تكوينى كه شامل اداره امور همه موجودات و تأمين 
نيازمنديهاى آنها و در يكك كلمه «كاركردانى جهان» مى شود؛ و ربوبيت تشريعى كه اختصاص به موجودات ذى شعور و 
مختار دارد و شامل مسائلى از قبيل فرستادن انبياء و نازل كردن كتب آسمانى و تعبين وظايف و تكاليف و جعل احكام و 


قوانين مى كردد. 


حاصل آنكه: ربوبيت مطلقه الهى بدين معنى است كه مخلوقات در همه شئون وجودى. وابسته به خداى متعال هستند 
وابستكيهايى كه به يكديكر دارند سرانجام به وابستكى همه آنها به آفريننده» منتهى مى شود و اوست كه بعضى از آفريد كان 
رابه وسيله بعضى ديككّر اداره مى كند و روزى خواران را به وسيله روزيهايى كه مى آفريند روزى مى دهدء و موجودات ذى 


شعور را با وسايل درونى (مانند عقل و ساير قواى ادراكى) و با وسايل 


كندك. 


در نظر كرفته مى شود جنانكه در مورد رزاقيت كفته شد. 


بادقت در مفهوم خالقيت و ربوبيت واضافى بودن آنها روشن مى شود كه اين دو با يكديكر تلازم دارند و محال است ربٌ 
جهان غير از خالق آن باشد بلكه همان كسى كه مخلوقات را با ويزكيهاى خاص و وابستكى به يكديكر مى آفريند آنها را 
نكهدارى واداره هم مى كند و در حقيقتء مفهوم ربوبيت و تدبير» از كيفيت آفرينش مخلوقات و همبستكى آنها انتزاع مى 


شود. 


(صفحه 80) 
الوهيت 


درباره مفهوم «اله» و «ألوهيت» بحثهاى زيادى ميان صاحبنظران» انجام كرفته كه در كتب تفسير قرآن» مضبوط است. معنايى 
كه به نظر ما رجحان دارد اينست كه «اله) به معناى «يرستيدنى» يا «شايسته عبادت و اطاعت» است مانند «كتاب» به معناى 


نو شتني عرق كاشانيت توش رادار 


طبق اين معنى» الوهيت صفتى است كه براى انتزاع آن بايد اضافه عبادت و اطاعت بند كان را نيز در نظر كرفت و هر جند 
اكجراهاته جعيوةهاض :باطلى زاابزاق خووشان بركريدة اند اناك كه ساسك غيادت و اطاعت رادار همان كن اسث كه 
خالق وت ابشاة فى باشد و ابق حت ثضات اعتقادئ'است كه من باسث هر "كسى دريازة داق فتعال داشنه باشد يعنئ 
علاوه بر اينكه خدا را به عنوان واجب الوجود و آفري دكار و كرد كار و صاحب اختيار جهان مى شناسد بايد او را شايسته 


عبادت و 


اطاعت نيز بداند و به همين جهتء اين مفهوم در شعار اسلام (لا اله الآ الله) اخذ شده است. 
١١‏ ساير صفات فعليه 

مقذمه 

(صفحه 69) 


يكى از مسائل جنجالى علم كلام؛ مسأله اراده الهى است كه از جهاتٍ متعددى مورد بحث و اختلاف, واقع شده است مانند 
إينكه: آيا اراده از صفات ذاتى است يا از صفات فعلى و آيا قديم است يا حادث و آيا واحد است يا متعدد و ... 


واين همه علاوه بر مباحثى است كه در فلسفه» ييرامون مطلق اراده و به ويزه اراده الهى» مطرح شده است. 


بديهى است بحث كسترده ييرامون اين موضوع. متناسب با اين كتاب نيست. از اين روى» نخست توضيحى درباره مفهوم اراده 


مى دهيم و آنككاه به بيان فشرده اى يبرامون اراده الهى مى يردازيم. 
اراذه 


واه «اراده در محاورات عرفى» دست كم به دو معنى استعمال مى شود: يكى دوست داشتن» و ديكرى تصميم كرفتن بر انجام 
كار. 


معناى اول از نظر مورد. خيلى وسيعتر است و شامل دوست داشتن اشياء خارجى ١‏ وافعال خود شخص وافعال ديكران نيز مى 
شود. به خلاف معناى دوم كه تنها در مورد افعال خود 


ل عاق ابم ١‏ ششركه تريلوة قدي الذانا ف الله يورك الاسدكوسووه انغال: نهار 
(صفحه )94١‏ 


شخص بكار مى رود. 


اراده به معناى اول (- محبت) هر جند در مورد انسان, از قبيل اعراض و كيفيات نفسانى است اما عقل مى تواند با تجريد 
جهات نقصء مفهوم عامّى را به دست بياورد كه قابل اطلالق بر موجودات جوهرى و حتى بر خداى متعال باشد جنانكه در 
مورد علم نيز همين كار انجام مى دهد وازاين روى مى توان «حبٌ» را كه قابل اطلاق بر محبت الهى نسبت به ذات خودش 
هم مى باشد يكى از صفات ذاتيه به شمار آورد. يس اككر منظور از اراده الهى» حبٌ كمال 


باشد كه در مرتبه اول به كمال نامتناهى الهىء تعلق مى كيرد و در مراتب بعدى به كمالات ساير موجودات از آن جهت كه 


و اما اراده به معناى تصميم كرفتن بر انجام كارى» بدون شكك از صفات فعليه مى باشد كه به لحاظ تعلق به امر حادث» مقيد به 


قيود زمانى مى كردد جنانكه در استعمالات قرآنى ملاحظه مى شود مانند (إِنَّما أمرُهُ إذا أراد شيا أن يقول له كن فكونٌ. 


ولى بايد توجه داشت كه اتصاف خداى متعال به صفات فعليه؛ به اين معنى نيست كه تغييرى در ذات الهى حاصل شود يا 
عرّضى در آن. يديد آيد بلكه بدين معنى است كه اضافه و نسبتى بين ذات الهى و مخلوقاتش از ديد كاه خاص و در شرايط 


معينى لحاظ مى شود و مفهوم اضافى ويزه اى به عنوان يكى از صفات فعليه؛ انتزاع مى كردد. 


در مورد اراده؛ اين رابطه در نظر كرفته مى شود كه هر مخلوقى از آن جهت كه داراى كمال و خير و مصاحتى بوده آفريده 
شده است يس وجود آن در زمان و مكان خاص و يا كيفيت مخصوص. متعلق علم و محبت الهى قرار كرفته و به خواست 
خودش آن را آفريده است نه اينكه كسى او را مجبور كرده باشد. ملاحظه اين رابطه» موجب انتزاع مفهومى اضافى بنام «اراده) 
مى كردد كه از نظر تعلق به شىء محدود و مقيد داراى حدود و قيودى خواهد بود» و همين مفهوم اضافى است كه متّصف به 


حدوث و كثرت مى شود زيرا اضافه» تابع طرفين است و حدوث و كثرتٍ 


يكى از طرفين» كافى است كه اين اوصاف به اضافه هم سرايت كند. 


/, سوره يسء آيه‎ .١ 


(صفحه )9١‏ 
حكمت 


بالرشو نه تر ضييضي كل دوبارء اذاوه الى داه عد ما روشق كرديد كه انق ازاده يها صورك كواق بوعى مسيناتن به ايحا 
جيزى تعلق نمى كيرد بلكه آنجه اصالتاً مورد تعلق اراده الهى واقع مى شود جهت كمال و خير اشياء است و جون تزاحم 
ماديات» موجب نقض و زيان بعضى از آنها به وسيله بعضى ديكر مى شود مقتضاى محبت الهى به كمال اينست كه يبدايش 
مجموع آنها به كونه اى باشد كه خير و كمال بيشترى بر آنها مترنّب كردد» واز سنجيدن اينكونه روابط» مفهوم «مصلحت)» به 
دست مى آيد و كرنه مصلحتء امرى مستقل از وجود مخلوقات نيست كه تأثيرى در بيدايش آنها داشته باشد جه رسد به 
اينكه در ارادهى الهى اثر بككذارد. 


حاصل آنكه: جون افعال الهى از صفات ذاتيه او مانند علم و قدرت و محبت به كمال و خير» سرجشمه مى كيرد هميشه به 
صورتى تحقق مى يابد كه داراى مصلحت باشد يعنى بيشترين كمال و خير بر آنها مترتب ككردد و جنين اراده اى به نام «اراده 
حكيمانه) ناميده مى شود وازاينجا صفت ديكرى براى خداى متعال در مقام فعل» به نام صفت «حكيم» انتزاع مى كردد كه 
مانند ديكّر صفات فعليه» قابل بازكشت به صفات ذاتيه خواهد بود. 


البته بايد توجه داشت كه انجام كار به خاطر مصلحت به اين معنى نيست كه مصلحتء علت غايى براى خداى متعال باشد بلكه 


بالتبع 


به آثار آن يعنى كمال موجودات هم تعلق مى كيرد واز اينجاست كه كفته مى شود: علت غايى براى افعال الهى همان علت 
فاعلى است و خداى متعال» هدف و غرضى زائد بر ذات ندارد. اما اين مطلبء. منافاتى ندارد با اينكه كمال و خير و مصلحت 
موجودات به عنوان هدف فرعى و تَبَعى به حساب آورده شود و به همين معنى است كه افعال الهى در قرآن كريمء تعليل به 
امورى شده كه بازكشت همه آنها به كمال و خير مخلوقات است جنانكه آزمايش شدن و انتخاب بهترين 


(صفحه ؟4) 


كارها و بندكّى خدا كردن و رسيدن به رحمت خاص و جاودانى الهى »١‏ به عنوان اهدافى براى آفرينش انسان» ذكر شده كه 


به ترتيب» هر كدام از آنها مقدمه ديكرى مى باشد. 
كلام الهى 


يكى از مفاهيمى كه به خداى متعال» نسبت داده مى شود مفهوم تكلم و سخن كفتن است و بحث درباره كلام الهى از ديرباز 
ميان متكلمين مطرح بوده و حتى كفته شده كه علت ناميده شدن «علم كلامم به اين نام» همين است كه اصحاب اين علمء 
درباره كالم الهى بحث مى كرده اند و اشاعره» آن رااز صفات ذاتيه و معتزله آن رااز صفات فعليه مى شمرهه اند و يكى از 
موارد اختلاف شديد بين اين دو دسته از متكلمين همين مسأله بوده كه آيا قرآن كه كلام خدا مى باشد مخلوق است يا غير 
مخلوق و حتى كاهى يكديككر را بر سر اين موضوعء تكفير مى كرده اند! 


با توجه به تعريفى كه براى صفات ذاتيه و صفات فعليه شد به آسانى مى توان دريافت كه سخن كفتن از صفات فعل است كه 


نظر كرفت كه مقصود كوينده را به وسيله شنيدن صورت يا ديدن مكتوب يا يافتن مفهومى در ذهن خودش ويا به صورت 
ديكرى دريابد ودر حقيقتء اين مفهوم از رابطه بين خدا كه مى خواهد حقيقتى را بر كسى مكشوف سازد با مخاطبى كه آن 
حقيقت را درك مى كند انتزاع مى شود. مككر اينكه براى تكلم؛ معناى ديكرى منظور كردد و مثلا به قدرت بر سخن كفتن يا 
علم به مفاد سخنء بازكردانده شود كه در اين صورت»ء بازكشت به صفات ذاتيه مى كند جنانكه نظير آن در مورد بعضى 
ديكر از صفات فعليه كفته شد. 


و اما قرآن. به معناى خطوط يا الفاظ يا مفاهيم موجود در اذهان يا حقيقت نورانى و مجرد آن. از مخلوقات است. مكر اينكه 
كسى علم ذاتى الهى را به عنوان حقيقت قرآن تلقى كند كه در اين صورتء بازكشت آن به صفت ذاتى علم خواهد بود. ولى 
اينكونه تأويلات در مورد كلام 


.١‏ ر. كك: سوره هود: آيه لا سوره ملكك: آيه ”. سوره كهفئ: آيه لاء سوره ذاريات: آيه 28) سوره هود: آيه و5١‏ سوره 


جاثيه: آيه 77» سوره آل عمران: آيه 2١0‏ سوره توبه: آيه ./١‏ 

(صفحه *9) 

الى والزرة كزيم وسافة افيا تخارع لاخر اوه اسلة بو يابك | انها اجنداب قر 
صدق 


سخنان الهى اكر به صورت امر و نهى و انشاء باشد وظايف عملى بند كان را تعبين مى كند و جاى اتّصاف به صدق و كذب را 
ندارد. اما اكر به صورت إخبار از حقايق موجود يا حوادث كذشته و آينده باشد متّصف به صدق مى كردد جنانكه قرآن كريم 


مى فرمايد: (وَ مَنْ أُصْدَّق مِنَ الل 


حديثاً) ١و‏ هيجكس هيج كونه عذرى براى عدم قبول آنها نخواهد داشت. 


مسائل ايدئولوزى را تشكيل مى دهد. 


او لذلا حقل كدان الاكداري يتشد نان الود كدو ايع كوه كلن عا اذ تكو ريرمت الفى تيز 
جهان و انسان» و براساس علم و حكمت,. و به منظور هدايت مخلوقات و فراهم كردن وسيله شناختهاى صحيح براى مخاطبين 
است و اكر امكان مخالفت با واقع داشته باشد اعتمادى بر آنها نخواهد بود و موجب نقض غرض شده خلاف حكمت الهى 


خواهد بود. 

.١‏ سوره نساءء آيه /ا/. 
(صفحه 48) 

١"‏ بررسى علل انحراف 
مقذّمه 

(صفحه 917) 


در نخستين درسء اشاره شد كه جهان بينى ها را مى توان به دو دسته كلى (جهان بينى الهى و جهان بينى مادى) تقسيم كرد و 
مهمترين اختلا-ف ميان آنها مسأله وجود آفريد كار دانا و تواناست كه جهان بينى الهى به عنوان يكك اصل اساسىء بر آن ياى 


مى فشرد و جهان بينى مادىء آن را انكار مى كند. 


در درسهاى قبلى در حدودى كه متناسب با اين كتاب بود به اثبات وجود خدا و بيان مهمترين صفات سلبيه و ثبونيه و ذاتيه و 
فعليه الهى يرداختيم و اينكك براى مضاعف شدن اعتقاد به اين اصل اساسىء به نقد كوتاهى از جهان بينى مادى مى يردازيم تا 


علاوه بر تثبيت موضع جهان بينى الهى» سستى و بى يايكّى جهان بينى مادى نيز مستقيما روشن كردد. 


براى اين منظورء نخست به علل و عوامل انحراف از بينش الهى و كرايش به الحاد» اشاره اى مى كنيم و سيس مهمترين نقاط 


ضعفف جهان بينى مادى 


را توضيح مى دهيم. 
علل انحراف 


الحاد و مادّيكرىء سابقه اى طولانى در تاريخ بشر دارد و عليرغم اينكه همواره در جوامع بشرى تا آنجا كه شواهد تاريخى و 
ديرينه شناسى نشان مى دهد اعتقاد به آفريدكار» وجود داشته است از زمانهاى قديمء افراد يا كروه هاى ملحد و منكر خدا هم 


يافت مى شده اند. ولى رواج بى دينى از قرن هجدهم ميلادى در ارويا آغاز شد و اندكك اندكك به ساير مناطق جهان, 
(صفحه 48) 
سرايت كرد. 


اين يديده هر جند به صورت عكس العملى در برابر دستكاه كليسا و بر ضدٌ مسيحيت» شروع شد اما موج آنء ساير اديان و 
مذاهب را نيز در بركرفت و كرايش به بى دينى همراه با صنعت و هنر و تكنولوزى مغرب زمين به ديكر سرزمينها صادر 
كرديد و در قرن اخير» توأم با انديشه هاى اجتماعى اقتصادى ما ركسيسم در بسيارى از كشورها شيوع يافت و بزركترين آفت 


علل و عواملى كه موجب بيدايش يا رشد كسترش اين يديده انحرافى شده فراوان است و بررسى همه آنها نياز به كتاب 


مستقلى دارد ١‏ ولى به طور كلى مى توان از سه دسته علل و عواملء» ياد كرد: 
١‏ علل روانى 


يع الكرة هاي كه ممكن اشك براق ين دق ى كرابشن مة العاف در شخص ورجوة ذاه باشن هر عد خردشن از تأثين انها 
آكاه نباشد و مهمترين آنها راحت طلبى و ميل به بى بند و بارى و نداشتن مسئوليت است. يعنى از يكك سوى» زحمت تحقيق و 
يزوهش به خصوص درباره امورى كه لذت مادّى و محسوسى ندارد مانع ازاين مى شود كه افراد تنبل و راحت طلب و دون 


همتء درصدد تحقيق برآيند» واز سوى ديكرء ميل 


به آزادى حيوانى و بى بند و بارى و نداشتن مسئوليت و محدوديتء آنان رااز كرايش به جهان بينى الهى» باز مى دارد. زيرا 
يذيرفتن بينش الهى و اعتقاد به آفريد كار حكيم؛ ريشه يكك سلسله اعتقادات ديكر را تشكيل مى دهد كه لازمه آنها مسئوليت 
انسان در همه رفتارهاى اختيارى است, و جنين مسئوليتى اقتضاء دارد كه در بسيارى از موارد. از خواسته هاى خودش جشم 
بوشى كند و محدوديتهايى را بيذيرد» و يذيرفتن اين محدوديتها با ميل به بى بند و بارى» سازكار نيست. از اين روى» اين ميل 
مواق جر نك يلاعو وك لالخو ] كاف مر عم فى قود كد ويه انق سكو ليتوا قدو اننا ووه كداى همال را انكار 
كند. 


عوامل روانى ديكرى نيز در كرايش به بى دينى مؤثر است كه به دنبال ساير عوامل ظاهر مى كردد. 





.١‏ بخشى از اين علل و عوامل از مرحوم استاد مطهرى در كتاب «علل كرايش ماد يكرى» مورد بررسى قرار داده اند. 


(صفحه 49) 
علل اجتماعى 


يعنى اوضاع و احوال اجتماعى نامطلوبى كه در ياره اى از جوامع» يديد مى آيد و متصدّيان امور دينى» نقشى در يبدايش يا 
3 ترش آنها دارند. در جنين شرايطى بسيارى از مردم كه از نظر تفكر عقلا-نى» ضعيف هستند و نمى توانند مسائل را به 
درستى تجزيه و تحليل كنند و علل واقعى رويدادها را تشخيص دهند اين نابسامانيها را به دليل دخالت دينداران در وقوع آنهاء 
به حساب مكتب و دين مى كذارند و جنين مى يندارند كه اعتقادات دينى» موجب بيدايش اينكونه اوضاع و احوال نامطلوب 


شده است و از اين روى» از دين و مذاهب بيزار مى شوند. 


نمونه هاى بارز اين دسته از علل و عوامل را مى توان در اوضاع اجتماعى ارويا 


بيزارى مردم از مسيحيت و به طور كلى از دين و ديندارى كرديد. 


توجه به تأثير اين دسته از عوامل» براى همه دست اند ركاران امور دينى» ضرورت دارد تا حساسيت موقعيت واهميت مسئوليت 


خودشان را درركك كنند و بدانند كه لغزشهاى آنان مى تواند موجب كمراهى و بدبختى جامعه اى شود. 
'" علل فكرى 


يعنى اوهام و شبهاتى كه به ذهن شخص مى آيد يا از ديكران مى شنود و در اثر ضعف نيروى تفكر و استدلال» قدرت بر دفع 
آنها را ندارد و كمابيش تحت تأثير آنها قرار مى كيرد و دست كمء موجب تشويش و اضطراب ذهنء و مانع از حصول 
اطمينان و يقين مى كردد. 


تداشهه بن كود خلاق حكنت :وعدل اليى اكه شبهات تاشى أن قرضنيه هاى علمى كه تخالق باعقابد.ه فى » تلقى مي 


شود و شبهاتى كه مربوط به ياره اى از احكام و مقررات دينى به خصوص در زمينه مسائل حقوقى و سياسى است. 


و كناهن حو جا طتد طاف] »وها درحب شكك و تردنده با الككار و الحاة فى اطوة اكه كال «امتجار زينائ كوا كوت 


0٠١ (صفحه‎ 


و بيمارى روانى «وسواس فكرى» را يديد مى آورد ودر نتيجه» شخص بيمارء به هيج دليل و برهانى قانع نمى شود جنانكه 


شخص مبتلى به وسواس در 


عمل» به صبحتٍ كارى كه انجام مى دهد مطمئن نمى كردد و مثلا دهها بار دستش را در آب فرو مى برد و باز هم اطمينان به 
طهارت آن بيدا نمى كند با اينكه جه بسا از اول» طاهر بوده و نيازى به تطهير نداشته است! 


مبارزه با عوامل انحراف 


با توجه به تنوع و كونه كونى علل و عوامل انحراف» روشن مى شود كه مبارزه و برخورد با هر يكك از آنها شيوه خاص و 
محل و شرايط ويزه اى را مى طلبد. مثلا علل روانى و اخلاقى را بايد به وسيله تربيت صحيح و توجه دادن به ضررهايى كه بر 
آنها مترنّب مى شود علاج كرد جنانكه در درس دوم و سوم» ضرورت بِى جويى دين و ضرر بى تفاوتى نسبت به آن را بيان 


كرف 


همجنين براى جل وكيرى از تأثير سوء عوامل اجتماعى علا.وه بر جلو كيرى عملى از بروز جنين عواملى مى بايست فرق بين 
نادرستى دين با نادرستى رفتار دينداران را روشن ساخت. ولى بهرحال» توجه به تأثير عوامل روانى و اجتماعى» دست كم اين 


فايده را دارد كه شخصء كمتر به صورت ناخودا كاه تحت تأثير آنها واقع شود. 


نيز براى جلو كيرى از تأثيرات سوء عوامل فكرى بايد شيوه هاى متناسبى را انَخاذ كرد و از جمله. عقايد خرافى را از عقايد 
صحيح. تفكيكك كرد. و از بكار كرفتن استدلالات ضعيف و غير منطقى براى اثبات عقايد دينى» اجتناب ورزيد و نيز بايد 


روشن كرد كه ضعف دليلء» نشانه نادرستى مدّعا نيست و ... 


بديهى است بررسى همه علل و عوامل انحرافء و بيان روش مناسب براى مبارزه با هر يكك از آنها مناسب اين مبحث نيست. از 
اين روىء تنها به ذكر ياره اى از علل فكرى كرايش به 


الحاد و ياسخ به شبهات مربوط به آنها بسنده خواهيم كرد. 
(صفحه )٠١١‏ 

١‏ حل جند شبهه 

شبهه ١‏ اعتقاد به موجود نامحسوس 

)٠١0 (صفحه‎ 


يكى از شبهات ساده در زمينه خداشناسى اينست كه جككونه مى توان به وجود موجودى معتقد شد كه قابل درك حسّدى 


3 5 ٠. 


اين شبهه؛ در ذهن افراد ساده انديش به صورت «استبعاد» يديد مى آيد ولى انديشمندانى نيز بيدا شده اند كه اساس تفكر خود 


را بر «اصالت حسٌ» قرار داده اند و موجود نامحسوس را انكار كرده اند يا دست كمء آن را قابل شناخت يقينى ندانسته اند. 


ياسخ اين شبهه آنست كه ادراكات حسّدىء در اثر ارتباط اندامهاى بدن با اجسام و جسمانيات» حاصل مى شود وهر كدام از 
حواس ما نوعى از يديده هاى مادّى و متناسب با خودش را در شرايط معينى درك مى كند و همآن كونه كه نمى توان توقع 
داشت كه جشمء صداها را درك كند يا كوشء رنككها را ببيدد نبايد انتظار داشت كه مجموع حواسٌ ما هم همه موجودات را 
درك كند. 


زيرا اولا در ميان موجودات ماذى هم جيزهايى وجود دارد كه قابل درك حسى نيست جنانكه حواسٌ ما از دركك انوار ماوراء 


بنفش و مادون قرمز و امواج الكترومنيتيك و ... عاجز است. 


ثانياً ما بسيارى از حقايق را از غير راه حواسٌ ظاهرىء درك مى كنيم و اعتقاد يقينى به وجود آنها بيدا مى كنيم با اينكه قابل 
دركك حسّى نيستند. مثلا از حالت ترس و محبتء يا اراده و تصميم خودمان آكاه هستيم و اعتقاد يقينى به وجود آنها داريم در 


صورتى كه اين يديده هاى 
(صفحه )٠١8‏ 
روانى همانند خود روح» قابل دركك حسّى نيستند و اساساً خود «ادراكك» امرى غيرمادّى و نامحسوس است. 


يس دركك نشدن جيزى به وسيله اندامهاى حسشىء نه تنها دليلى بر 


عدم وجود آن نيست بلكه حتى نبايد موجب استبعاد هم بشود. 
شبهه ١‏ نقش ترس و جهل در اعتقاد به خدا 


شبهه ديكرى كه از سوى بعضى از جامعه شناسان» مطرح شده اينست كه اعتقاد به وجود خدا در اثر ترس از خطرها به ويزه 
خطرهاى ناشى از زلزله و صاعقه و مانند آنها يديد آمده است و در واقع» بشر براى آرامش روانى خودش (العياذ بالله) يكك 
موجود خيالى را بنام «خدا» ساخته و به يرستش آن يرداخته است و به همين جهتء هر قدر علل طبيعى يديده ها و راه ايمنى از 


خطرها بيشتر شناخته شود اعتقاد به وجود خدا ضعيفتر مى كردد. 


ما ركسيستها اين شبهه را با آب و تاب زياد» در كتابهاى خودشان به عنوان يكى از دستاوردهاى «علم جامعه شناسى» مطرح مى 


كنند و آن را وسيله اى براى فريفتن ناآ كاهان, قرار مى دهند. 
در ياسخ بايد كفت: 
اولا مبناى اين شبهه. فرضيه اى است كه بعضى از جامعه شناسان» طرح كرده اند و هيج دليل علمى بر صيحت آنء وجود ندارد. 


ثانا دن شعين عضر سيارئ :ان اتديسهتداة بو ركه كه يتن :از دركزاق ا وغل نديدهتها ]كاه وده و عسنين اعقاة جعزني و 


يقينى به وجود خداى حكيم داشته و دارند .١‏ يس جنان نيست كه اعتقاد به وجود خداء ناشى از ترس و جهل باشد. 


ثالثاً اكر ترس ازباره اى رويدادها يا نشئاختن علل طبيعى ياره اى از يديده ها موجب توجه به خدا كردد بدين معتى تشواهد 
بود كه خداء زاييده ترس و جهل انسان است. جنانكه بسيارى 





اعافد اتشعاين و كرمى مور يدي الكسيين كارلو:واتشكداق هه ذ ركرى كه عقالا برامرة جرى خدا توي اندز 


بخشى از آنها در كتاب «اثبات وجود خدا» كردآورى شده است. 
(صفحه 020٠١7‏ 


الك تعافسوذاق 


رابعاً اكر كسانى خدا را به عنوان يديدآورنده يديده هاى مجهول العله شناخته اند و حتى اكر با كشف علل طبيعى آنها از 
ايمانشان كاسته شده است بايد آن را دليل ضعف بينش و ايمان آنان دانست نه دليل بى اعتبارى اعتقاد به خداء زيرا حقيقت 
اينست كه عليت خداى متعال نسبت به يديده هاى جهان از سنخ تأثير علتهاى طبيعى و در عرض آنها نيست بلكه عليتى است 
فراكير و در طول تأثر همه علتهاى مادّى و غيرمادٌى ١‏ و شناختن و نشناختن علل طبيعىء تأثيرى در اثبات و نفى آن ندارد. 


شبهه ٠"‏ آيا اصل عليت» يك اصل كلى است 


شبهه ديكرى كه بعضى از انديشمندان غربى» مطرح كرده اند اينست كه اككر اصل عليت» داراى كليت باشد بايد براى خدا هم 
نقض قانون عليت و دليل بر عدم كليت آن استء و اكر كليت آن را تبذيريم نمى توانيم براى اثباث واجب الوجودء از اين 
اصلء استفاده كنيم. زيرا ممكن است كسى بككويد كه اصل مادّه يا انرى» خودبخود و بدون علت به وجود آمده و تحوّلات 


آن به ييدايش ساير يديده ها انجاميده است. 


اين شبهه همآن كونه كه در درس هفتم اشاره شد در اثر تفسير نادرست براى اصل عليت» يديد آمده است. يعنى جنين 
ينداشته اند كه مفاد اصل مزبور اينست كه «هر جيزى احتياج به علت داردا در صورتى كه تعبير صحيح آن اينست كه «هر 


ممكن الوجود يا هر موجود وابسته 


و نيازمندى احتياج به علت دارد» واين قاعده اى است كلى و ضرورى و استثناء نايذير. اما فرض اينكه اصل مادّه يا انرى 
بدون علتء يديد آمله و تحوّلات آن. موجب ييدايش يديده هاى جهان شده است اشكالات زيادى دارد كه در درسهاى 


آينده به بيان آنها خواهيم يرداخت. 
.١‏ در درسهاى آينده توضيح بيشترى در اين باره خواهد آمد. 


)٠١8 (صفحه‎ 


شبهه ' دستاوردهاى علوم تجربى 


يكى ديكر از شبهات اينست كه اعتقاد به وجود آفريد كار براى جهان و انسان. با ياره اى از دستاوردهاى علوم جديدء سازكار 
نيست. مثلا در شيمىء ثابت شده كه مقدار مادّه و انرزى» همواره ثابت است و بنابراين» هيج يديده اى از نيستى به وجود نمى 
آيد و هيج موجودى هم به كلى نابود نمى كردد» در صورتى كه خدايرستان معتقدند كه خدا آفريدكان را از نيستى به هستى 


آورده اشسث: 


همجنين در زيست شناسى» ثابت شده كه موجودات زنده. از موجودات بى جان يديد آمده انذرو كدويا تطوّر و تكامل بافته 


الدكاا د ونذايكن اياف افجافيده اسك وو صورس كه يدا يشان يديد كد عداسر كذ ناز اتيانرا جدا كاف اترينه ايك 
در ياسخ بايد كفت: 


اولا قانون بقاء مادّه و انرزى به عنوان يكك قانون علمى و تجربىء تنها در مورد يديده هاى قابل تجزيه» معتبر است و نمى توان 
بزاسادن 1ه د كاله قلط اسيل كه 15 باعافعو الزؤقيه اذل تواندق الوضبا وه 


ثانياً هميشكى بودن و ثابت بودن مقدار مجموع ماده و انرىء به معناى بى نيازى از آفريننده نيست بلكه هر قدر عمر جهان, 
طولانى تر باشد نياز بيشترى به آفريد كار خواهد داشت زيرا ملاكك احتياج معلول به علت؛ امكان و وابستككى ذاتى آن است نه 


حدوث ومحدوديت زمانى آن. 


به ديككر سخن: ماده و انرى علت مادى جهان را تشكيل مى دهند نه علت فاعلى آن راء و خودشان نيز محتاج به علت فاعلى 


ع هستند . 


ثالثا ثابت بودن مقدار ماده و انرزى» مستلزم نفى ييدايش يديده هاى جديد وافزايش و كاهش آنها نيست و يديده هايى از 
قبيل روح و حيات و شعور و اراده و ... از قبيل مادّه و انرزى نيستند تا افزايش و كاهش آنها منافاتى با قانون بقاء مادّه و انرزى 


داشته باشد. 


رابعاً فرضيه تكامل علادوه بر اينكه هنوز هم از اعتبار علمى كافى» برخوردار نشده و از طرف بسيارى از دانشمندان بزركك» 
مردود شناخته شده است منافاتى با اعتقاد به خدا ندارد و حداكثر» نوعى عليت إعدادى را ميان موجودات زنده. اثبات مى كند 
نه اينكه رابطه آنها را با 


)٠١9 (صفحه‎ 


خدائ هبيسن تنك تفى المابدءو شاعد آؤاينسك كه يسياري از طرقداران هميق فرضيه: معقد بها خداى افريد كان براي جهان 


وانسان بوده و هستند. 

١6‏ جهان بينى ماذى و نقد آن 

اصول جهان بيينى مادى 

)١١7" (صفحه‎ 

براى جهان بينى مادّى مى توان اصولى را بدين شرح در نظر كرفت: 


نخست آنكه هستىء مساوى با مادّه ١‏ و ماديات است و جيزى را مى توان موجود دانست كه يا ماده و داراى حجم و امتدادات 
سه كانه (طول و عرض و ضخامت) باشدء يا از خواص ماده به شمار آيد و به ثبع خود ماده» داراى كميت و قابل انقسام باشد. 


براساس همين اصل» وجود خدا به عنوان يكك موجود غيرمادّى و فوق طبيعى» انكار مى كردد. 
دوم آنكه مادّه» ازلى و ابدى و ناآفريدنى اسن و احتياج به هيج علتى ندارد» و طبق اصطلاح فلسفى ما «واجب الوجود» أستء 


عدف و عل غايى نع غوان قائل شد زيرا فاغل با شعوو و ازاذهاى تدارد كه يتوان عدف :زا به او تسب :داد. 


جهارم آنكه يديده هاى جهان (نه اصل مادّه) در اثر انتقال ذرات مادّه و تأثير آنها بر يكديكرء يديد مى آيند وازاين روى مى 
توان يديده هاى قبلى را نوعى شرط و علت إعدادى براى يديده هاى بعدى دانست و حداكثر مى توان نوعى فاعليت طبيعى را 


در ميان ماديات يذيرفت و مثلا درخت را فاعل طبيعى براى ميوه به حساب آورد يا يديده هاى فيزيكى و شيميايى را به 


.,١‏ براى آشنايى با مفهوم و تعريف ماده رجوع كنيد به: ياسدارى از سنكرهاى ايدئولوزيك, جهان بينى مادى ص 59/5 و 
آموزش فلسفه. جلد دوم» درس جهل و يكم. 


(صفحه )١١8‏ 
عاملهاى آنها نسبت داد ولى هيج يديده اى احتياج به فاعل الهى و هستى بخش ندارد. 


اصل ينجمى را نيز مى توان بر اصول ياد شده افزود كه مربوط به شناخت شناسى است و از يكك نظرء تقدّم بر ساير اصول دارد 


وآناينست: تنها شناختى اعتبار دارد كه برخاسته از تجربه حسّدى باشد, و جون تجارب حشدىء تنها وجود مادّه و ماديات را 


اثبات مى كند و وجود هيج جيز ديكرى قابل قبول نخواهد بود. 


اما نادرستى اين اصلء» در درس سابق 1آشكار شد ١‏ وديكر احتياج به نقد مجرد ندارد» ازاين روى به بررسى ساير اصول مى 


يردازيم: 
بررسى اصل ١‏ 


اين اصل كه اساسى ترين اصل در جهان بينى مادّى به شمار مى رود جيزى جز ادُعادى كزاف و بى دليل نيست و هيجكونه 
برهانى بر نفى ماوراء طبيعت نمى توان اقامه كرد مخصوصاً براساس معرفت شناسى ماترياليستى كه بر اصالت حسٌ و تجربه. 


استوار 


است. زيرا روشن است كه هيج تجربه حّرى نمى توان در ماوراء قلمرو خودش كه مادّه و ماديات مى باشد سخنى بكويد و 
جيزى را اثبات يا نفى كندء و حداكثر جيزى كه براساس منطق حسٌ كرايى مى توان اظهار داشت اينست كه بر طبق آن نمى 
توان وجود ماوراء طبيعت را اثبات كرد» يس دست كم بايد احتمال وجود آن را بيذيرند و قبلا اشاره كرديم كه انسان» بسيارى 
از امور غيرمادّى را كه داراى ويزكيهاى مادّه و خواص مادّه نيستند واز جمله خود روح را با علم حضورىء درك مى كند, و 
نيز براهين عقلى زيادى بر وجود امور مجرد.ء اقامه شده كه در كتب فلسفىء» مضبوط است " و از بهترين شواهد بر وجود روح 
مجرد رؤياهاى صادقانه و بسيارى از كارهاى مرتاضان و نيز معجزات و كرامات انبياء و اولياء خدا (عليهم الصلوه و السلام) 


است ". به هر حال براهينى كه بر وجود خداى متعال و جسمانى نبودن او اقامه شده 6 براى ابطال اين اصل» كفايت مى كند. 
.١‏ براى اطلاع بيشتر رجوع كنيد به: ايدئولوزى تطبيقى» درس هشتم تا شانزدهم» و آموزش فلسفه. درس سيزدهم تا هيجدهم. 
". براى نمونه» رجوع كنيد به: آموزش فلسفه. جلد دوم» درس جهل و جهارم و جهل و نهم. 

*؟ار. كك: نقدى فشرده بر اصول مار كسيسم» درس دوم. 

؟. ر. كك: درس هفتم و هشتم از همين كتاب» درس شصت و دوم و شصت سوم از آموزش فلسفه. 

)١١0 (صفحه‎ 

بررسى اصل ١‏ 

دراين اصل بر ازلى و ابدى بودن مادّه. تأكيد و سيس نتيجه كيرى شده كه ماده ناآفريدنى است. 


ولى اولا ازلى و ابدى بودن ماده براساس دلايل علمى و تجربىء قابل 


اثبات نيستء زيرا برد تجربه» محدود است و هيج تجربه اى نمى تواند بى نهايت بودن جهان را از نظر زمان يا مكان؛ اثبات 
كند. 


و ثانيا فرض ازلى بودن مادّهء مستلزم بى نيازى آن از آفريننده نيست جنانكه فرض يكك حركت مكانيكى ازلى» مستلزم فرض 


نيروى محركك ازلى است نه بى نيازى آن از نيروى محرّكك. 


افزون براين» ناآفريدنى بودن مادّه به معناى واجب الوجود بودن آن است و در درس هشتم اثبات كرديم كه محال است ماده» 


واجب الوجود باشد. 


بررسى اصل ١‏ 


اصل سومء انكار هدفمندى جهان است كه نتيجه طبيعى انكار آفري دكار مى باشد و طبعاً با اثبات وجود خداى حكيم, اين 
اصل هم ابطال مى شود. علاوه بر اين» جاى اين سؤال هست كه جكونه هر انسان عاقلى با مشاهده نظام شككفت آن جيز جهان 


و هماهنكى يديده هاى آن و فوايد و مصالح بيشمارى كه بر آنها مترتّب مى شود بى به هدفمندى جهان نمى برد؟! 
بررسى اصل ؟ 


جهارمين اصلٍ جهان بينى مادّى» منحصر دانستن عليت در روابط مادّى يديده هاست كه اشكالات زيادى بر آن» وارد مى شود 


نخست: آنكه طبق اين اصل نبايد هيج كاه موجود جديدى در جهان به وجود بيايد در صورتى كه ما همواره شاهد ييدايش 
موجودات نوينى به خصوص در عالم حيوانات و انسان هستيم كه مهمترين آنها حيات و شعور و عواطف و احساسات و فكر و 


ابتكار و اراده است. 
(صفحه )١١8‏ 
ماترياليستها مى كويند: اين يديده ها هم جيزى جز خواصٌ مادّه نر تنك! 


در جواب مى كوييم: اولا ويزكى تفكيكك نايذير مادّه و ماديات» امتداد و قسمت يذيرى است واين ويذكى در يديده هاى ياد 


شدم يافت ثمى شود. 


لاني اين يديده ها را كه بنام «خواص مادّه) مى ناميد شكك در مادّه بى جان» موجود نبوده استء و به ديكر سخن: زمانى ماده 
فاقد اين خواص بوده و بعدء واجد آنها شده است. يس يديد آمدن اين موجوداتى كه به نام خواضصض ماده ناميده مى شود نياز 


به يديد آورنده اى دارد كه آنها را در مادّه به وجود آورد»ء واين همان علت ايجادى و هستى بخش است. 


يكى ديكر از اشكالات مهم اين قول آنست كه براساس آن بايد همه يديده هاى جهان جبرى باشد زيرا در تأثير و 


تأثّرات مادّه» جايى براى اختيار و انتخاب» وجود ندارد و انكار اختيار» علاوه بر ايتكه خلاف بداهت و وجدان است مستلزم 
الكاوهر كونه مستوليت وهر كوته ارؤش اخاكقى ومعنوي استاو تاكنته بيدا است كه الكار ستولية وارزشها جه 


ببامدهايى را براق زئد كى انسائى خواهل داشث. 


و سرانجام؛ با توجه به اينكه مادّه نمى تواند واجب الوجود باشد جنانكه قبلا به اثبات رسيد بايد علتى را براى وجود آن در نظر 
كرفت» و جنين علتى از قبيل علل طبيعى و إعدادى نخواهد بود زيرا اين جونه ارتباطات و همبستكيها تنها در ميان ماديات با 
يكديكر تصضوّر مى شود اما كل ماده ثمى توائد حنين زاظة اى واباغعلت عووش داشعةه باشدء يس غلى كداهاةه را به وجود 


آوردة انث علق ابجادى و فاوراء فاق :مق باشل 
0 ماترباليسم ديالكتيك و نقد آن 

ماتريباليسم مكانيكى و ديالكتيكى 

)١١9 (صفحه‎ 


ماترياليسم؛ شاخه هاى مختلفى دارد كه هر كدام؛ بيدايش جهان و يديده هاى آن را به شكل خاصّى بيان مى كنند. در آغاز 
عصر جديدء ماترياليستها با استفاده از مفاهيم فيزيك نيوتنى» بيدايش يديده هاى جهان را براساس حركت مكانيكى» توجيه 
مى كردند و هر حركتى را معلول نيروى محرّكه خاصّى مى دانستند كه از خارج» وارد جسم متحرّكك مى شود؛ به ديكر سخن: 
جهان را همانند ماشين بز ركى تصوّر مى كردند كه نيروى محرّك از جزيى به جزء ديكر» منتقل مى شود و در نتيجه» كل اين 
ماشين عظيم به حركت در مى آيد. 


اين فرضيه كه بنام «ماترياليسم مكانيكى» ناميده شد نقطه ضعفهايى داشت كه مورد انتقاد مخالفين» قرار مى كرفت. از جمله 
آنكه: اكر هر ح ركتى معلول نيروى خارجى باشد بايد براى حركت مادّه اوليه جهانء نيز نيرويى را در نظر كرفت كه از خارجء 


وارد آن 


شده باشدء و لازمه آن.» يذيرفتن موجودى ماوراء مادى است كه دست كم. منشأ نخستين حركت در عالم مادّه شده باشد. 


ديكر آنكه: تنها حركات وضعى و انتقالى را مى توان با نيروى مكانيكى توجيه كرد در صورتى كه همه يديده هاى جهان را 


تعى توان متحصرنيه اتغييرات مكاتى داثفيةى تاجان بابك غلت وعاما ديكرف رابراف ببدايكن شاير دده ها بديرفت: 


ناتوانى ماترياليسم مكانيكى از ياسخ دادن به اين اعتراضات» موجب شد كه ماترياليستها درصدد يافتن عامل ديكرى براى 
دكركونيهاى جهان برآيند و دست كم., بعضى از حركات را به 


(صفحه )١٠٠١‏ 
موتاميك شير كل وحرضى ومني براق عاذدر نكر بكيرتلك: 


از جمله؛ بنيانكذاران مكتب ماترياليسم ديالكتيكك (ماركس و انكلس) با استفاده از مفاهيم فلسفى هكلء عامل حركت را 
تضادٌ درونى يديده هاى مادّى» قلمداد كردند و علاوه بر يذيرفتن اصول: جاودانى و ناآفريدنى بودن مادذه» و حركت همكانى» 


و تأثير متقابل يديده ها بر يكديكر؛ سه اصل موضوع را براى تبيين فرضيه خودشان مطرح كردند: 
ايا تقياة الى 

؟ - اصل جهش يا تبديل تغييرات كمى به تغيبرات كيفى. 

"- اصل نفى نفى يا قانون تكايوى طبيعت 

در اينجا توضيح مختصرى يبرامون هر يكك از اصول ياد شده مى دهيم و سيس به نقد آنها مى يردازيم :١‏ 
اصل تضاد و نقد آن 


ماترياليسم ديالكتيكك بر آنست كه هر يديده اى مركب از دو ضد (تزو آنتى تز) است و تضاد آنها موجب حركت و 
دك ركونى يديده مى شود نا اينكه «آنتى تزا غالب مى كردد و يديده جديدى كه «سنتز) آنهاست به وجود مى آيد. مثلا تخم 
مرغ داراى نطفه اى است كه تدريجاً رشد مى كند و مواد غذايى را در خودش هضم مى كند و سيس جوجه كه سنتز 
آنهاست 


به وجود مى آيد. 


الكتريسته مثبت و منفى» نمونه اى از تضاد در يديده هاى فيزيكى است جنانكه جمع و تفريق» تضادى در رياضيات ابتدايى» و 
مشتق و انتكرال» تضادى در رياضيات عالى به شمار مى رود. 


اين جريان در يديده هاى اجتماعى و تاريخى هم وجود دارد و از جمله در جامعه سرمايه دارى» طبقه كار كر كه آنتى تز طبقه 


يابد. 


.١‏ براى اطلا-ع بيشتر به كتاب ياسدارى از سنكرهاى ايدئولوزيكء مقالات حركت و ديالكتيك و جهان بينى مادّى, مراجعه 
كنيك. 


(صفحه ١١؟١)‏ 


نخست بايد توجه داشت كه قرار كرفتن دو موجود مادّى در كنار يكديكر به كونه اى كه يكى از آنها ديكرى را تضعيف كند 
و حتى به نابودى آنء منتهى شود مورد انكار هيج كسى نيست جنانكه در آب و آتشء ملاحظه مى شود ولى اولا اين جريان» 
كليت ندارد و نمى توان آن را به عنوان قانونى جهان شمول يذيرفت زيرا صدها و هزارها مثال برخلاف آن مى توان يافت و 
ثانياً وجود جنين تضادى در ميان برخى از يديده هاى مادّى» ربطى به تضاد و تناقضى كه در منطق كلاسيكك و فلسفه 
متافيزيكك,. محال شمرده شده ندارد زيرا آنجه محال دانسته شده اجتماع ضدَّين و نقيضين در «موضوع واحد) است ودر 
مثالهاى ياد شده موضوع واحدى وجود ندارد. بككذريم از مثالهاى مضحكى كه ماركسيستها براى اجتماع ضدّين آورده اند 
مانند اجتماع جمع و تفريق يا مشتق و انتكرال و ... وايا غيبكوئيهاى كاذبى كه درباره تشكيل حكومت كار كرى در كشورهاى 
سرمايه دارى كرده اند و ثالثاً اكر هر يديده اى مركب از دو 


ضدٌ باشد بايد براى هر يكك از تز و آنتى تز هم تركيب ديككرى در نظر كرفت زيرا هر يكك از آنها يديده اى هستند و طبق 


اصل مزبور مى بايست مركب از دو ضدٌ باشند و در نتيجه بايد هر يديده محدودى مركب از بى نهايت اضداد باشد! 


واما اينكه تضاد درونى را به عنوان عامل حركتء معرفى كرده اند و خواسته اند بدينوسيله نقطه ضعف ماترياليسم مكانيكى را 
جبران كنند كمترين اشكالش اينست كه هيج دليل علمى بر جنين فرضيه اى وجود ندارد. علاوه براينكه وجود حركتهاى 
مكانيكى كه در اثر نيروى خارجى به وجود مى آيد به هيج وجه قابل انكار نيست مكر اينكه حركت توب فوتبال را هم در اثر 


تضاد درونى توب بدانند و نه در اثر برخورد ياى فوتباليست به آن!! 


اصل جهش و نقد آن 


با توجه به اينكه همه دك ركونيهاى جهانء تدريجى و در خط واحدى نيست و در بسيارى از موارد» يديده جديدى به وجود 
مى آيد كه شبيه يديده ييشين نيست و نمى توان آن را دنباله حركت و د كر كونى سابق» تلقى كرد ما ركسيستها به اصل 
ديكرى به نام «جهش» يا «كذار از تغييرات كمى به تغييرات كيفى» تمسكك و جنين وانمود كرده اند كه تغييرات كمّمى هنكامى 
كه 


(صفحه ؟١١١)‏ 


به نقطه خاصى رسيد موجب يبدايش تغيير كيفى و نوعى مى شود جنانكه بالا رفتن درجه حرارت آب به حدّ معينى كه برسد 


ماع مى كردد. در جامعه هم هنكامى كه اختلافات» شدت يابد و به حد معينى برسد انقلاب» رخ مى دهد. 


اولا در هيج موردى كميت» 


تبديل به كيفيت نمى شود و حداكثر اينست كه بيدايش يديده خاصى مشروط به وجود كميت معينى باشد مثلا درجه حرارت 


آبء تبديل به بخار نمى شود بلكه تبديل شدن آب به بخار» مشروط به وجود مقدار معينى از حرارت است. 


ثانياً ضرورتى ندارد كه اين كميت لازم, در اثر افزايش تدريجى كميتهاى سابق» حاصل شود بلكه ممكن است در اثر كاهش 
كميت يبشين» تحقق يابد جنانكه تبديل شدن بخار به آب» مشروط به كاهش حرارت است. 


الثا تغييرات كيفى هميشه به صورت دفعى و ناكهانى نيست بلكه در بسيارى از موارد به صورت تدريجى حاصل مى شود 


جنانكه ذوب شدن موم و شيشه. تدريجى است. 


بنابراين» آنجه را مى توان يذيرفت لزوم كميت خاصى براى تحقق برخى از يديده هاى طبيعى استء. نه تبديل كميت به 
كيفيتء و نه لزوم افزايش تدريجى كميتء و نه كليت جنين شرطى براى همه تغييرات كيفى و نوعى. يس قانون جهان شمولى 
به نام جهش يا كذار از تغييرات كمى به تغييرات كيفى» وجود ندارد. 


أصل نفى نفى و نقد آن 


منظور از اصل نفى نفى كه كاهى به نام قانون تكامل ضدَّين يا تكايوى طبيعت نيز ناميده مى شود اينست كه در جريان 
تحولادت فراكير دبالكتيكى هعواره اثز) به وسيله (آنتى تزة ثفى مى شود و ١آنتى‏ تز) ثيز نه 'ثوبه خود نه:وسيله اسنترة نفى :مى 
كردد. جنانكه كياه» دانه را نفى مى كند و خود آن با دانه هاى جديدء نفى مى شود و نطفه. تخم مرغ را نفى مى كند و خود 


به وسيله جوجه تفى فى كردد. اما هر يديده توئ كاملتر از بديده كهنه أسث و يه ديكر فكق 
(صفحه )١77*‏ 


سير ديالكتيكى» هميشه صعودى و رو به تكامل مى باشدء» و اهميت اين اصل در همين 


نكته» نهفته است كه جهت سير تحوّلات را نشان مى دهد و بر صعودى بودن و تكاملى بودن جريان تحوّلات, تأكيد مى كند. 


شكى نيست كه در هر دكركونى و تحولى وضع و موقعيت سابق از بين مى رود و وضع و موقعيت جديدى يبش مى آيد و 
اكر اصل نفى نفى را به همين معنى بكيريم جيزى بيش از بيان لا-زمه تحول نخواهد بودء اما با توجه به تفسيرى كه براى اين 
اصل كرده اند و آن را مبين جهت حركت و تكاملى بودن آن دانسته اند بايد كفت: تكاملى بودن همه حركات و تحولات 
جهان به اين معنى كه هر يديده جديدى لزوماً كاملتر از يديده بيشين باشد قابل قبول نيست. آيا اورانيوم كه در اثر تشعشع» 
تبديل به سرب مى شود كاملتر مى كردد؟ آيا آب كه تبديل به بخار مى شود تكامل مى يابدء يا بخار كه تبديل به آب مى 
كردد؟ آيا كياه و درختى كه مى خشكد و هيج دانه و ميوه اى از آن باقى نمى ماند كاملتر مى شود؟ يس تنها جيزى را كه مى 
توان يذيرفت اينست كه برخى از موجودات طبيعى در اثر حركت و تحولء كاملتر مى شوند. بنابراين» تكامل را هم به عنوان 


يكك قانون كلى براى همه يديده هاى جهان نمى توان يذيرفت. 


در يايان» خاطر نشان مى كنيم: به فرض اينكه همه اين اصول به صورت كلى و جهان شمولء ثابت مى بود تنها مى تواست 
مانند قوانين ثابت شده در علوم طبيعى» جكونكى يبدايش يديده ها را بيان كند. اما وجود قوانين كلى و ثابت در جهان به 
معناى بى نيازى يديده ها از يديدآورنده وعلت هستى بخش نيست و جنانكه در درسهاى كذشته بيان كرديم جون مادّه و 


ماديات» ممكن الوجود هستندل» بالضروره 


نيازمند به واجب الوجود خواهند بود. 
(صفحه ع١١)‏ 

2 يكانكى خدا 

مقدمه 

(صفحه /ا١١)‏ 


در درسهاى كذشته ضرورت وجود خداى جهان آفرين» ثابت كرديد خداى دانا و توانايى كه يديده آورنده و نككهدارنده و 
تدبير كننده جهان است و در درسهاى اخير» به بررسى جهان بينى مادّى يرداختيم و با بيان اشكالات انواع اين جهان بينى» 


اكنون» نوبت آن رسيده است كه به مسأله توحيد بيردازيم و نادرستى انديشه هاى مش ركان را آشكار سازيم. 


درباره اينكه عقايد شرك آميز جككونه در ميان انسانها يديد آمده و جككونه تحول يافته» نظرهاى مختلفى از طرف جامعه 
شناسانء اظهار شده است ولى هيجكدام از آنها دليل روشن و قابل اعتمادى ندارد. 


شايد بتوان كفت: نخستين عامل كرايش به شرك و جند خدايى» مشاهده تنوع يديده هاى آسمانى و زمينى بوده كه جنين 
تصورى را به وجود آورده است كه هر نوع از آنها تحت تدبير خداى خاصى قرار داد» و از جمله» بعضى ينداشتند كه خوبيها 


مستند به خداى خير و بديها مستند به خداى شْرٌ است و بدين ترتيبء قائل به دو مبدأ براى جهان شدند. 


از سوى ديكر با توجه به تأثيرى كه نور خورشيد وماه و ستاركان در يديده هاى زمينى دارد جنين يندارى به وجود آمد كه 


آنها نوعى ربوبيت» نسبت به موجودات زمينى دارند. 
واز سوى ديكر ميل به داشتن معبود محسوس و ملموسء. موجب اين شد كه براى 
(صفحه )١١8‏ 


خدايان مفروضء مجسمه ها و نشانه هاى سمبوليك بسازند و به يرستش آنها بيردازند و كم كم, خود بتها در ميان توده هاى 
كوتاه فكرء جنبه اصالت بيدا كردند و هر ملت بلكه هر 


صورت _رَدَلىء ارضاء كتند و از طرف ديكرء به تمايلات حيوانى و هوسهاى خودشان رنكك تقدس ببخشند و آنها را در قالب 
مراسم مذهبى بريزند و هنوز هم بركزارى جشنهاى توأم با رقص و يايكوبى و ميكسارى و شهوترانى به عنوان مراسم مذهبى 


در ميان بت يرستان» رواج دارد. 


افزون بر همه اينها اغراض خودخواهانه و برترى جويانه قدرتمندان و جماران بود كه موجب سوء استفاده از افكار و عقايد ساده 
لوحانه توده هاى مردم مى شد وازاين روى» براى توسعه قدرت و سلطه خودشان افكار شركك آميز را القاء و ترويج مى 
كردند و براى خودشان نيز نوعى ربوبيت قائل مى شدند و يرستش طاغوتها را جزء مراسم مذهبى» قلمداد مى نمودند. جنانكه 


نمودهاى روشنى از اين انكّيزه ها را در ميان سلاطين جين و هند وايران و مصر و ديكّر كشورها مى توان يافت. 


به هر حال» آيينهاى شركك آميزء تحت تأثير علل و عوامل مختلفى در ميان انسانها شكل كرفت و رواج يافت و مانع رشد و 
تكامل واقعى انسانها در سايه بيروى از دين الهى و توحيدى كرديد وازاين روى» بخش عظيمى از تلاشهاى ييامبران خدا به 
مبارزه با شركك و مش ركان اختصاص داده شدء جنانكه داستانهاى ايشان در قرآن كريم مكرراً بيان شده است. 


بنابراين» اساس عقايد شركك آميز را اعتقاد به ربوبى موجودى غير از خداى متعال براى برخى از يديده هاى جهان» تشكيل مى 
داده است و حتى بسيارى از مش ركان. معتقد به يكانكى آفريننده جهان بوده اند و در واقع» توحيد در خالقيت را يذيرفته بوده 


اند 


ولى در مرتبه نازلتر» خدايان درجه دومى قائل بوده اند كه به كمان ايشانء اداره و تدبير جهان را مستقلا به عهده دا رند و 


خداى آفريننده را خداى خدايان و ربٌ الارباب مى ناميده اند. 

اين دايا كا ركرداق به كمان بعضى» فرشتكان هسصد كه اعراب مشركك: ايشان را دختران دا مى يتداشتده و به كمان 
بعضى جنيان و يريان هستندء و به كمان بعضى ديكر. ارواح ستاركان يا ارواح بعضى از انسانهاى بيشين يا نوع خاصى از 
(صفحه 9؟١)‏ 

در درس دهم اشاره كرديم كه خالقيت و ربوبيت حقيقى» قابل انفكاك از يكديكر نيستند و اعتقاد به خالقيت خدا با اعتقاد به 


ريونت ذيكرئ ساز كان تست و كسان كه نين اغتقادات متناقضي داشفه اند توجدديه تناققن آنها تداشعه اند ويرائ ابطال 
عقاردشان كاقن :ايك كدوحه ترافضن انها يبان شود 


براى اثبات يكانكى خداى متعالء براهين متعددى اقامه شده كه در كتب مختلق كلامى و فلسفىء مذكور است و ما در اينجا 
به بيان برهانى مى يردازيم كه مستقيماً ناظر به توحيد در ربوبيت و رد عقايد مشركان است. 
برهانى بر يكانكى خدا 


فرض اينكه جهانء داراى دو يا جند خدا باشد از جند حالء» بيرون نخواهد بود: يا اينتكه هر يكك از يديده هاى جهان» مخلوق و 
معلول همه آنها فرض مى شوندء و يا هر دسته از آنها معلول يكى از خدايان مفروض»ء به حساب مى آيند» ويا همكى آفريده 


كك غند| شدرده شده عدابان د ركر به عنو ان عدثر و كار كردان بجهاثه فرفن من شرتد: 


اما فرض اينكه هر يديده اى داراى جند آفريننده باشد محال است زيرا معناى اينكه دوء يا جند آفريننده (- علت هستى بخش) 


موجودى را بيافرينند اينست كه هر كدام از آنها وجودى را 


افاضه كنند و در نتيجه» جند وجود يديد مى آيد در صورتى كه هر موجودى فقط يكك وجود دارد و كرنه موجود واحدى 


اما فرض اينكه هر يكك از آنها آفريننده يكك مخلوق يا مجموعه خاصى از مخلوقات باشند لازمه اش اينست كه هر مخلوقى 
قائم به آفريننده خودش باشد و نيازى به موجود ديكرى نداشته باشد مككر نيازى كه در نهايت به آفريندنده اش منتهى شود و 


جنين نيازى تنها به آفريدكَانٍ همان آفريننده خواهد بود. 


به ديككر سخن: لازمه فرض جند خدا براى جهان, وجود نظامهاى متعدد و منعزل از يكديكر استء در صورتى كه جهانء نظام 
واحدى دارد و هم يديده هاى همزمان, با يكديكر مرتبطند و بر يكديكر اثر مى كذارند و به يكديكر نياز دارند» وهم بين 
يديده هاى كذشته با يديده هاى فعلى» و بين يديده فعلى با يديده هاى آينده» ارتباط برقرار است و هر يديده قبلى 


)١17٠ (صفحه‎ 


زمينه يبدايش يديده بعدى را فراهم مى كند. يس جنين جهانى كه داراى اجزاء همبسته و مرتبط مى باشد و نظام واحدى بر آن 
حكمفرماست نمى تواند معلول جند علت هستى بخش باشد. 


واكر فرض شود كه آفريننده همه آفريدكانء يكى است و ديكران عهده دار اداره و تدبير جهان مى باشند جنين فرضى هم 
صحيح نخواهد بود زيرا هر معلولى با تمام شئون هستيش قائم به علت هستى بخش مى باشند و هيج موجود مستقل ديكرى 
زافى برائ تضوف دن آن تدازد مكر تأثير و تأثراتى كدءنبين معلولات يكنا علت» حاضل .مى شود وهمكن در خيطه درتو 
سيطره فاعل هستى بخش. قرار دارد و با اذن تكوينى او انجام مى كيرد و در اين صورت,ء هيجكدام از آنها در 


حقيقت «ربّ» نخواهد بود زيرا معناى حقيقى ربٌ اينست كه تصورّف استقلالى در مربوب خود انجام دهد و فرض اينست كه 
اينكونه تصرّفات و تأثيرات» استقلالى نيست بلكه همككى آنها در شعاع ربوبيت آفريننده و با نيرويى كه او مى دهد انجام مى 
كيرد و فرض جنين ارباب و كاركردانانى منافاتى با توحيد در ربوبيت ندارد جنانكه خالقيتى هم كه به اذن الهى باشد منافاتى 
با توحيد در خالقيت نخواهد داشت و در قرآن كريم و روايات شريفه» وجود اينكونه خلق و تدبيرهاى تطفْلى و غير استقلالى 


براى بعضى از بند كان خدا ثابت شده است جنانكه درباره حضرت عيسى (ع) مى فرمايد: 
«وَ إِذْ تَحْلقُ مِنَ الطين كهّيئهِ الطير بِإذْنِى فَتَنْفُحٌ فيها قتَكونٌ طيراً بإذْنِى) ١‏ و نيز مى فرمايد: هَالْمَدَبرَاتِ أمْرأ 7. 


حاصل آنكه: توهّم امكان جند خدا براى جهانء از مقايسه خدا با علل مادى و إعدادى برخاسته است كه تعدّد آنها براى معلول 
جند علت هستى بخش يا جند ربٌ و مدير استقلالى فرض نمود. 


بنابراين» براى دفع اين توهّم بايد از يكك سوىء در معناى علت هستى بخش و ويزكيهاى اين نوع عليت» دقت كرد تا معلوم 
شود كه تعدّد جنين علتى براى معلول واحد. محال استء و از سوى ديكر بايد در همبستكّى جهان. تأمل نمود تا روشن كردد 
كه جنين نظام همبسته اى 





وسكا ل 1 

". سوره نازعات» آيه ه. 

)١7١ (صفحه‎ 

نمى تواند آفريده جند خدا يا تحت تدبير جند ربٌ مستقل باشد. 


فكهنا رو شه دقان شن شر لايك كر يق نوراق عض اليلد ك1 قا ره 


خدا در صورتى كه به معناى خالقيت و ربوبيت استقلالى نباشد منافاتى با توحيد نخواهد داشت جنانكه ولايت تشريعى ييغمبر 
اكرم (صلى الله عليه و آله) و ائمه اطهار (سلام الله عليهم اجمعين) منافاتى با ربوبيت تشريعى الهى ندارد جون از طرف نخداى 
متعال نوها ان الهى ادع 


١٠١‏ معانى توحيد 
مقدذمه 
(صفحه )١"0‏ 


وازه توحيد كه از نظر لغوى به معناى «يككانه دانستن و يكتا شمردن» است در لسان اهل فلسفه و كلام و اخلاق وعرفان. به 
معتاى كوناكونى بكار مى زود كه در همه انها يكائه دانستن خداى متعال در .حيثيت خاصى لحاظ مى كردد و كاهى به 


عنوان «اقسام توحيد) و يا «مراتب توحيد) از آنها ياد مى شود» و بررسى همه آنها متناسب با سبكك اين نوشتار نيسست. 
ازاين روىء در اينجا به بيان معروفترين و مناسبترين اصطلاحات آن با اين بحثها بسنده مى كنيم: 
أ نفى تعدد 


اعتقاد به دوء يا جند خدا به كونه اى كه هر كدام وجود مستقل و جداكانه اى از ديككرى داشته باشد. 


"١‏ نفى قركيب 

دومين اصطلاح آن به معناى اعتقاد به أحديت و بساطت درون ذاتى و مركب نبودن ذات الهى از اجزاء بالفعل و بالقوه است. 
ادو هن راغانا سمعووة عقن مل القى د كي اهاة مس كد يناك دو درس 

(صفحه 188) 

دهم اشاره شد زيرا ذهن ما با مفهوم تركيب و متقابلا با نفى آنء آشناتر است تا با مفهوم بساطت. 

“ نفى صفات زائد بر ذات 


سومين اصطلاح آن به معناى اعتقاد به يكانكى صفات ذاتيه با خود ذات الهى و نفى صفات زائد بر ذات است كه به نام 
«توحيد صفاتى)») ناميده مى شود و در لسان روايت به عنوان «نفى صفات» مطرح شده است: در برابر كسانى (فائتك اشاعره) كه 


صفات الهى را امورى زائك بر ذات:ينداشته و قائل به «قدماء ثمانيه) شده اتلد 


دليل بر توحيد صفاتى اينست كه اكر هر يكك از صفات الهى. مصداق و (ما بازاء؛ جداكانه اى داشته باشد از جند حال» خارج 
نخواهد بود: يا مصاديق آنها در داخل ذات الهى فرض مى شوند و لازمه اش اينست كه ذات الهى» مركب از اجزاء باشد و قبلا 
ثابت كرديم كه جنين جيزى محال استء و يا اينكه مصاديق آنها خارج از ذات الهى آفريننده» تصور مى كردند؛ ويا اينكه 
ممكن الوجود و آفريده خدا انككاشته مى شوند. اما فرض واجب الوجود بودن آنها به معناى تعدّد ذات و شرك صريح است و 
كمان نمى رود كه هيج مسلمانى مستلزم به آن شود و اما فرض ممكن الوجود بودن صفات» مستلزم اينست كه ذات الهى كه 
على القراض فاقك ادق صنات: انست: ]ليا زا “نافيك و سس نه نيا تتطيق كرذد نطاذ نا "اكه ذانا :فاقف ممانهه) نيك بوحودي ا 


به نام «حيات» 


بيافريند و به وسيله آنء داراى حيات كردد» و همجنين در مورد علم و قدرت و ... در صورتى كه محال است علت هستى 
يشقى: ذانا قافن كدالكات مكل قافن باشدء و از آن رسواتر اينست كه در سايه آفري د كانش داراى حيات و علم و قدرت, و 


متصف به ساير صفات كماليه شود! 

با بطلان اين فرضها روشن مى شود كه صفات الهى مصاديق جداكانه اى از يكديككر واز ذات الهى ندارند بلكه همككّى آنها 
مفاهيمى هستند كه عقلء از مصداق واحد بسيطى كه همان ذات مقدس الهى استء انتزاع مى كند. 

)١71/ (صفحه‎ 

توحيد افعالى 


اصطلاح جهارم توحيد كه در لسان فلاسفه و متكلمين «توحيد افعالى» ناميده مى شود اينست كه خداى متعال در انجام 


كارهاى خودش نيازى به هيج كس و هيج جيز ندارد و هيج موجودى نمى تواند هيج كونه كمكى به او بكند. 


اين مطلب با توجه به ويذكى علت هستى بخش كه همان قيوميت نسبت به همه معلولاتش مى باشد ثابت مى كردد زيرا معلول 
جنين علتى با تمام وجود. قائم به علت» و به اصطلاح فلسفى «عين ربط و تعلق» به اوست و هيجكونه استقلالى از خودش 


ندارد. 


به ديكر سخن: هر كس هر جه دارد از او ودر حيطه قدرت و سلطنت و مالكيت حقيقى و تكوينى اوسث و قدرت و مالكيت 
ديكران در طول قدرت الهى و از فروع آن است نه اينكه مزاحمتى با آن داشته باشد» جنانكه مالكيت اعتبارى «عبد» بر اموالى 
كه كس هن كتك دن طول مالكيت اعتسارق «هولى) اسث «العية وها فى يده لمولام: بس حكرنه مك اسه حداف مسال 
نيازمند به كمكك كسانى باشد كه تمام هستى و شئون وجود آنها ازاو 


و قائم به اوست؟! 
ه تأثير استقلالى 


اصطلاح ينجم توحيدء استقلال در تأثير است ١‏ يعنى مخلوقات الهى در كارهاى خودشان نيز بى نياز از خداى متعال نيستند و 
تأثيرهايى كه در يكديكر دارئد به اذن نخدا و در سايه نيرويى استث كه خداى متعال به آنها عطا فرموده و مى فرمايد ودر 
حقيقت» تنها كسى كه مستقلا و بدون احتياج به ديكرى در همه جا و در همه جيز» تأثير مى بخشد همان ذات مقدس الهى 


است و فاعليت و تأثير ديككران در طول فاعليت و تأثير او و در يرتو آن مى باشد. 


مى دهد و فى المثل» باريدن باران و روييدن كياه و ميوه دادن درختان را هم مستند به او مى كند و اصرار دارد كه مردم؛ اين 


استناد به خدا را كه در طول استناد به فاعلهاى قريب مى باشد دركك كنند و بيذيرند و همواره به آن» توجه داشته باشند. 


.١‏ عرفاء تعبير «توحيد افعالى» را در اين معنى بكار مى برند. 
(صفحه )١178‏ 


براى تقريب به ذهنء مثالى از امور اعتبارى مى آوريم: اككر رئيس اداره اى به كارمند يا خخدمتكزارى فرمان دهد كه كارى را 
انجام دهد با اينكه كار از دست خدمتكزار انجام مى يابد در عين حالء در مرتبه بالاترى مستند به رئيس و فرمانده است بلكه 


عقلاء» استناد كار را به فرمان دهنده» بيشتر و قويتر مى شمارند. 


فاعليت تكوينى نيز داراى سلسله مراتبى است و از آنجا كه وجود هر فاعلى قائم به اراده الهى است و از جهتى نظير صورتهاى 


ذهنى است كه قائم به تصوّر كننده 


آنها مى باشد «و لله المثل الأعلى؛ از اين روى همه آثار وجودى كه ازهر فاعل و مؤثرى بديد مى آيد در مرتبه بالاثرى منوط 
به اذن و اراده تكوينى الهى و مستند به خداى متعال خواهد بود «و لا حول ولا قوه الا باللّه العلى العظيم». 


دو نتيجه مهم 


نتيجه توحيد افعالى اينست كه انسان» هيج كس و هيج جيزى را جز خداى متعال» سزاوار يرستش نداند زيرا جنانكه قبلا اشاره 
كرديم جز كسى كه خالق و ربٌ بنده باشد سزاوار عبادت نخواهد بود و به ديكر سخن: اولوهيت» لازمه خالقيت و ربوبيت 


4. 


است. 


از سوى ديكرء نتيجه توحيد به معناى اخيرش اينست كه تمام اعتمادٍ انسان» بر خدا باشد و در همه كارها بر او توكل كند و تنها 
ازاو يارى بخواهد و ترس و اميدى جز از او و به او نداشته باشدء و حتى هنككّامى كه اسباب عادى براى تأمين خواسته ها و 
نيازمنديهايش فراهم نباشد باز هم نوميد نشود زيرا خدا مى تواند از راه هاى غيرعادى هم نياز او را تأمين كند. 


- 000 
أ نَأ 


جنين انسانى تحت ولايت خاص الهى قرار مى كيرد واز آرامش روحى بى نظيرى برخوردار مى كردد «ألا إن أؤلياءَ الله لا 


إ 


حَؤْف عَلَيِهمْ ولا هُمْ يخرَّنُونَ) .١‏ 


اين دو نتيجه در اين آيه شريفه كه هر مسلمانى روزانه دست كم ده مرتبه آن را تكرار مى كند كنجانيده شده است: «إياكك 


تَعْبَد وَ إياكك تَشسْتّعين). 
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(صفحه 189) 

دفع يك شبهه 

در اينجا ممكن است شبه هاى به ذهن بيايد كه اكر مقتضاى توحيد كامل اينست كه انسان از هيج كسى جز خدا يارى نخواهد 
يس نبايد توسّل به اولياء خدا هم صحيح باشد. 


جواب اينست كه متوسّل شدن به اولياء خدا اكر به اين عنوان باشد كه ايشان مستقلا و بدون نياز به اذن خدا كارى براى توسّل 
كننده انجام مى دهند جنين توسّلى با توحيد» سازكار نيست. اما اكر به اين عنوان باشد كه خدا ايشان را وسيله اى براى رسيدن 


به رحمتهاى خودش قرار 


داده و به مردم هم دستور داده است كه متوسّل به ايشان شوند نه تنها منافاتى با توحيد ندارد بلكه از شئون توحيد در عبادت و 


اطاعت خواهد بود زيرا به امر او انجام مى كيرد. 


واما اينكه جرا خداى متعال جنين وسايلى را قرار داده و جرا مردم را امر به توسّل به ايشان كرده است؟ ياسخ اينست كه اين 
امر الهى» حكمتهايى دارد و از جمله آنها مى توان اين امور را برشمرد: معرفى مقام والاى بندكان شايسته» و تشويق ديكران به 
عبادت و اطاعتى كه موجب رسيدن آنان به جنين مقامى شده استء و جل وكيرى از اينكه كسانى به عبادتهاى خودشان مغرور 
كوثد وغوديرا دن عالترية مقاماث و داراى برتريم كمالاتك انساتى بيندارثده حنانكه متأسفاتة برا كسائى كه ال نعمت ولأيت 
اهل بيت (عليهم الصلوه و السلام) و توسّل به ايشان محروم بوده اند رخ داده است. 


١4‏ جبر و اختيار 
مقدمه 
(صفحه )١8*‏ 


جنالكه ذر درس يبشينء اشاره شد توحيد ذر كأثير استقلالى: از معغارف ار زشمتدى است كه تقش عظيمى در سازند كى انسائها 
دارد و به همين جهت, در قرآن كريم» مورد تأكيد فراوان واقع شده و با بيانات كوناكونى زمينه فهم صحيح آن, فراهم 


كرديده است و از جمله آنها منوط دانستن همه يديده ها به اذن و مشيت و اراده و قضا و قدر الهى است. 


اما دركك صحيح اين مطلبء از يكك سوىء نياز به رشد فكرى و عقلانى» واز سوى ديكرء نياز به تعليم و تبيين صحيح دارد و 
كسانى كه يا فاقد رشد عقلى كافى بوده اند و يا از تعاليم يبشوايان معصوم و مفسرين حقيقى قرآن, استفاده نكرده اند دجار 


لغزرش شده و آن را 


به معناى اختصاص هر كونه تأثير و عليت» به خداى متعال ينداشته و برخلاف صريح بسيارى از آيات محكمه قرآن» هر كونه 
تأثير و عليتى را از اسباب و وسايطء نفى نموده اند و جنين وانمود كرده اند كه مثلا عادت الهى بر اين» جارى شده كه هنكام 
وجود آتشء حرارت را ايجاد كند يا هنكام خوردن غذا و نوشيدن آبء سيرى و سيرابى را به وجود آورد و كرنهء آتش و غذا 


و آبءه تأثيرى در حرارت و سيرى و سيرابى ندارند؟ 


آثار شوم اين انحراف فكرى هنكامى آشكار مى كردد كه بى آمدهاى آن را در مورد افعال اختيارى انسان و مسئوليت وى 


مورد بررسى قرار دهيم. يعنى نتيجه جنين طرز فكرى اينست. 
افعال انسانى هم مستقيماً مستند به خداى متعال كردد و فاعليت انسان نسبت به آنها به 
(صفحه ع6١)‏ 


ديككر سخن: يكى از نتايج تباه كننده اين كزانديشىء جب ركرايى و سلب مسئوليت از انسان است كه به معناى نفى مهمترين 
ويزكى انسانء و يوجى و بيهود كى هر نظام تربيتى و اخلاقى و حقوقى واز جمله نظام تشريعى اسلام است. زيرا در صورتى 
كه انسان؛ اختيارى در انجام كارهايش نداشته باشد ديكر جايى براى وظيفه و تكليف و امر و نهى و ياداش و كيفرء باقى 
نخواهد ماند. بلكه مستلزم يوجى و بى هدف بودن نظام تكوين نيز مى باشد زيرا جنانكه از آيات كريمه ١‏ و روايات شريفه و 
براهين عقلى به دست مى آيد هدف از آفرينش جهان طبيعت؛ فراهم شدن زمينه آفرينش انسان است تا با فعاليت اختيارى و 
عبادت و يندكى خداى متعال» به والاترين كمالات امكانى و مقام قرب الهى نائل كردد و شايسته دريافت 


رسمتهائ ويذه يروره كان شودةاو دن سؤوكى كه انساة بار نو مستؤليتئ :تداشته ناشن شاسعه دزيافت ياداش .و تعمتهائ 
جاودانى و رضوان الهى نخواهد شد و هدف آفرينش» نقض خواهد كرديد و دستكاه آفرينش به صورت يكك صحنه وسيع 
خيمه شب بازى در خواهد آمد كه انسانها عروسكهاى آن را تشكيل مى دهند و بى اختيار» حركاتى در آنان يديد مى آيد و 


سيس بعضى مورد نكوهش و كيفرء و برخى مورد ستايش و ياداش» قرار مى كيرند. 


مهمترين عاملى كه موجب رواج و كسترش اين كرايش خطرناك شد اغراض سياسى حكومتهاى ستمكرى بود كه مى 
توانستند به وسيله اين افكارء رفتارها و كردارهاى ناشايست خودشان را توجيه كنند و توده هاى ناآ كاه را به يذيرفتن سلطه و 
سيادتشان وادار نمايند و ايشان را از مقاومت و حركت و قيام باز دارند و به راستى بايد جب ركرايى را مهمترين عامل 
تخدي ركننده ملتها به حساب آورد. 


از سوى ديكرء كسانى كه كمابيش به نقاط ضعف اين كرايش» بى برده بودند ولى نه خودشان توانٍ جمع بين توحيد كامل و 
بين نفى جبر را داشتند و نه از تعاليم اهل بيت عصمت و طهارت (سلام الله عليهم اجمعين) بهره مى كرفتند معتقد به تفويض 
شدند و افعال اختيارى انسان را از دايره فاعليت الهى» خارج دانستند و به نوع ديكرى از انحراف و كزانديشى مبتلى شدند و از 


معارف بلند اسلامى و نتايج والاى آنء محروم كرد يدند. 


.١‏ به اين آيات» مراجعه كنيد: سوهر هود: آيه 34 سوره ملكك: ايه 3 سوره كهف: آيه لا سوره ذاريات: ابه 608 سوره توبه: 


ابه غ8 
(صفحه )١٠8‏ 


اما كسانى كه هم استعداد كافى براى دركك اين معارف را داشتند و 


هم معلمين و مفسرين حقيقى قرآن را شناخته بودند ازاين كزانديشى مصون ماندند و از طرفى فاعليت اختيارى خود را در 
شعاع قدرتى كه خداى متعال به ايشان عطا فرموده و مسئوليت مترتّب بر آن را يذيرفتند» واز طرف ديكرء تأثير عالى و 


در رواياتى كه از خاندان ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) به ما رسيده است بيانات روشنكرى در اين زمينه» يافت مى 
شود كه در كتب حديث» تحت عنوان استطاعت و نفى جبر و تفويضء و نيز در ابواب اذن و مشيت واراده و قضاء و قدر الهى» 
مضبوط است و همجنين رواياتى يافت مى شود كه افراد كم استعداد را از غور در اين مسائل دقيق» نهى كرده اند تا دجار 
انحراف و لغزش نكردند. 

ماري مشأله جير زو اختيانة ابعاه كوناكوتى ذاوف كه بروسى همه انها مناست باابق لوشتتار نيست ولى ياتوجه يه اهميت 


موضوع. مى كوشيم بيان ساده اى ييرامون بعضى از ابعادٍ مورد حاجت آن. ارائه دهيم و به كسانى كه علاقه به تحقيق ببشتر 


دارند توصيه مى كنيم كه براى آموختن مبانى عقلى و فلسفى مسأله» شكيبايى داشته باشند. 
توضيح اختيار 


قدرت تصميم كيرى و انتخاب» يكى از يقينى ترين امورى است كه مورد شناسايى انسان, واقع مى شود زيرا هر كسى آن را 
در درون خويش با علم حضورى خطانايذير» مى يابد جنانكه از ساير حالاءت روانى خودش با جنين علمى آ كاه مى شود و 
حتى هنككامى كه درباره جيزى شكك دارد وجود خود «شكك» را با علم حضورى درك مى كند و نمى تواند درباره آن 


ترديدى 


به خودء راه دهد. 


همجنين هر كسى با اندكك توجهى به درون خويش مى يابد كه مى تواند سخنى را بكويد يا نككويد» يا دستش را حركت دهد 
يا ندهد, يا غذايى را تناول كند يا نكند و ... 


تصميم كرفتن بر انجام كارى» كاهى در جهت اشباع تمايلات غريزى و حيوانى است مانند كرسنه اى كه اراده خوردن غذا 


)١٠88 (صفحه‎ 


و كوك [إرشاى عا تورات لاا ل افسفق فيان 6د ١‏ رماقراف ,بلق افق اسع زلا لا مريقيعي كان ل اانا نان 
داروى تلخى را مى خورد واز خوردن غذاى لذيذى خوددارى مى كندء يا دانش يزوهى كه در راه تحصيل علم و كشف 
حقايق» جشم از لذايذ ماذى مى يوشد و رنجهاى فراوانى را بر خود همواره مى كندء يا سرباز فداكارى كه حتى حيات خودش 


رادر راه رسيدن به آرمانهاى والايش فدا مى كند. 


در واقع» ارزش انسانى هنكامى ظاهر مى شود كه بين خواستهاى كوناكون, تزاحمى يديد آيد و شخص براى رسيدن به 
فضايل اخلاقى و كمالات روحى و ابدى و قرب و رضوان الهىء از خواستهاى يست و حيوانى خودش بككذرد وهر كارى كه 
با اختيار بيشتر و اتتخاب آكاهانه تر انجام كيرد تأثير بيشترى در تكامل يا تنزّل روحى و معنوى خواهد داشت و استحقاق 


بيشترى را براى ياداش و كيفرء يديد خواهد آورد. 


البته قدرت مقاومت در برابر تمايلات نفسانى» در همه افراد و نسبت به همه جيز يكسان نيست ولى هر انسانى كمابيش از اين 


موهبت خدادادى (اراده آزاد) بهره اى دارد و هر قدر بيشتر تمرين كند مى تواند آن را تقويت نمايد. 


بنابراين» جاى هيج ترديدى در وجود اراده و 


اختيار نيست و نبايد شبهات كوناكون» موجب تشويش ذهن و شكك درباره جنين امر وجدانى و بديهى كردد و جنانكه اشاره 
كرديم وجود اختيار به عنوان يكك اصل بديهى در همه نظامهاى تربيتى و اخلاقى و اديان و شرايع آسمانى يذيرفته شده و 


بدون آنء جايى براى وظيفه و تكليف و نكوهش و ستايش و كيفر و ياداش» وجود نخواهد داشت. 


آنجه موجب انحراف از اين حقيقت بديهى و كرايش به جبر شده شبهاتى است كه بايد به آنها ياسخ داده شود تا جايى براى 


وسوسه و ترديدء باقى نماند. از اين روىء در اينجا به طور فشرده به دفع مهمترين آنها مى يردازيم. 

دفع شبهات جب ركرايان 

ميسترين شبهات جير كرانان ازنابق قزان امية: 

١‏ - اراده انسان در اثر برانكيخته شدن ميلهاى درونى» شكل مى كيردء و نه وجود اين ميلها 

(صفحه /ا١)‏ 

ذو اغتياز انسان است ونه يراتكيتهه شدن آنها يه وسيله عؤافل بيروتى. بسن ححا :براق الغتيان و اتتحاب» باقى تمى.مائك. 


ياسخ اينست كه برانكيخته شدن ميلها زمينه را براى اراده و تصميم كيرى, فراهم مى كند نه اينكه تصميم بر انجام كارىء نتيجه 
خبرق ير اتكخةه شدن يلها باقندبهطووئ كه قدرت عثاوفكة وا سبلت كتد وشاهنش افيت كدكن تارق ان مزارة عالت 
ترديد و دودلى براى انسان» دست مى دهد و تصميم كيرى» احتياج به تأمل و سنجش سود و زيان كار دارد و كاهى به 


دشوارى انجام مى كيرد. 


١‏ - برحسب آنجه در علوم مختلفء ثابت شده عوامل كوناكونى از قبيل وراثت» ترشح غدد (كه تحت تأثير مواد غذايى و 
دارويى خاصى مى باشد) و نيز عوامل محيطى و اجتماعى» در شكل كرفتن اراده انسان» مؤثر است و اختلاف رفتار 


انسانها تابع اختلاف اين عوامل مى باشد. جنانكه در متون دينى نيز اين مطالب كمابيش مورد تأييد» واقع شده است. بنابراين» 


نم وات افعال امنا ودرا اسكه ] راراكم اواو ايت 


ياسخ اينست كه يذيرفتن اختيار و اراده آزاد» به معناى نفى تأثير اين عوامل نيست بلكه بدين معنى است كه با وجود همه اين 
عوامل» انسان مى تواند مقاومت كند و هنكام تزاحم انككيزه هاى مختلفء يكى را بركزيند. 


البته قوت برخى از اين عوامل» كاهى مقاومت و كزينش كارى كه در جهت خلا-ف آنهاست را دشوار مى سازد ولى در 
عوضء جنين مقاومت و كزينشى تأثير بيشترى در كمال داشته استحقاق ياداش را افزايش مى دهد جنانكه هيجانات فوق العاده 


و ديكر شرايط دشوار. موجب كاهش كيفر و تخفيف جرم مى كردد. 


#ب يي ديك حير كرافاة اينست كه خداى متعال» به همه يديده هاى جهان. واز جمله افعال انسان» قبل از وقوع آنها آ كاه 
استء و علم الهى» خطا بردار نيست. يس ناجار همه حوادث بر طبق علم ازلى الهى» واقع خواهد شد و تخلف از آن» ممكن 


تبتكو نا رانك عا نج رراى امار ب انفكانة اقجانة وعود تكو اهن وات 


ياسخ اينست كه علم الهى بر هر حادثه اى آنجنان كه واقع مى شود تعلق كرفته استء و افعال اختيارى انسان هم به وصف 


اختياريت» براى خداى متعال» معلوم است يس اكر به 
(صفحه )١88‏ 
وصف جبريت» تحقق يابد برخلاف علم الهى» واقع مى شود. 


مثلا خداى متعال مى داند كه فلان شخص در فلان شرايطى تصميم بر انجام كارى خواهد كرفت و آن را انجام خواهد دادء نه 
اينكه علم الهى فقط به وقوع فعل» صرف نظر از ارتباط آن با اراده و اختيار فاعل؛ تعلق كرفته باشد» يس 


علم ازلى الهى. منافاتى با اختيار و اراده آزاد انسان ندارد. 

يكى ديكر از شبهات جب ركرايان» مربوط به مسأله قضاء و قدر است كه به كمان آنان با اختيار انسان» سازكار نيست و ما در 
درس آينده به توضيح اين مسأله خواهيم يرداخت. 

8 دين جيست؟ 

مفهوم قضا و قدر 

)١18١ (صفحه‎ 

وازه «قدّر) به معناى اندازه» و «تقدير» به معناى سنجش و اندازه كيرى و جيزى را با اندازه معينى ساختن است و وازه «قضاء) به 


معناى يكسره كردن و به انجام رساندن و داورى كردن (كه آن هم نوعى به انجام رساندنٍ اعتبارى است) استعمال مى شود و 


كاهى اين دو وازه به صورت مترادف و به معناى «سرشت» بكار مى رود. 


منظور از تقدير الهى اينست كه خداى متعال براى هر يديده اى اندازه و حدود كمى و كيفى و زمانى و مكانى خاصى قرار 
داده است كه تحت تأثير علل و عوامل تدريجىء تحقق مى يابد و منظور از قضاء الهى اينست كه يس از فراهم شدن مقدمات 


و اسباب و شرايط يكك يديده؛ آن را به مرحله نهايى و حتمى مى رساند. 


طبق اين تفسيرء مرحله تقديرهء قبل از مرحله قضاء و داراى مراتب تدريجى است و شامل مقدمات بعيد و متوسط و قريب مى 
شود و با تغيير بعضى از اسباب و شرايطه تغيير مى يابد» مثلا سير تدريجى جنين از نطفه و علقه و مضغه تا حد يكك جنين 
كامل؛ مراحل مختلف تقدير آنست كه شامل مشخصات زمانى و مكانى نيز مى شود؛ و سقوط آن در يكى از مراحل» تغييرى 
در تقدير آن بشمار مى رود. ولى مرحله قضاءء دفعى و مربوط به فراهم شدن همه اسباب و شرايط» و نيز حتمى و غيرقابل تغيير 


است 
(صفحه ؟6١)‏ 


«إذا 


اما جنانكه اشاره شد كاهى «قضاء و قدر» به صورت مترادف بكار مى رود» وازاين روى» تقسيم به حتمى و غيرحتمى مى 
كردد» و بدين لحاظ است كه در روايات وادعيه؛ از تغيير قضاءء ياد شده» و صدقه و يرٌ به والدين و صله رحم و دعاءء از 


عوامل تغيير قضاءء معرفى كرديده است. 
قضاء و قدر علمى و عينى 


كاهى تقدير و قضاء الهىء به معناى علم خدا به فراهم شدن مقدمات و اسباب و شرايط بيدايش يديده ها و نيز علم به وقوع 
حتمى آنها بكار مى رودء و آن را «قضاء و قدر علمى» مى نامند» و كاهى به معناى انتساب سير تدريجى يديده ها و نيز انتساب 


تحقق عينى آنها به خداى متعال» استعمال مى شود و «قضاء و قدر عينى» نام مى كيرد. 


برحسب آنجه از آيات و روايات» استفاده مى شود علم الهى به همه يديده ها به صورتى كه عيناً در خارجء تحقق مى يابد در 
و آينده» آكاه مى كرددء و نيز الواح نازلترى هست كه حوادث را به صورت ناتمام و مشروطء منعكس مى سازد و كسانى كه 
دو نوع سرنوشت باشد: «يمححوا اللَهُ ما يشاءً وَ ينبت وَ عِنْدَه ام الكتاب» 7 و تغيير يافتن تقديراتِ مشروط و غيرحتمى» در لسان 


روايات» به نام «بداء) ناميده شكة اشن 


به هر حالء اعتقاد به قضاء و قدر علمى» مشكلى را 


بيش از آنجه در مورد علم ازلى الهى كفته شد به وجود نمى آورد» ودر درس سابق» شبهه جب ركرايان مربوط به علم الهى 


مورد بررسى واقع شد و سستى و بى مايكى آن» روشن كرديد. 
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)١1807” (صفحه‎ 


اما اعتقاد به قضاء و قدر عينى» مخصوصاً اعتقاد به سرنوشت حتمىء اشكال دشوارترى دارد كه بايد به ياسخ آن بيردازيم هر 
جند ياسخ اجمالى آن در بحث از توحيد به معناى تأثير استقلالى» دانسته شد. 


رابطه قضاء و قدر با اختيار انسان 


دانستيم كه مقتضاى اعتقاد به قضاء و قدر عينى الهى اينست كه وجود يديده ها را از آغاز يبدايش تا دوران شكوفايى و تا 
يايان عمرء بلكه از هنكام فراهم شدن مقدماتٍ بعيده تحت تدبير حكيمانه الهى بدانيم و فراهم شدن شرايط بيدايش و رسيدن 


به مرحله نهايى را مستند به اراده الهى بشماريم ١‏ 


به ديكر سخن: همآن كونه كه وجود هر يديده اى انتساب به اذن و مشيت تكوينى خدا دارد و بدون اذن او هيج موجودى يا به 
عرصه وجود نمى نهد همجنين يبدايش هر جيزى مستند به تقدير و قضاء الهى است و بدون آنء هيج موجودى شكل و حدود 
ويزه خودش را نمى يابد و به سرانجام خودش نمى رسد و بيان اين انتساب و استنادات» در واقع» تعليم تدريجى توحيل به 
معناى استقلال در تأثير است كه از والاترين درجات توحيد مى باشد و نقش عظيمى در سازندكى انسانها دارد جنانكه قبلا 
اشاره كرديم. 


اما كاد يديده سابه اذن وتحى به نشيت عدا آسان اشرو 


قابل فهم تر است به خلاف استناد مرحله نهايى و تعين قطعى آنها به قضاء الهى كه به دليل دشواريابى آن» بيشتر مورد بحث و 
كفتكو قرار كرفته است. زيرا جمع بين جنين اعتقادى با يذيرفتن اختيار انسان در رقم زدن سرنوشت خويش بسيار مشكل است 
وازاين روىء» كروهى از متكلمين (اشاعره) كه شمول قضاء الهى را نسبت به رفتار انسانها يذيرفته بودند كرايش به جبر بيدا 
كردندء و كروهى ديكر (معتزله) كه نمى توانستند جبر و بى آمدهاى وخيم آن را ببذيرند منكر شمول قضاء الهى نسبت به 
افعال اختيارى انسان شدند و هر دسته؛ آيات و رواياتٍ مخالف با نظريه خودشان را 


.١‏ انطباق اراده و قضاء الهى بن يكديكر (حس مورد) از تطبيق ايه (/ا©» آل عمران مه ١‏ ااانا سروه سن نا أَمْدةُ إذا 


أراد شَّيئاً أَنْ يقولٌ لَهُ كنْ فيكونٌ)» روشن مى شود. 


مورد تأويل قرار دادند جنانكه در كتب مفصل كلامى و در رساله هاى خاصى كه درباره جبر و تفويض نوشته شده. آمده 


است. 


نقطة انان اشنكال سيق كه اكز كار الساذبواقا السارص سهد يه ازاده اورسف حكرنهس تراة 1ناى] مويه رامو 


قضاء الهى دانست و اكر مستند به قضاء الهى است جككونه مى توان آن را تابع اختيار و انتخاب انسان بشمار آورد؟ 


بنابراين» براى رفع اين اشكال و بيان جمع بين استناد فعل به اراده و اختيار انسان و استناد آن به اراده و قضاء الهى» بايد 
توضيحى بيرامون انواع استناد معلول واحد به جند علت بدهيم تا نوع استناد فعل اختيارى به انسان و خداى متعال» آشكار 


كردد. 
انواع تأثير علل متعدّد 


تأثر دن علف كن ييدايش يكك 


يديده» به جند صورت تصور مى شود: 


١‏ - جند علت باهم ودر كنار يكديكر. تأثير كنند مانند اينكه اجتماع بذر و آب و حرارت و ... موجب شكفتن بذر و 


0 كح‎ ٠ 
روبيدن كياه مى شود.‎ 


جه كه | نيا شان شار تاشت كدوم توا ل و رامى بخشند جنانكه جند موتورء على التناوب روشن شوند و 


موجب ادامه حركت هواييما كردند. 


"'- تأثير آنها مترتّب بر يكديكر باشد جنانجه در برخورد جند توب با يكديكر يا در تصادفات زنجيره اى ملاحظه مى شود و 
نمونه ديكر آنء تأثير اراده انسان در حركت دست,. و تأثير دست در حركت قلم, و تأثير قلم در يبدايش نوشته است. به طورى 


كه طول عمر يديده بر تعداد آنها تفسيم مى شود وهر بخشى از آن معلول يكى از عواملى باشد. 


؟ - تأثير مترتّب جند عامل طولىء به كونه اى كه وجود هر يكك از آنها وابسته به وجود ديكرى باشد برخلاف فرض قبلى كه 


وجود قلم» وابسته به وجود دست نبود ووجود دست هم وابسته به اراده انسان نبود. 


در همه اين صورتها اجتماع جند علت براى ييدايش معلولٍ واحد, ممكن بلكه لازم است و تأثير اراده الهى و اراده انسان در 


فعل اختيارى از همين قسم اخير مى باشد زيرا وجود انسان و اراده او وابسته به اراده الهى است. 
واما آن صورتى كه اجتماع دو علت بر معلول واحد» ممكن نيست عبارتست از اجتماع دو 
(صفحه )١00‏ 


علت هستى بخش يا دو علت مانعه الجمع كه در عرض هم و على البدل تأثير مى كنند مانند فرض اينكه اراده واحدى از دو 


فاعل مريد» سر بزند يا دو يديده واحدى مستند به 


دو مجموعه علل (دو علت تامّه) باشد. 
دفع شبهه 


با توضيحاتى كه داده شد روشن كرديد كه استناد وجود افعال اختيارى انسان به خداى متعالء منافاتى با استناد آنها به خود وى 


ندارد زيرا اين استنادها در طول يكديكر هستند و تزاحمى با هم ندارند. 


به ديكر سخن: استناد فعل به فاعل انسانى در يكك سطح است و استناد وجود آن به خداى متعال در سطح بالاترى است كه در 
آن سطح, وجود خود انسان و وجود ماده اى كه كارش را روى آن انجام مى دهد و وجود ابزارهايى كه كار را به وسيله آنها 


سن فاكس اراد اساة هه عتران ده اخير از علت تامّه) در كار خودش منافاتى با استناد وجود همه اجزاء علت تامّه. به خداى 
متعال ندارد واين» خداى متعال است كه وجود جهان وانسان و همه شئون وجودى او را در يد قدرت خود دارد و همواره به 
آنها وجود مى بخشد و نو به نو آنها را مى آفريند و هيج موجودى در هيج حالى و در هيج زمانى بى نياز از او نيست و 
استقلالى از او ندارد. بنابراين» كارهاى اختيارى انسان هم بى نياز از خداى متعال» و خارج از قلمرو اراده او نخواهد بود و همه 
صفات و وي كيها و حدود و مشخصات آنها نيز وابسته به تقدير و قضاء الهى مى باشد و جنان نيست كه يا بايد مستند به اراده 
انسان باشند و يا مستند به اراده خحدا. زيرا اين دو اراده در تحرض يكديكر و مانعه الجمع نيستند و تأثير آنها در تحقق كارها 
على البدل انجام نمى كيرد بلكه اراده انسان مانند اصل 


إلا أن شاه اللهدوث 


مها 


وجودش وابسته به اراده الهى است واراده خداى متعال براى تحقق آن» ضرورت دارد «وَ ماتَشا 


لْعَالّمِينَ» .١‏ 
.١‏ سوره تكوير» آيه 089 


(صفحه )١08‏ 
آثار اعتقاد به قضاء وقدر 


اعتقاد به قضاء و قدر الهىء, علاوه بر اينكه درجه ارزشمندى از معرفت خدا و موجب تكامل انسان در بُعد عقلى بشمار مى رود 


آثار عملى فراوانى دارد كه به برخى از آنها اشاره شد و اينكك به بيان برخى ديكر از آنها مى يردازيم: 


كسى كه ييدايش حوادث را تابع اراده حكيمانه خداى متعال و مستند به تقدير و قضاء الهى مى داند از يبشامدهاى ناكوار نمى 
هراسد ودر برابر آنها خود را نمى بازد وبه جزع وفزع نمى افتد بلكه توجه به اينكه اين حوادث» جزيى از نظام حكيمانه 
جهان است و طبق مصالح و حكمتهايى رخ داده و مى دهد با آغوش باز از آنها استقبال مى كند و ملكات فاضله اى از قبيل 


صبر و توكل و رضا و تسليم راابه دست مى آورد. 


٠. 2 5 ٠. 2 6... 3 03 ٠. 32 ٠. 1 00‏ 000 ح 5 
ونيز شيفته وافريفته خوشيها وشاديهاى زند كّى نمى شود و به انها مغرور وسرمست نمى كُردد و نعمتهاى خدا داده را وسيله 


فخرفروشى و به خود باليدن» قرار نمى دهد. 
ان آثار ارزنده» همان است كه در اين ابه شريفه. به آنها اشاره شده است: 


«ما أصاب مِنْ مُصدَيبَه فى الْأرْض و لا فى أَنْفيتكم إلا فى كتاب مِنْ قَبِلٍ أن نَبرأها إِنَّ ذلك عَلَى اللْهِ يدير لكيلا تَأْسَوَا عَلى ما 
فائكم وَ لا تَفْرَحُوا بما تاك وَ الله لا بحب كل مُحْتال فَخُور) .١‏ 


در عين حالء بايد توجه داشته باشيم كه برداشت نادرست از مسأله قضاء و قدر و توحيد در تأثير استقلالى» موجب سستى و 


تنبلى و زبونى و ستم يذيرى و تهى كردن شانه از زير بار مسئوليت نشود و بدانيم كه سعادت و شقاوت جاودانى اينان در كرو 
عالقياى الغفارئى عوه اوستك» لها نذا كنعت و علها ها | كتكيت» زو أن ليك الانساق الا نا شن ا 


.١‏ سوره حديدء آيه 1 و78. 
". سوره بقره» آيه آخر. 

". سوره نجمء آآيه 84 
(صفحه )١61/‏ 

٠‏ عدل الهى 

مقدّمه 

)١8١ (صفحه‎ 


در درسهاى كذشته. در موارد متعددى به اختلاف بين دو نحله كلا-مى (اشعرى و معتزلى) برخورد كرديم كه از جمله آنها 
مسائل كلام و اراده الهى و توحيد صفاتى و جبر و اختيار و قضاء و قدر بود و غالباً نظريات ايشان در دو طرف افراط و تفريط 


قرار ذاشت:. 


يكى ديكر از موارد اختلاف اساسى بين اين دو كروه؛ مسأله عدل الهى است كه در اين مسأله» نظر شيعه موافق كروه معتزله. 
تلقى شده و مجموعاً در برابر اشاعره, بنام «عدليه ناميده شده اند و نظر به اهميتى كه اين مسأله در علم كلام دارد از مسائل 


محورى بشمار آمده و حتى از اصول عقايد واز مشخصات مذهب كلامى شيعه و معتزله» محسوب شده است. 


بايد توجه داشت كه اشاعره نيز عدل الهى را نفى نمى كنند و جنان نيست كه (العياذ باللّه) خخدا را ظالم بدانند در حالى كه 
آيات صريح و غيرقابل تأويل قرآن كريم, عدل الهى را اثبات و هر كونه ظلمى را از ساحت مقدسش نفى مى كندء بلكه بحث 
بر سراين است كه آيا عقل انسان مى تواند به خودى خود و صرف نظر از بيانات شرعى (كتاب و سنت) ضوابطى را براى 
افعال و بخصوص اففعال الهىء در نظر بكيرد و 


براساس آنها حكم به لزوم انجام كارى و ترك كار ديكرى بكند و مثلا بككويد: «لازم است خداى متعال؛ مؤمنان را به بهشت و 
كافران را به دوزخ ببرد؛ يا اينكونه قضاوتها تنها براساس وحى؛ صورت مى كيرد و صرف نظر از آنها عقل نمى تواند قضاوتى 


داشته باشد؟ 
يس نقطه اصلى اختلاف» همان است كه بنام مسأله «حسن و قبح عقلى» نام كذارى شده. 
(صفحه ؟87١)‏ 


و اشاعره آن را انكار كرده و معتقد شده اند كه (در امور تكوينى) آنجه را خدا انجام مى دهد نيكو استء و (در امور 
تشريعى) آنجه را خدا امر مى كند خوب است نه اينكه جون كارى خوب است خدا آن را انجام مى دهد يا به آن» امر مى 
كند. 


اما عدليه معتقدند كه افعالك صرف نظر از انتساب تكوينى و تشريعى آنها به خداى متعال متّصف به حسن و قبح مى شوند و 
عقل انسان هم تا حدودى مى تواند جهت حسن و قبح افعال را دركك كند و ساحت الهى را از انجام افعال قبيح» تنزيه نمايدء 
العه كديا امس كد (العاة بالله) تديخد | فرمان دهد وا ]مودو تهى كن اكه ود بر عن "كه كناسية كارقورا انها كف من 


بديهى است بررسى تفضيلى اين مسأله و ياسخ به شبهاتى كه موجب انكار حسن و قبح عقلى از طرف اشاعره شده و سرانجام 
ايشان را روياروى عدليه قرار داده است در حوصله اين نوشتار نيست. همجنين ممكن است سخنان معتزله در اين زمينه نيز نقطه 


ضعفهايى داشته باشد كه بايد در جاى خودش مورد بررسى قرار كيرد. ولى اصل اعتقاد به 


حسن و قبح عقلى» مورد قبول شيعيان و تأييد كتاب و سنت و تأكيد يبشوايان معصوم (عليهم الصلوه و السلام) مى باشد. 


ازاين روى» ما در اينجا نخست توضيحى ييرامون مفهوم عدل مى دهيم و سيبس اشاره اى به دليل عقلى بر اين صفت كه از 


صفات فعليه الهى است مى كنيم و در يايان» به حل مهمترين شبهاتى كه بيرامون اين مسأله» وجود دارد مى يردازيم. 
مفهوم عدل 


حقوق ديكران) بكار فى رودء واز اين وو عدل رابه اين صورت؛ تعريق كرده اثل: 


عو 


(إغطاء كا ع سوى_ صقو و جكايراذى ناتك تعدرة موحودى زاون شار كرفت كدمواراى صنق :راق ا وهات اش رغدل» و عجار 


به آن «ظلم» ناميده شود. ولى كَاهى توسعه اى در مفهوم 
(صفحه )١879*‏ 


عدل داده مى شود و به معناى «هر جيزى را بجاى خود نهادن, يا هر كارى را به وجه شايسته, انجام دادن» بكار مى رود و به 
اين صورت» تعريف مى شود: (وَضعٌ كل شىء فى مَوضعه) و طبق اين تعريفء عدل مرادف با حكمت,. و كار عادلانه» مساوى 
با كار حكيمانه مى كردد. اما درباره اينكه جكونه «حق صاحب حق» و «جايكاه شايسته هر جيزى)» تعيين مى شود سخن بسيار 
ابع كوحن مويى: ز قلسفه اخاكق و قل كتوق واي خوف الخعصاض داقه انك وتظيها درا اضجا ع قراة عقيو 


بيرامون اينكونه مسائل بيردازيم. 


آنجه لازم است در اينجا به آن» توجه شود اين است كه هر عاقلى درك مى كند كه اكر كسى بدون هيج علتى لقمه نانى را 


از دست طفل يتيمى بربايد 


يا خون انسان بى كناهى را بريزد ظلم كرده و مرتكب كار قبيحى شده استء و برعكس اكر لقمه نان ربوده شده را از دست 
رباينده بكيرد و به طفل يتيم بركرداند و قاتل جنايتكار را به كيفر برساند كار عادلانه و شايسته اى انجام داده است و اين 


قضاوتء متكى به امر و نهى الهى نيست و حتى اكر كسى معتقد به وجود خدا هم نباشد جنين قضاوتى را خواهد داشت. 


اما اينكه راز اين قضاوت جيست و جه نيروى دركك كننده اى اين حسن و قبح را دركك مى كند و مانند اينهاء مسائلى است كه 


بايد در شاخه هاى مختلف فلسفه» مورد بررسى قرار رك 


حاصل آنكه: براى عدل مى توان دو مفهوم خاصٌ و عامٌ در نظر كرفت: يككى رعايت حقوق ديكران؛ و ديكرى انجام دادن 
كار حكيمانه كه رعايت حقوق ديكران هم از مصاديق آن مى باشد. 


بنابراين» لازمه عدلء برابر قرار دادن همه انسانها يا همه اشياء نيست,. و مثلا معلم عادل كسى نيست كه همه شاكردان راء خواه 
كوشا باشند و خواه تنبل» به طور يكسان مورد تشويق يا توبيخ قرار دهد, و قاضى عادل كسى نيست كه مال مورد نزاع را به 
طور مساوى بين طرفين دعوى تقسيم كندء بلكه معلم عادل كسى است كه هر كدام از شاكردان را به اندازه استحقاقشان 
ستايش يا نكوهش كندء و قاضى عادل كسى است كه مال مورد نزاع را به صاحبش بدهد. 


همجنين مقنتضاى حكمت و عدل الهى اين نيست كه همه مخلوقات را يكسان بيافريند و مثلا به انسان هم شاخ و يال و بال و 
... بدهد بلكه اقتضاى حكمت آفريد كار اينست كه جهان را به كونه اى 


بيافريند كه بيشترين خير و كمالء بر آن مترتّب كردد و موجودات مختلف را كه 
(صفحه ع8١)‏ 


اجزاء فسعة أن راتشكيل عن دهتدديه كوته اى بيافريند كه تاست با آن هدق تنهان باشد وتيز مقتشاق حكمت وعدل 
الهى اينست كه هر انسانى را به اندازه استعدادش مورد تكليف قرار دهد ١و‏ سيس با توجه به توانايى و تلاش اختيارى وى 


درباره او قضاوت كند ؟ و سرانجام؛ ياداش يا كيفرى در خور كارهايش به او عطا فرمايد ”. 
دليل عدل الهى 


جدائكة اشاره كد عدال البي طق ركف لفبنيرة بختس از حكنت الهي» وطلق سير مركن عين اشسكدى لعا كليل افنات آذ 
هم همان دليلى خواهد بود كه حكمت الهى را اثبات مى كند و در درس يازدهم به آن اشاره شد و در اينجا به توضيح بيشترى 


درباره آن مى يردازيم: 


دانستيم كه خداى متعالء بالاترين مراتب قدرت و اختيار را دارد و هر كار ممكن الوجودى را مى تواند انجام دهد يا ندهد 
بدون اينكه تحت تأثير هيج نيروى مجبور كننده و مقهور كننده اى قرار بككيرد. ولى همه آنجه را مى تواند انجام نمى دهد بلكه 


آنجه را مى خواهد و اراده مى كند انجام مى دهد. 


و نيز دانستيم كه اراده او كزافى و بى حساب نيستء بلكه آنجه را كه مقتضاى صفات كماليه اش باشد اراده مى كند واكر 
صفات كماليه او اقتضاى كارى را نداشته باشد هركز آن را انجام نخواهد داد و جون خداى متعال» كمال محض است اراده او 
اصالتا به جهت كمال و خير مخلوقات» تعلق مى كيرد و اكر لازمه وجود مخلوقى ييدايش شرور و نقايصى در جهان باشد 


جهت شرٌ آنء مقصود بالتّبع خواهد بود يعنى 


جون لازمه انفكاكك نايذير خير بيشترى است بالتَبع آن خير غالب» مورد اراده الهى واقع مى شود. 


ومن يضاف شنفاف كتالهءاليئ انفت كمحيان نل كزناف اقرجده شرد كدامعضيوها داراف معطو كمال وح سكم 
الحصول باشدء و از اينجا صفت حكمت براى خداى متعال» ثابت 





.182 يكلْفُ اللَهُ َفْساً إلا وْسْعهاء. سوره بقرهء آيه‎ ال١‎ .١ 

". ١و‏ قضى بَينَهُمْ بِالْققسْطٍ وَ هُمْ لا يظُلْمُونَ؛. سوره يونسء آيه 0. 

*. اقَاليوْمَ لا تظَلَمُ نَفْس شَّيتاً وَ لا تجْرّوْنَ إلا ما كنم تَعْمَلونَ». سوره يسء آيه وله 
(صفحه )١1280‏ 

مى كردد. 


وهس أساتن ااه لون د فرين ساق دو كرايطج كه امكا ن و جره :ذاشعة باشكدى وجوه او متها مشدرية رابك بايد 
تعلق كرفته استء و يكى از امتيازات اصلى انسان, اختيار و اراده آزاد است و بى شكك. داشتن نيروى اختيار و انتخاب» يكى از 
كمالات وجودى بشمار مى رود و موجودى كه واجد آن باشد كاملتر از موجود فاقد آن» محسوب مى شود. اما لازمه مختار 
بودن انسان اينست كه هم بتواند مرتكب كارهاى زشت و نايسند كردد و بسوى خسران و شقاوت جاودانى» سقوط كند و البته 
أ مانن موؤه راذه ال ازار انو كيزة هفات كاملا وشكدوق رق لكوي تكامل الشاري اسان امكان تتزل وسفوط 
هم هست كه در اثر ييروى از هواهاى نفسانى و انكيزه هاى شيطانى حاصل مى شود جنين سقوط اختيارى هم بالتّبع مورد اراده 
الهى واقع خواهد شد. 


و جون انتخاب آكاهانه؛ نيازمند به شناخت صحيح راه هاى خير و شرٌ است خداى متعالء انسان را به آنجه موجب خير و 


مصلحت اوست امر فرموده و از آنجه موجب فساد و سقوط اوست نهى كرده است تا 


وسيله حركت تكاملى او فراهم كردد و جون تكاليف الهى به منظور رسيدن انسان به نتايج عمل به آنها وضع شده و نفعى 
براى خداى متعال در برندارد از اين روى» حكمت الهى اقتضاء دارد كه اين تكاليفء متناسب با تواناييهاى مكلفين باشد» زيرا 
تكليفى كه امكان اطاعت نداشته باشد لغو و بيهوده خواهد بود. 


بدين ترتيب» نخستين مرحله عدل (به معناى خاص) يعنى عدالت در مقام تكليفء به اين دليل» ثابت مى شود كه اكر خداى 


متعال تكليفى فوق طاعت بندكان» تعيين كند امكان عمل نخواهد داشت و كار بيهوده اى خواهد بود. 


واما عدالت در مقام قضاوت بين بندكانء با توجه به اين نكته» ثابت مى شود كه اين كار به منظور مشخص شدن استحقاق 


افراد براى انواع ياداش و كيفرء انجام مى كيرد و اكر برخلاف قسط و عدل باشد نقض غرض خواهد شد. 


و سرانجام» عدالت در مقام دادن ياداش و كيفر با توجه به هدف نهايى آفرينشء ثابت مى كردد. زيرا كسى كه انسان را براى 


رسيدن به نتايج كارهاى خوب و بدش آفريده است اككر او را 
(صفحه )١88‏ 
برخلاف اقتضاى آنها ياداش يا كيفر دهد به هدف خودش نخواهد رسيد. 


يس دليل عدل الهى به معناى صحيح و در همه مظاهرش اينست كه صفات ذاتيه او موجب رفتار حكيمانه و عادلانه مى باشد و 


هيج صفتى كه اقتضاى ظلم و ستم يا لغو و عبث را داشته باشد در او وجود ندارد. 
حل جند شبهه 


١‏ - اختلافاتى كه در آفرينش مخلوقات و به ويه انسانها وجود دارد جكونه با عدل و حكمت الهى سازكار است و جرا خداى 
حكيم و عادل» همه مخلوقات را يكسان نيافريده است؟ 


ياسخ اينست كه اختلاف آفريدكان 


در بهره هاى وجودىء لا-زمه نظام آفرينش و تابع قوانين على و معلولى حاكم بر آنستء و فرض يكسان بودن همه آنها يندار 
خامى است و اككر اندكى دقت كنيم خواهيم دانست كه جنين فرضى مساوى با تركك آفرينش است زيرا اككر مثلا همه انسانها 
مرد يا زن بودند توالد و تناسل انجام نمى كرفت و نسل انسان» منقرض مى كرديد, و اككر همه مخلوقات» انسان بودند جيزى 
براى خوردن و تأمين ساير نيازمنديها نمى يافتند» و نيز اكر همه حيوانات يا نباتات يكك نوع و يكك رنكك و داراى خواص 
يا آن شكل و ويزكى» تابع اسباب و شرايطى است كه در جريان حركت و تحول مادّهء فراهم مى شود و هيج كس را قبل از 
آفرينش» حقى بر خدا نيست كه او را جنين يا جنان بيافريند يا در اين يا در آن مكانء و در اين يا آن زمان قرار دهد تا جايى 


يكسان مى بودند اين همه فوايد بيشمار و زيبايبهاى خيره كننده يديد نمى آمد و يديد آمدن اين يا آن نوع از يديده هاء با اين 


براى عدل و ظلم داشته باشد. 
2 يستكي الو افنضباض نكات اقنارة وا داواانن عاق داعف افق ون ما اؤاراكى "قير انق كه بعتا تك لوا خلا قله موا 


ياسخ اينست كه اولا مركك و حيات موجودات در اين جهان هم تابع قوانين تكوينى و روابط على و معلولىء و لا-زمه نظام 
آفرينش است و ثانياً اكر موجودات زنده نمى مردند زمينه بيدايش موجودات بعدى فراهم نمى شد و آيندكان از نعمت وجود 
و حيات» محروم مى كرديدند و ثالثاً اكر تنها فرض كنيم كه همه انسانها زنده بمانند طولى نمى كشد كه يهنه 


زمين براى 


)١817/ (صفحه‎ 


زندكى ايشان» تنكك مى شود و از رنج و كرسنكى, آرزوى مركك خواهند كرد و رابعاً هدف اصلى آفرينش انسان» رسيدن به 


سعادت ابدى است و تا انسانها به وسيله مركك. از اين جهان منتقل نشوند به آن هدف نهايى نخواهند رسيد. 


حجكونه با عدل الهى» سا زكار است؟ 


ياسخ اينست كه اولا حوادث ناكوار طبيعى» لا-زمه فعل و انفعالاءت و تزاحمات عوامل مادى است و جون خيرات آنها بر 
شرورشان غلبه دارد مخالف حكمت نيست,. و نيز يديد آمدن فسادهاى اجتماعى» لازمه مختار بودن انسان است كه مقتضاى 
حكمت الهى مى باشد و در عين حال» مصالح زندكى اجتماعى» بيش از مفاسد آن است و اككر مفاسد غالب بود انسانى در 
زمين باقى نمى مانك. 

ثانيا وجود اين رنجها و كرفتاريها از يكك سوىء موجب تلاش انسان براى كشف اسرار طبيعت و يديد آمدن دانشها و صنايع 
مختلف مى شودء واز سوى ديكر, دست و ينجه نرم كردن با سختيها عامل بزركى براى رشد و شكوفايى استعدادها و ترقى و 


تكامل انسانها مى كردد و بالاخره. تحمل هر سختى و رنجى در اين جهان اكر به منظور صحيحى باشد ياداش بسيار ارزنده اى 


-عذاب ابدى براى كناهان محدودى كه در اين جهانء ارتكاب مى شود حككونه با عدل الهى» سازكار است؟ 


ياسخ اينست كه بين اعمال نيكك و بد و بين ياداش و كيفر اخروى نوعى رابطه عليت وجود دارد كه به وسيله وحى الهى؛ 
كشف وبه 


مردم كوشزد شده است و همجنانكه در اين جهانء بعضى از جنايات» موجب آثار شوم طولانى مى شود و مثلا كور كردن 
جِشم خود يا ديكران در يكك لحظه. انجام مى كيرد اما نتيجه آنء تا يايان عمر ادامه دارد» همجنين كناهان بزركك هم داراى 
آثار اخروى جاويدان است و اكر كسى وسايل جبران آنها را در همين جهان (مثل توبه) فراهم نكند آثار سوء آن تا ايد 
دامنكير وى خواهد شد و همآن كونه كه كور ماندن انسانها تا يايان عمر به وسيله يكك جنايت لحظه اىء منافاتى با عدل الهى 


ندارد مبتلى شدن به عذاب ابدى هم در اثر كناهان بزركك. منافاتى با عدل الهى نخواهد داشت زيرا نتيجه عملى است كه 
(صفحه )١88‏ 


شخص كنهكارء آكاهانه به آن, اقدام كرده است. 


نبوت 

"١‏ درآمدى بر مسائل نبوّت 
مقدّمه 

)١7١ (صفحه‎ 


دانستيم كه اساسى ترين مسائلى كه هر شخص عاقلى بايد آنها را حل كند تا بتواند يكك زندكى انسانى و خرديسند داشته باشد 


عبارتست از: 
١‏ - هستى جهان و انسان از كيست و تدبير و اراده آنها به دست جه كسى است؟ 
؟ - سرانجام زندكى و مقصد نهايى انسان كجاست؟ 


"' - باتوجه به نيازى كه هر انسانى براى شناختن راه صحيح زندكى دارد تا با ييمودن آنء به سعادت حقيقى و كمال مطلوبش 


برسد جه وسيله تضمين شده اى براى تحصيل اين شناخت وجود دارد و در اختيار جه كسانى است؟ 


ياسخ صحيح به اين يرسشها همان اصول سه كانه (توحيدء معاد» نبوّت) است كه اصلى ترين عقايد در همه اديان آسمانى 


بشمار مى رود. 


رااز آفريدكار 


يكانه؛ دريافت مى دارند و همككى تحت تدبير حكيمانه او هستند و هيجكدام در هيج شأنى و در هيج كارى و در هيج زمان و 


مكانى بى نياز از او نيستند. 


اين مطالب را با براهين عقلى» اثبات كرديم ١‏ و توضيح داديم كه اينكونه مسائل را تنها از 


.١‏ اشاره به بعضى از آيات كريمه قرآن در خلال بحثها به عنوان استدلال نبود بلكه به منظور توجه دادن به موارد طرح اين 
مسائل قرآن كريم بود. 


)١77 (صفحه‎ 


راه عقل مى توان اثبات كردء زيرا استدلال تعتدى و استناد به كلام خداء هنكامى صحيح است كه وجود خدا و سخن وى و نيز 
اعتبار آن سخنء با دليل عقلى ثابت شده باشد جنانكه استناد به سخن بيامبر و امام» متوقف بر اثبات نبوّت و امامت و حجت 
سخنان ايشان است. يس اصل نبوّت را نيز بايد از راه وحىء ثابت كرد اكر جه اصل معاد» هم با دليل عقلى و هم با دليل نقلى. 
قابل اثبات است. 


كاز نل عراس معن ساك اح و مكدى (قورفه رطاف قال تقرف ميا مسق مزل لشن رادلل عقن انارق عرفو 
هنككامى كه نبوّت يبامبر اسلام و حقانيت قرآن كريم به ثبوت رسيد تفاصيل مسائل هر دو بخش را براساس مضامين كتاب و 
سنت» تبيين كرد. ولى نظر به اينكه تفكيكك مسائل بخشها از يكديكر براى آموزشء مناسبتر و دلنشينتر است ما هم طبق روش 
سنتى» نخست به بيان مسائل نبوّت» و سيس به بيان مسائل معاد مى يردازيم و اككر در بعضى از موارد نياز به مطلبى بود كه بايد 


عدا تامكمشوة ١‏ »نطلب ورد نيال قر الشدلال اانه 


عنوان «اصل موضوع) مى يذيريم تا در جاى خودش به اثبات برسكد. 
هدف از مباحث اين بخش 


نخستين هدف از مباحث اين بخش.ء اثبات اين مطلب است كه براى شناختن حقايق هستى و راه صحيح زند كىء وسيله ديكرى 
غير از حسٌ و عقلء وجود دارد كه خطا و اشتباهى در آنء راه ندارد» و آن عبارتست از «وحى» كه نوعى تعليم الهى مى باشد 
و اختصاص به بعضى از بندكان بركزيده خداى متعال دارد و عموم مردمء از حقيقت آنء آكاه نيستند زيرا نمونه آن را در 
خودشان نمى يابند ولى مى توانند از راه آثار و علائمى به وجود آنء بى ببرند وادعاى انبياء (عليهم السلام) را مبنى بر 
دريافت وحى الهى» تصديق كنند و طبعاً هنكامى كه نزول وحى بر كسى ثابت شد و بيام آن به ديككران رسيد آنان موظفند آن 
را بيذي رند و بر طبق آن» عمل كنند و هيجكس در مخالفت با آن» معذور نخواهند بود مكر اينكه ييامى اختصاص به فرد يا 


كّروه خاصى داشته باشد و يا مخصوص به زمان معينى باشد. 


بنابراين» مسائل بنيادى اين بخشء عبارتست از: ضرورت بعثت انبياء» ضرورت مصونيت وحى از هر كُونه تصرف عمدى و 


سهوى تا هنكام رسيدن محتواى آن به مردمء و به 
(صفحه )١17/*‏ 


ديكر سخن: وجوب عصمت انبياء در تلقى و ابلاغ ييام الهى» و همجين لزوم وجود راهى براى اثبات نبوت بيامبران براى 


ديكران. 


سن اق الكه ممائل رنادض ولع وكوش به وسيل دلي[ عقلى »قن ند | دكاو :ريت مى سد نه تنانا ذيكرق ازافيين #عدد 


اما اثبات همه ابرق 


مسائل با برهان عقلى» ميسر نيست و در بسيارى از موارد بايد از دلايل نقلى و تعّدى» بهره كرفت. 
متد تحقيق در علم كلام 


با توجه به آنجه كفته شد فرقهاى اساسى بين فلسفه و علم كلام» روشن مى شود زيرا فلسفهء تنها از مسائلى است كه با دليل 
عقلى» اثبات مى كردد ولى علم كلام» شامل مسائلى است كه جز با دليل نقلى و تعندىء قابل اثبات نيست. 


به ديكر سخن: نسبت بين مسائل فلسفه و مسائل علم كلام «عموم و خصوص من وجه؛ است. يعنى در عين حال كه فلسفه و 
كلام؛ داراى مسائل مشتركى هستند با اسلوب تعقّلىء اثبات مى شود هر كدام از آنها مسائل ويزه خود دارند ولى مسائل ويزه 
فلسفه نيز كه با اسلوب تعقّلىء بيان مى شود. به خلاف مسائل ويزه كلام كه با اسلوب نقلى و تعتّردىء اثبات مى كردد؛ و به 
ديكر سخن: متد تحقيق در علم كلام «تلفيقى) و «دو كانه است و در اين علم» هم از اسلوب تعقّلى و هم از اسلوب تعتردى. 
ابتفادة فئ :شوك 


يكى آنكه ه ركدام از آنها علاوه بر مسائل مشترك (مانند مسائل خداشناسى) داراى مسائل ويزه اى است كه در ديكرى مورد 


بحث واقع نمى شود. 


دو ديكر آنكه: متد تحقيق در همه مسائل فلسفه؛ متد تعقّلى است بخلاءف علم كلادم كه در ياره اى از مسائل (مانند مسائل 
مشترك بين فلسفه و كلام) از متد تعقّلى استفاده مى كند و در ياره اى از مسائل (مانند مسائل امامت) از اسلوب نقلى؛ بهره مى 
كيرد و در ياره اى ديككر از هر دو روش (مانند اثبات اصل معاد). لازم به تذكر است كه مسائل خاص علم كلام كه با 


)١17/8 (صفحه‎ 


روش نقلى و تعندى, اثبات مى شوند همكى در يكك سطح 


نيستند بلكه يكك دسته از مطالب» واز جمله. حجيت رفتار و كفتار يبامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) «- سنت» مستقيماً 
به وسيله آيات كريمه قرآن» ثابت مى شود (بعد از آنكه حقانيت قرآن كريم به وسيله دليل عقلى به ثبوت رسيد) سيس مسائل 


ديكرى مانند تعيين جانشين آن حضرت و حجيت سخنان ائمه اطهار (سلام الله عليهم اجمعين) تبيين مى شود. 


بديهى است نتيجه اى كه از دلايل نقلى به دست مى آيد در صورتى يقينى خواهد بود كه سند آنها قطعى و دلالت آنها صريح 


اسك 

"" نياز بشربه وحى و نبوّت 
ضرورت بعثت انبياء 
(صفحه //ا١)‏ 


اين مسأله را كه بنيادى ترين مسائل بخش نبوّت است مى توان با برهانى اثبات كرد كه از سه مقدمه» تشكيل مى يابد: 


١‏ - هدف از آفرينش انسان اين است كه با انجام دادن افعال اختيارى» مسير تكامل خود را بسوى كمال نهايى بييمايد كمالى 
كه جز از .مجرائى اخيار و انقشاب به دسث تثمى آبد: به ديكر سخن: انسان برا اين؛ آفريذه شده كه با عبادت و اطاغت خداق 
سال ساسك فرياقت يسيتهان واييدا كنك كشوؤزة الماتياق كاف اسكدى ارادة حكيتائه الين اغالنا نه كنال وستعادتك 
انسانء تعلق كرفته است اما از آنجا كه اين كمال و سعادت والا و ارجمند جز از راه انجام دادن افعال اختيارى» حاصل نمى 
شود مسير زندكى بشرء دو راهه و دو سويه قرار داده شده تا زمينه اتتخاب و كزينش براى وى فراهم شود و طبعاً يكك راه آن 


هم بسوى شقاوت و عذاب خواهد بود كه بالتّبع (و نه بالاصاله) مورد اراده الهى واقع مى شود. 
اين مقدمه ضمن بحث از حكمت و عدل الهى ١روشن‏ شد. 


# د اغتثيار 


و انتخاب آكاهانه» علاوه بر قدرت بر انجام كار و فراهم شدن زمينه هاى بيرونى براى كارهاى كوناكون و وجود ميل و كشش 
درونى بسوى آنهاء نياز به شناخت صحيح نسبت به كارهاى خوب و بد و راه هاى شايسته و ناشايسته دارد و در صورتى انسان 


مى تواند راه 


١.ر.‏ ككث: درس يازدهم و درس بيستم. 
(صفحه )١78‏ 


تكامل خويش را آزادانه و آكاهانه» انتخاب كند كه هم هدف وهم راه رسيدن به آن را بشناسد و از فراز و نشيبها و بيج و 
خمها و لغزشكاه هاى آنء آ كاه باشد. يس مقتضاى حكمت الهى اين است كه ابزار و وسايل لازم براى تحصيل جنين 
شناختهايى را در اختيار بشر قرار دهد و كرنه همانند كسى خواهد بود كه مهمانى را به مهمانسرايى دعوت كند ولى محل 
مهمانسرايش و راه رسيدن به آن را به او نشان ندهد! و بديهى است كه جنين رفتارى خلاف حكمت و موجب نقض غرض 
أست: 

اين مقدمه هم روشن و بى نياز از تفصيل و توضيح بيشتر است 

*- شناختهاى عادى و متعارف انسانها كه از همكارى حس و عقلء به دست مى آيد هر جند نقش مهمى را در تأمين 
نيازمنديهاى زندكىء ايفاء مى كند اما براى باز شناختن راه كمال و سعادت حقيقى در همه ابعاد فردى و اجتماعى» و مادى و 
معنوى» و دنيوى و اخروى» كافى نيست و اككر راه ديكرى براى رفع اين كمبودها وجود نداشته باشد هدف الهى از آفرينش 


الباق تحفق تدر انناف 


با توجه به مقدمات سه كانه. به اين نتيجه مى رسيم كه مقتضاى حكمت الهى اين است كه راه ديكرى وراى حس و عقل براى 


مله كانه ذو اسان كن 2 ار هسن :ها اضانيا مراسة افيا كنا وبتاطت قرفا الرادذيك قاذ ا فجهره سد شود ١وآن‏ 
همان راه وحى است كه در اختيار انبياء (عليهم السلام) قرار داده شده و ايشان به طور مستقيمء و ديكران به وسيله ايشان, از آن 


بهره مند مى شوند و آنجه را براى رسيدن به سعادت و كمال نهايى» لازم است فرا مى كيرند. 


در ميان مقدمات اين برهان» ممكن است مقدمه اخير» مورد تشكيكك واقع شودء از اين روى به توضيح بيشترى ييرامون آن مى 


بردازيم تا نارسايى دانش بشرى براى تشخيص مسير تكامل همه جانبه انسان» و نياز وى به راه وحى كاملا روشن كردد. 





.١‏ اين برهان از موارد استنتاج قضيه عملى (بايد) از قضيه نظرى (هست) و از مصاديق اثبات ضرورت بالقياس براى معلول از 


راه ضرورت علتء و نيز از موارد جريان براهين لمى در الهيات است. 


)١17/94 (صفحه‎ 


نارسايى دانش بشر 


براى اينكه راه صحيح زندكى در همه ابعاد و جوانبش شناخته شود بايد آغاز و انجام وجود انسان و ييوندهايى كه با 
داق تكرة ا لحدورنر لعن كدت بردي العنيطا و سارو ريد كان تركران تر ارا 38 كرو باكرا تي 
تواند در سعادت يا شقاوت او داشته باشدء معلوم كردد و نيز بايد كسر و انكسار بين سودها و زيانها و مصالح و مفاسد 
مختلفء شناخته شود و مورد ارزيابى قرار كيرد تا وظايف ميلياردها انسانى كه داراى ويزكيهاى بدنى و روانى متفاوت هستند 
ودر شرايط مختلف طبيعى و اجتماعى» زندكّى مى كنند مشخص شود. ولى احاطه بر همه اين امور نه تنها براى يكك يا جند 


فرد» ميسر 


نيست بلكه هزارها كروه متخصص در رشته هاى علوم مربوط به انسان همء نمى توانند جنين فرمولهاى يبجيده اى را كشف و 
به صورت قوانين و مقررات دقيق و اخروى همه انسانها تضمين كردد و در صورت تزاحم بين انواع مصالح و مفاسد كه فراوان 
اتفاق مى افتد مصلحت اهم دقيقاً تعيين و مقدم داشته شود. 


روند تغييرات حقوقى و قانونى در طول تاريخ بشرء نشان مى دهد كه با وجود يزوهشها و تلاشهاى هزاران دانشمند متخصصء 
در طول هزارها سال هنوز هم يكك نظام حقوقى صحيح و كامل و همه جانبه به وجود نيامده است و همواره محافل حقوقى و 
قانونكذارى جهان به نقص قوانين خود ساخته شان بى مى برند و با لغو و نُسخ مادّه اى يا اضافه كردن مادّه و تبصره جديدى 
به اصلاح و تكميل آنها مى يردازند. 


نبايد فراموش كنيم كه براى تدوين همين قوانين همء بهره هاى فراوانى از نظامهاى حقوقى الهى و شرايع آسمانى برده اند و نيز 
بايد توجه داشته باشيم كه تمام همٌ و تلاش حقوقدانان و قانونكذاران» صَرف تأمين مصالح دنيوى و اجتماعى شده و مى شود 
و هركز اهتمامى به تأمين مصالح اخروى و كسر و انكسار آنها با مصالح مادّى و دنيوى نداشته و ندارد و اككر مى خواستند اين 
جهت را هم كه مهمترين جهات مسأله است رعايت كنند هركز نمى توانستند به نتيجه قطعى» دست يابند زيرا مصالح مادّى و 


دنيوى را تا حدودى مى توان به وسيله تجارب عملى» تشخيص داد اما مصالح معنوى و اخروىء قابل تجربه حسّى نيست و 
(صفحه )18٠١‏ 
نيز نمى توان آنها را دقيقاً ارزشيابى كرد و در صورت تزاحم با مصالح مادّى و دنيوىء ميزان اهميت هر يكك را باز شناخت. 


با توجه 


به وضع فعلى قوانين بشرى مى توان ميزان كارآيى دانش انسانها را در هزاران يا صدها هزار سال قبل» حدس زد و به اين نتيجه 
قطعى رسيد كه بشر ابتدايى» براى تشخيص راه صحيح زندكى بسيار ناتوائتر از بشر اين عصر بوده است و به فرض اينكه انسان 
اين عصر با استفاده از تجارب هزاران ساله توانسته بود. به نظام حقوقى صحيح و كامل و فراكيرى دست يابد و به فرض اينكه 
جنين نظامى ضامن سعادت ابدى و اخروى هم بود تازه» جاى اين سؤال باقى مى ماند كه رها كردن ميلياردها انسان در طول 


تاريخ و وانهادن ايشان با جهل خودشان, جكونه با حكمت الهى و غرض از آفرينش آنان سازكار است؟! 


حاصل آنكه: هدف از آفرينش انسانها آغاز تا انجام, هنككامى قابل تحقق است كه راه ديكرى وراى حسى و عقل براى 


شناختن حقايق زند كّى و وظايف فردى و كروهىء وجود داشته باشد و آن» جيزى جز راه وحى نخواهد بود. 


ضمناً روشن است كه مقتضاى اين برهان» آن است كه نخستين انسان» ييامبر خدا باشد تا راه صحيح زندكى را به وسيله وحى 


بشناسد و هدف آفرينش در مورد شخص او تحقق يابد و سيس ديككر انسانها بواسطه او هدايت شوند. 
فوايد بعثت انبياء 


انبياء الهى علاوه بر نشان دادن راه صحيح براى تكامل حقيقى انسان» و دريافت وحى وابلاغ آن به مردم, تأثيرات مهم ديكرى 
نيز در تكامل انسانها داشته اند كه مهمترين آنها ازاين قرار است: 


١‏ - بسيارى از مطالب هست كه عقل انسان» توانايى دركك آنها را دارد ولى يا نياز به ككذشت زمان و تجارب فراوان دارد و يا 


دراثر اهتمام افراد به 


امور مادى و غلبه كرايشهاى حيوانى بر ايشان مورد غفلت و فراموشى قرار مى كيرد ويا در اثر بدآموزيها و تبليغات سوءء؛ بر 
توده هاى مردم, ينهان مى ماند. جنين مطالبى نيز به وسيله انبياء» بيان مى كردد و با تذكرات و يادآوريهاى بى در بى» از 
فراموش شدن كلى آنها جل وكيرى بعمل مى آيد و با آموزشهاى صحيح و منطقى» 


)١18١ (صفحه‎ 

جلوى مغالطات و بدآموزيها كرفته مى شود. 

از اينجا نكته ناميده شدن انبياء به «مذكر» و «نذير) و ناميده شدن قرآن كريم به «ذكر) و «تذكره) روشن مى كردد. 
امير مؤمنان (عليه السلام) در مقام بيان حكمتهاى بعثت انبياء مى فرمايد: 


اليش تَأدُوهم ميثاق فطرته. و يذكروهم مَنْسِدَى نغمته و يحتجوا عَلّيهم بالتّبليغ» يعنى خداى متعالء بيامبران خود را بى در بى 
فرستاد تا وفادارى به بيمان فطرت را از مردم بخواهندء و نعمتهاى فراموش شده را به يادشان آورندء و با تبليغ و بيان حقايق» 


اح ركى ان مومتنيق فوامل ترنيت وعرسةى تكاعل الستاةه وجود الكو سوه وتان ات كهااعبيت ان دو ناهد 
روانشناسى به ثبوت رسيده است. انبياء الهى به عنوان انسانهاى كامل و تربيت شدله الهىء اين نقش را به بهترين وجهى ايفاء 
مى كنند و علاوه بر تعليمات و آموزشهاى مختلفء به تربيت و تزكيه مردم نيز مى يردازند و مى دانيم كه در قرآن كريم 


«تعليم و تزكيه) ان ذكر شده و حتى در بعضى از موارد «تزكيه) مقدم بر «تعليم) آمده است. 


“ - يككى ديككر از بركات وجود انبياء در ميان مردم اين است كه در صورت فراهم بودن شرايط لازم رهبرى اجتماعى و 


سياسى و قضايى مردم را به عهده مى كيرند و بديهى 


است كه رهبر معصوم, يكى از بزركترين نعمتهاى الهى براى جامعه مى باشد و به وسيله او جلو بسيارى از نابسامانيهاى 
اجتماعى كرفته مى شود و جامعه از اختلااف و يراكندكى و كجروى نجات مى يابد و به سوى كمال مطلوب رهبرى مى 


0 
(صفحه ؟187١)‏ 
1 حل جند شبهه 
حل جند شبهه 
(صفحه )١180‏ 


ييرامون برهانى كه براى ضرورت بعثت انبياء (عليهم السلام) بيان شده» سؤاللات و شبهاتى مطرح مى شود كه اينكك به ذكر و 


ياسخ آنها مى يردازيم: 
جرا بسيارى از مردمء از هدايت انبياء محروم مانده اند؟ 


١‏ -اكر حكمت الهىء اقتضاى بعثت انبياء براى هدايت همه انسانها را دارد يس جرا همككّى ايشان در يكك منطقه خاص 
جغرافيايى (خاورميانه) مبعوث شده اند و ساير بخشهاى روى زمين از اين نعمتء محروم مانده اند؟ مخصوصاً با توجه به اينكه 
در روزكارهاى ييشين» وسايل ارتباط و تبادل اطلاعات» خيلى محدود بوده و انتقال اخبار از نقطه اى به نقطه ديكر به كندى» 


انجام مى كرفته است و شايد اقوام و مللى بوده اند كه اصلا اطلاعى از دعوت انبياء» بيدا نكرده اند. 


ياسخ اين است كه اولا-ظهور انبياء (عليهم السلام) اختصاص به منطقه خاصى نداشته و آيات كريمه قرآن. دلالت دارد بر 


اينكه هر قوم و امتى ييامبرى داشته اند» جنانكه در آيه (6؟) از سوره فاطر مى فرمايد: 


ا أنه إلآ خلة فيها تذيةة دن آبه 8ن ارسووه فخن ع افرنايدة وز لذ كنا فى كل أله تقولا أن اعْبَدُوا اللَهَ وَ اجْيَشُوا 
الطاغُوتَ» و اككر در قرآن مجيد تنها نام عده معدودى از انبياء عظام (عليهم السلام) برده شده؛ بدين معنى نيست كه تعداد 
ايشان منحصر به همين افراد بوده استء بلكه در خود قرآنء» تصريح شده به اينكه بسيارى از ييامبران بوده اند كه نامى از ايشان 
دراين كتاب شريف به ميان نيامده است. جنانكه در آيه (ع18) از سوره نساء مى فرمايد: 


(صفحه *088) 
او عد َم فصق نقصطهمٌ عَلَء عَليكك). 


ثانياً مقتضاى برهان مزبور اين است كه بايد راهى و راى حس و عقل باشد كه بتوان از آن براى هدايت مردم؛ استفاده 


كرد. اما فعليت يافتن هدايت افراد.» مشروط به دو شرط است: يكى آنكه خودشان بخواهند ازاين نعمت الهى» بهره مند شوند؛ 
دوم آنكه ديكران موانعى براى هدايت آنان فراهم نكنند و محروم ماندن بسيارى از مردم از هدايت انبياء» در اثر سوء اختيار 
خودشان بوده استء جنانكه محروميت بسيارى ديكرء در اثر موانعى بوده كه ديكران در راه كسترش دعوت انبياء به وجود 
آورده بودند و مى دانيم كه ييامبران الهى همواره براى برداشتن اين موانع مى كوشيده اند و با دشمنان خدا و به ويزه زورمندان 
و مستكبران به ستيز بر مى خاسته اند و بسيارى از ايشان در راه ابلاغ رسالت الهى و هدايت مردم» جان خود را فدا كرده اند و 
در مواردى كه ييروان و يارانى يافته اند به جنكك و نبرد نظامى با جباران و ستمكران كه مهمترين عامل ايجاد موانع براى 


ص 


ترش دين خدا بوده اند يرداخته اند. 


نكته قابل توجه اين است كه وي كّى اختيارى بودن حركت تكاملى انسانء ايجاب مى كند كه همه اين جريانات به صورتى 
انجام ياند كه زمينه حسن يا سوء انتخاب براى طرفين حق.و باطل؛ فزاهم باشد مكر اينكه تسلط زورمندان واهل باطل بجابى 
ترسك كت راد هيد بت سك ر انرا كليح تشدوة كنل تو طق ل نذا فقا واتدة اس امو سار نه دكن ارو سورك دان 


متعال از راه هاى غيبى و غيرعادى» طرفداران حق را يارى خواهد فرمود. 


حافيل كح ]| كن شين موائغن ابو سير واه أثيياء لد بود دعوت" ايان يكوش عن جهانياة من 'رسيد وهمكى اذ تعمت مدايت 


الهى به وسيله وحى و نبوتء بهره مند مى شدند. يس كناه محروميت بسيارى از مردم از هدايت انبياء» بككردن كسانى است 


كه لق كيتركن وغوت ابشات 2 كرقهه اندم 
جرا خداى متعال جلو اختلافات و انحرافات را نكرفته است؟ 


١‏ -اكر انبياء براى تتميم شرايط كامل انسانها مبعوث شده اند جرا با وجود ايشان اين همه فساد و انحطاط» يديد آمده و 
اكثريت مردم در اكثر زمانها مبتلى به كفر و عصيان شده اند و حتى بيروان اديان آسمانى نيز به دشمنى و ستيز با يكديكر 
وكايف تددو مكياق شري وبشائماة و إمدانف دري ساحن ١‏ با سكييت الب واقفاء ذالت هداق كعال اسنانت 


ديكرى نيز فراهم كند كه جلو اين فسادها كرفته شود و دست كم. يبروان انبياء به نبرد با 
(صفحه /1ا148) 
يكديكر برنخيزند؟ 


ياسخ اين سؤال از تأمّل در ويزكى اختيارى بودن تكامل انسان» روشن مى شود زيرا جنانكه كفته شد حكمت الهىء اقتضاء 
دارد كه اسباب و شرايط تكامل اختيارى (و نه جبرى) براى انسانها فراهم شود تا كسانى كه بخواهندء بتوانند راه حق را 
بشناسند و با ييمودن آن به كمال و سعادت خودشان برسندء ولى فراهم شدن اسباب و شرايط براى جنين تكاملى بدين معنى 
نيست كه همه انسانها از آنها حسن استفاده كرده لزوماً راه صحيح را بركزينند و به تعبير قرآن كريمء خداى متعال انسانها را در 
شرايط اين جهانى بدين منظورء آفريده است كه ايشان را بيازمايد كه كداميكك نيك وكارترند ١‏ و همجنانكه مكرراً در قرآن 
كريم» تأكيد شده است اكر خداى متعال مى خواست مى توانست همه را به راه راست بدارد و جلو انحراف و كجروى را به 
طون كلى بكيرة الولى عوان مورك زفته ا برائ الحاب:و كرينقر» باقى تمن مالك و رفتان انشانها قاقد ازرش اتسالى م 
شد وغرضن البى از افرنقن اسان مغنان و اتشاركن نققن من كنت 


حاصل آنكه: 


كرايش انسانها به فساد و تبهكارى و كفر و عصيانء مستند به سوء اختيار خودشان است و داشتن قدرت بر جنين رفتارهايى در 
متن آفرينش ايشان ملحوظ است و رسيدن به لوازم و تبعات آنها مقصود بالتَبع مى باشد و هر جند اراده الهى اصالت به تكامل 
انسانها تعلق كرفته است ولى جون متعلق اين اراده مشروط به اختياريت مى باشد سقوط و انحطاط ناشى از سوء اختيار را نفى 
نمى كند و مقتضاى حكمت الهىء اين نيست كه همه انسانها خواه ناخواه در مسير صحيح به حركت در آيند هر جند برخلاف 


ميل و اراده ايشان باشد. 
جرا انبياء داراى امتيازات صنعتى و اقتصادى نبودند؟ 


لاسن تريح ينا | كه كوت البى اللقياء :ود كد اقاتها ها عه زنكير وا عده يتريد كمال و متعاديك يرسك انا مهقو ا 
نبود كه خداى متعال» اسرار طبيعت را به وسيله وحىء بر 


.١‏ ر. كك: آيات 27 از سوره هودء و (7) از سوره كهفء و (5) از سوره ملكك, و (68) از سوره مائده؛ و (1298) از سوره انعام. 


؟. ر. كث: آيات (8"#, .3٠1/‏ 11/0117 178) از سوره انعام؛ (44) از سوره يونسء (118) از سوره هود, (94 و 98) از سوره 


نحل» (6) از سوره شورىء (735) از سوره شعراءء و (5017) از سوره بقره. 
(صفحه )١188‏ 


مردم مكشوف سازد تا با بهره كيرى از انواع نعمتها بتوانند به سير تكاملى خودشان شتاب بخشند؟ جنانكه كشف بسيارى از 
نيروهاى طبيعى در جند قرن اخير و اختراع اسباب و وسايل زندكى» تأثير شكرفى در يبشرفت تمدن داشته و آثار مطلوبى را در 
حفظ سلامتى و مبارزه با امراض و نيز تبادل اطلاعات و توسعه ارتباطات 


و مانند آنها به ارمغان آورده است. بديهى است اكر انبياء با ارائه علوم و صنايع شكفت انككيز و فراهم كردن وسايل آسايشء به 


مردم كمكك مى كردند مى توانستند بر نفوذ اجتماعى و قدرت سياسى خودشان بيفزايند و بهتر به اهدافشان برسند. 


ياسخ اين است كه نياز اصلى به وجود وحى و نبوت»؛ در امورى است كه بشر با ابزار و شناختهاى عادى نتواند به آنها يى ببرد 
ودر صورت جهل به آنهاء نتواند جهت حركت خود را به سوى كمال حقيقى» تعبين كند و در مسير آنء كام بردارد. به ديكر 
سخن: وظيفه اصلى انبياء (عليهم السلام) اين است كه انسانها را در جهت دادن به زندكى و حركت تكاملىء يارى دهند تا 
بتوانند در هر شرايطى وظيفه خود را بشناسند و نيروهايشان را در راه رسيدن به هدف مطلوب بكار بككيرند» خواه مردمى 
بيابانكرد و جادرنشين باشند و خواه مردمى اقيانوس يما و فضانورد» ارزشهاى اصيل انسانى را بشناسند و بدانند جه وظايفى در 
مورد يرستش خداى متعال و درباره فردفرد خودشان و نيز نسبت به همنوعان و ساير آفريد كان دارند تا با انجام دادن آنها به 
كمال و سعادت حقيقى و ابدىء نائل كردند» اما اختلاف استعدادها و امكانات طبيعى و صنعتى» جه در زمان واحد و جه در 
زمانهاى مختلف. امرى است كه بر طبق اسباب و علل خاصى يديد مى آيد و نقش تعيين كننده اى در تكامل حقيقى و 
سرنوشت ابدى ندارد جنانكه يبشرفتهاى علمى و صنعتى امروز كه موجب كسترش وو افزايش بهره هاى مادى و دنيوى شده.؛ 


تناسب معكوس داشته است. 


حاصل آنكه: مقتضاى حكمت الهى اين است كه انسانها بتوانند با بهره كيرى از نعمتهاى مادىء به زند كى دنيوى خودشان 
ادامه دهند و با بهره كيرى از عقل و وحى. جهت حركت خود را به سوى كمال حقيقى و سعادت ابدىء تعيين كنند, اما 
اختلاف در توانشهاى بدنى و روحى و نيز اختلاف در شرايط طبيعى و اجتماعى و همجنين اختلاف در بهره مندى از علوم و 
صنايع» تابع اسباب و شرايط تكوينى خاصى است كه بر طبق نظام على و معلولى» يديد مى آيد و اين 


)١89 (صفحه‎ 


اختلافات» نقش تعيين كننده اى در سرنوشت ابدى انسانها ندارد و جه بسا فردى يا كروهى كه به ساده ترين وجهى زندكَى 
كرده و از حداقل نعمتهاى مادى و دنيوى» بهره مند شده و در عين حالء به درجات والايى از كمال و سعادت. نائل كشته 
است و جه بسا فرد يا كروهى كه از يبشرفته ترين صنايع و علوم و بهترين وسايل زندكى» برخوردار بوده و در اثر ناسياسى و 


غرور واستكبار و ستم به ديكران در يست ترين دركاتٍ شقاوت» سقوط كرده است. 


البته انبياء الهى غير از انجام وظيفه اصلى يعنى هدايت بشر بسوى كمال و سعادت حقيقى و ابدى كمكهاى فراوانى به بهتر 
زيستن مردم در همين زندكَى دنيا كرده اند و هر جا حكمت الهىء اقتضاء داشته تا حدودى يرده از حقايق ناشناخته و اسرار 
طبيعت برداشته اند و به ييشرفت تمدن بشر كمكك كرهده اند جنانكه نمونه هاى اين كونه كمكها را در زندكّى حضرات داود و 


سليمان و ذوالقرنين (عليهم السلام) مى توان يافت ١‏ ويا دراداره جامعه و خسن تدبير امور تلاشهايى 


انجام داده اند جنانكه حضرت يوسف (عليه السلام) در سرزمين مصرء انجام داد ؟ ولى همه اينها خدماتى زائد بر وظيفه اصلى 


ايشان بوده سياد 


و اما درباره اينكه جرا انبياء الهى براى بيشبرد مقاصدشان از قدرت صتعتى و اقتصادى و نظامى» استفاده نكردند بايد كفت: 
هدف انبياء (عليهم السلام) همآن كونه كه بارها كفته شد فراهم كردن زمينه براى انتخاب 1 كاهانه و آزادانه بوده است و اكر 
مى خواستند با توم به قدرتهاى غيرعادىء قيام كنند رشد معنوى و تكامل آزادانه براى انسانها حاصل نمى شد بلكه مردم 


اميرمؤمنان (عليه السلام) در اين باره مى فرمايد: 


«اككر خداى متعال مى خواست هتككامى كه بيامبران را برمى انكيخت كنجينه هاى زر و سيم و معادن كوهرهاى ناب و باغ و 
بستانهاى يرميوه را در اختيار ايشان قرار مى داد و يرند كان هوا و جرند كان زمين را به خدمت ايشان مى كماشت و اكر جنين 


مى كرد زمينه 





.١‏ ر. كك: سوره انبياء: آيه 1/8 - الى سوره كهئ: آيه 87 -/[9» سوره سباً: آيه 2139-٠‏ لازم به تذكر است كه بر حسب جند 


روايت ذوالقرنين ييامبر نبوده بلكه از اولياء خدا بوده است. 
". ر. كك: سوره يوسفء آيه 00. 

)١95١ (صفحه‎ 

آزمايش و ياداش از بين مى رفت. 


اكد اغوانيت ناميران تندوى حفت تانق عر شكية ابذروق ملك وساطقي عطا م كرف كلد يكران از 
روى ترس يا طمع» تسليم ايشان شوند و دست از كردنكشى و بزركى فروشى بردارند و در آن صورت, انككيزه ها و ارزشها 


همسان مى شد ولى خداى متعال جنين خواسته است كه ييروى 


از ييامبران و تصديق كتابهاى او و كرنش و فروتنى و تسليم مردمء تنها با انكّيزه الهى و بدون شائبه باشد. هر قدر بلا و 


آزمايشء بزركتر باشد ياداش و ثواب الهى فراوانتر و افزونتر خواهد بود) .١‏ 


البته هنكامى كه مردمى با ميل و رغبت و با كزينش آزاد به دين حق كرويدند و جامعه اى الهى و خدايسند تشكيل دادند 
استفاده از انواع قدرتها در راه بيشبرد اهداف الهى به ويزه براى سركوبى تجاو زكرا و دقاع از .حقوق مؤمتاق» مطلوب خواهد 
بود جنانكه نمونه آن در حكومت حضرت سليمان (عليه السلام) ملاحظه مى شود 3 


©" عصمت انبياء 
ضرورت مصونيت وحى 
(صفحه )١9*‏ 


بعد از آنكه ضرورت وحى به عنوان راه ديكرى براى دستيابى به شناختهاى لا-زم؛ و جبران نارسايى حس و عقل انسانى, به 


ثبوت رسيد مسأله ديكرى مطرح مى شود و آن اين است: 


نا ديد اكه افر اةضاذى الساة مسفتيما الاانى وشيله كاحت وير مقن تمن تنك القع هرو لاقنت قريانةا وني المى.زا 
ندارند و ناجار بيام الهى به وسيله افراد خاصى (ييامبران) بايد به ايشان ابلاغ شود جه ضمانتى براى صححت جنين ييامى دارد و 
از كجا مى توان مطمئن شد كه شخص بيامبر» وحى الهى را درست دريافت كرده و آن را درست به مردم رسانده است و نيز 
اكر واسطه اى بين خدا و ييامبر» وجود داشته؛ او نيز رسالت خود را به طور صحيح انجام داده است؟ زيرا راه وحى» در صورتى 
كارآيى لازم را دارد» و مى تواند نارسايى دانش بشرى را جبران كند كه از مرحله صدور تا مرحله وصول به مردم, از هر كونه 


تحريف و دستبرد عمدى و سهوىء مصون باشد و كرنه با 


وجود احتمال سهو و نسيان در واسطه يا وسائط» يا تصرف عمدى در مفاد آن» باب احتمال خطاء و نادرستى در ييام واصل به 
مردم» باز مى شود و موجب سلم اعتماد از آن مى كردد. يس از ١‏ جه راهى مى توان اطمينان يافت كه وحى الهى به طور 


صحيح و سالم به دست مردم مى رسد؟ 
بديهى است هنكامى كه حقيقت وحىء بر مردم مجهول باشد و استعداد دريافت و آكاهى 


.١‏ قرآن كريم در اين باره مى فرمايد: «وَ ما كان اللَهُ لِيطلَِكم عَلَى الْعَيب وَ لكنّ الله يِجَتَبى مِنْ رُسْلِهِ مَنْ يشاء». سوره آل 


عمرانء آيه .١1/4‏ 
(صفحه )١98‏ 


از آن را نداشته باشند راهى براى كنترل و نظارت بر درستى كار وسائط نخواهند داشت و تنها در صورتى كه محتواى ييامى 
مخالف احكام يقينى عقل باشد خواهند فهميد كه خللى در آن» وجود ندارد. مثلا اكر كسى ادعا كرد كه از طرف خدا به او 
وحى شده كه اجتماع نقيضين جايز يا واجب است يا (العياذ بالله) تعدّد يا تركيب يا زوال» در ذات الهى راه دارد مى توان به 
كمكك حكم يقينى عقل به بطلان جنين مطالبى كذب ادعا وى را اثبات كرد اما نياز اصلى به وحىء در مسائلى است كه عقل» 
راهى براى اثبات يا نفى آنها ندارد و نمى تواند با ارزيابى مفاد و محتواى ييام» صححت و سقم آن را تشخيص دهد. در جنين 


مواردى از جه راهى مى توان صبحت محتواى وحى و مصونيت آن رااز تصرف عمدى يا سهوى وسائطء اثبات كرد؟ 


جواب اين است: همآن كونه كه عقل» با توجه به حكمت الهى طبق برهانى كه در درس بيست و دوم بيان شد درمى 


يابد كه بايد راه ديكرى براى شناختن حقايق و وظايف عملىء وجود داشته باشد هر جند از حقيقت و كنه آن راه» آ كاه نباشد 
به همين ترتيب درك مى كند كه مقتضاى حكمت الهى اين است كه ييامهاى او سالم و دست نخورده به دست مردم برسد و 
كرنه نقَضٍ غرض خواهد شد. 

به ديكر سخن: بعد از آنكه معلوم شد كه بايد ييامهاى الهى با يكك يا جند واسطه به مردم برسد تا زمينه تكامل اختيارى انسانها 
فراهم شود و هدف الهى از آفرينش بشر تحقق يابد با استناد به صفات كماليه الهى ثابت مى شود كه اين ييامها مصون از 
تصرفات عمدى و سهوى خواهد بود. زيرا اكر خداى متعال نخواهد كه بيامهايش به طور صحيح به بندكانش برسد خلاف 
حكمت خواهد بود واراده حكيمانه الهى» آن را نفى مى كند, و اككر خدا نداند كه ييام خود را از جه راهى و به وسيله جه 
كسانى بفرستد كه سالم به بندكانش برسد با علم نامتناهى او منافات خواهد داشت,ء و اكر نتواند وسايط شايسته اى را بركزيند 


وايشان رااز هجوم شياطين» حفظ كند با قدرت نامحدود او سازكار نخواهد بود. 


يس با توجه به اينكه خداى متعال» عالم به همه جيز است نمى توان احتمال داد كه واسطه اى را بركزيده كه از خطاكاريهاى 


او آكاه نبوده است .١‏ و با توجه به قدرت نامحدود الهى نمى توان 
.١‏ قرآن كريم در اين باره مى فرمايد: «اللَهُ أعْلّمُ حيتٌ يِجْعَلٌ رسالته». سوره انعام» آيه *1. 
(صفحه )١90‏ 


احتمال داد كه نتوانسته است وحى خودرا از دستبرد شياطين و تأثير عوامل سهو نسيان» حفظ كند ١‏ جنانكه با توجه به حكمت 


الهى نمى توان 


خود را سالم ودست نخورده به بندكانش برساند و بدين ترتيب؛ مصونيت وحى با برهان عقلى» ثابت مى شود. 


با اين بيان» مصونيت فرشته يا فرشتككان وحى و نيز مصونيت ييامبران در مقام دريافت وحىء و همجنين عصمت آنان از خيانت 
عمدى يا سهو و نسيان در مقام ابلاغ يبام الهى» به اثبات مى رسد. 


وازاينجا نكته تأكيدات قرآن كريم بر امين بودن فرشته وحى و نيرومندى وى بر حفظ امانت الهى و دفع تصرفات شياطين و 
امين بودن ييامبران و به طور كلى تأكيد بر حراست وحى تا هنكام رسيدن به مردم» روشن مى شود ". 

ساير موارد عصمت 

عصمتى كه براساس برهان مزبورء براى فرشتككان و انبياء (عليهم السلام) ثابت مى شود اختصاص به تلقى و ابلاغ وحى دارد» 
ليكن موارد ديكرى براى عصمت هست كه با اين برهان» ثابت نمى شود و آنها را مى توان به سه دسته؛ تقسيم كرد: يكك 
دسته» مربوط به عصمت فرشتكان استء و دسته ديكر مربوط به عصمت بيامبران» و دسته سوم مربوط به عصمت بعضى ديكر 
از انسانها مانند ائمه معصومين (عليهم السلام) و حضرت مريم و حضرت فاطمه زهراء (سلام الله عليهما). 


در مورد عصمت فرشتككان در غير تلقى و ابلاغ وحىء دو مسأله را مى توان مطرح ساخت: 


.١‏ قرآن مجيد در اين باره مى فرمايد: اعالم لعب قلا طهر على ييه أحداً. إلا من اذتضى مِنْ رَسُول فَإنَّهُ يش لكك مِنْ بين يديه 
3ع خلنه وضدا. لعل أن كد أطقوا وتنالات رثهة و أحاطاينما لذبية و خضي كا كن 


عَدَّداً). 
سوره جن, آيه 578 -18. 
سوره انفال؛ آيه ”ع 


1 سوره شعراء: آيه 091 سوره تكوير: آيه 3١‏ سوره اعراف: آيه 37 سوره شعراء: آيات /07 23١‏ لخك رج ل#رفناة ١707‏ سوره 


دخان: آيه 18 سوره تكوير: آيه ٠‏ سوره نجم: آيه ه سوره الحاقه: ايه عع - لاع, سوره جن: آ يه م1 
(صفحه 198) 


يكى عصمت فرشتكان وحى در آنجه مربوط به دريافت و رساندن وحى نيستء و ديكرى عصمت ساير فرشتكان كه ارتباطى 


با موضوع وحى ندارند مانند م وكلين ارزاق و كتابت اعمال و قبض ارواح و ... 


درباره عصمت انبياء در آنجه مربوط به رسالتشان نيست نيز دو مسأله» مطرح است: يكى عصمت بيامبران از كناه و عصيان 


عملاى: وا ذيكرى عغصمتة ابشان از سهو و تسان»غيق :اين .دو مسأله را ذربارةه غير اثبياة تيز مى تان مورزد بحت قرا 'ذاد: 


اما مسائل مربوط به عصمت فرشتكان در غير تلقى و ابلاغ وحىء در صورتى به وسيله برهان عقلى» قابل حل است كه ماهيت 
ملائكه. شناخته شود. ولى بحث درباره ماهيت ايشان نه آسان است و نه متناسب با مباحث اين بخش. از اين روى تنها به ذكر 
دو آيه شريفه از قرآن كريم كه دلالت بر عصمت ملالئكه دارد بسنده مى كنى: يكى آيه (31) از سوره انبياء است كه مى 
فرمايد: «رَلّْ عِبادٌ مُكرَمُونَ. لا يش بِقُوئهُ ِالْقَوْلٍ وَ هُمْ بأَمرِهِ يعْمَلُونَ و ديكرى آيه (9) از سوره تحريم است كه مى فرمايد: «لا 
بغضوة الله ما أمرَهع و يفعلوت ما يؤَْوُونه ابن دو آيه بصراحت,. دلالت دارند بر اينكه ملائكه. بندكانى ارجمندند كه تنها به 


فرمان 


الهى كارشان را انجام مى دهند و هركز از فرمان او سربيجى نمى كنندء هر جند عموميت آيات»؛ نسبت به همه فرشتكان, قابل 


وافا عفث درباره عضصمة عقي ال السانهاى ف كر (غير از ياغيراق) نا قاضق انافك ساسم اسكو از اده عييك كل انتجا نه 
مسائل مربوط به عصمت يبامبران مى يردازيم هر جند بعضى از اين مسائل را تنها به وسيله دلايل نقلى و تععبدى مى توان حل 
كرد و على القاعده مى بايست بعد از اثبات حجيت كتاب و سنتء. مطرح شود ولى براى رعايت تناسب بين موضوعات مسائل» 
آنها را در همين جا مورد بحث قرار مى دهيم و حجيت كتاب و سنت را به عنوان اصل موضوع مى يذيريم تا در جاى خودش 


عصمت ييامبران 


وربارة أيلكه يياهران خاجة اثدازهة عضو از اركاب كتاهان سهد ين طوابق تسليى اعدلاق اسث: شيعيان ا#اعشرئق 


معتقدند كه ييامبران از آغاز تولد تا يايان عمرء از همه 
(صفحه )١91/‏ 


كناهان» اعم از كبيره و صغيره» معصومند و حتى از روى سهو نسيان هم كناهى از ايشان سر نمى زند» ولى بعضى از طوايف 
ديكر. عصمت انبياء را تنها از كبائر مى دانند» و بعضى ديكر از هنكام بلوغ» و برخى از هنكام نبوت و از بعضى از طوايف اهل 
بوث العقو دو مقن از اها تحدية) شل ده كداابانا مذكر ععيمت اباد عد اندبو صنتندوى عر كنافي را ال ابقان حص دن 


زمان نبوت و به صورت عمدى هم ممكن ينداشته اند. 


بيش از آنكه منظور از معصوم بودن بيامبران يا بعضى ديكر از انسانها تنها عدم ارتكاب كناه نيستء زيرا ممككن است يكك فرد 


عادى هم مرتكب كناهى نشود مخصوصاً اكر عمرش 


كو كا عاش 


بلكه منظور اين است كه شخص. داراى مَلكه نفسانى نيرومندى باشد كه در سخت ترين شرايط هم او رااز ارتكاب كنا 
بازدارد ملّكه اى كه از آكاهى كامل و دائم به زشتى كناه و اراده قوى بر مهار كردن تمايلاءت نفسانى» حاصل مى كردد و 
جون جنين ملّكه اى با عنايت خاص الهىء تحقق مى يابد فاعليت آن, به خداى متعال نسبت داده مى شود و كرنه» جنان نيست 
كه خداى متعال؛ انسان معصوم را جبراً از كناه» باز دارد و اختيار را از او سلب كند. عصمت كسانى كه داراى مناصب الهى 
مانند نبوت و امامت هستند و به معناى ديكرى نيز به يروردكار» نسبت داده مى شود و آن اينكه او مصونيت آنان را تضمين 


كرده الست 


شريعت خود وى و براى شخص او جايز است و در شريعت قبلى حرام بوده؛ يا بعداً حرام مى شود خدشه دار نمى كردد. 


و نكته سوم آنكه: منظور از «كناه) كه شخص معصوم., مصونيت از ارتكاب آن دارد عملى است كه در لسان فقه «حرام» ناميده 
مى شود و همجنين ترك عملى كه در لسان فقه «واجب)» شمرده مى شود. اما وازه «كناه» و معادلهاى آنء مانند «ذنب» و 


«عصيان» كاربرد وسيعترى دارد كه شامل «تركك اولى» هم مى شود و انجام دادن جنين كناهانى منافات با عصمت ندارد. 
(صفحه )١198‏ 

دلايل عصمت انبياء 

مقدّمه 

)5١١ (صفحه‎ 


اعتقاد به عصمت انبياء (عليهم السلام) از كناهان عمدى و 


سهوى, يكى از عقايد قطعى و معروف شيعه است كه ائمه اطهار (عليهم السلام) آن را به بيروانشان تعليم داده اند و با بيانات 
كوناكونى به احتجاج با مخالفان يرداخته اند و يكى از معروفترين احتجاجات ايشان در اين زمينه احتجاج حضرت رضا 


واما نفى سهو و نسيان از ايشان در امور مباح و عادى كمابيش مورد اختلاف» واقع شده و ظاهر روايات منقول از اهل بيت 
(عليهم السلام) هم خالى از اخقلاق نيست وتحقيق درباره آنها نياز يه مجالى كسترده تر داره و بهرخال» نمى توان آن را يكلى 
از اعتقادات ضرورى قلمداد كرد. 


واما دلايلى كه براى عصمت انبياء (عليهم السلام) آورده شده به دو دسته تقسيم مى شود: يكى دلايل عقلى؛ و ديكرى دلايل 
قلى. 


هر جند بيشترين اعتماد؛ بر دلايل نقلى است. ما در اينجا به ذكر دو دليل عقلى» مبادرت ميورزيم و سيس به ذكر بعضى از 


دلابل عقلى بر عصمت انبياء 


(صفحه )٠١7”‏ 
اتسانها فين فرفده اسث و انشان در سقيقة» تما هد كان الوى كن فيان شر هسفن كد بايه فيكراة راي واه راسك هدابت 
كنند. حال اكر جنين نمايند كانى و سفيرانى ياى بند به دستورات الهى نباشند و خودشان بر خلاف محتواى رسالتشان عمل 


كنند مردمء رفتار ايشان را بيانى مناقض با كفتارشان تلقى مى كنند و ديكر به كفتارشان هم اعتماد لازم را بيدا نمى كنند؛ و 


در نتيجه» هدف از بعثت 


ايشان به طور كاملء تحقق نخواهد يافت. يس حكمت و لطف الهى اقتضاء دارد كه يبامبران» افرادى ياكك و معصوم از كناه 
باشند و حتى كار ناشايسته اى از روى سهو و نسيان هم از ايشان سر نزند تا مردم» كمان نكنند كه ادعاى سهو و نسيان را بهانه 


اى براى ارتكاب كناه» قرار داده اند. 


دومين دليل عقلى بر عصمت انبياء (عليهم السلام) اين است كه ايشان علاوه بر اينكه موظفند محتواى وحى و رسالت خود به 
مردمء ابلاغ كنند و راه راست را به ايشان نشان دهند همجنين وظيفه دارند كه به تزكيه و تربيت مردم بيردازند و افراد مستعد را 
تا آخرين مرحله كمال انسانى برسانند. به ديكر سخن: ايشان علاوه بر وظيفه تعليم و راهنمايى» وظيفه تربيت و راهبرى را نيز به 
عهده دارند آن هم تربيتى همككانى كه شامل مستعدترين و برجسته ترين افراد جامعه نيز مى شود و جنين مقامى در خور 
كسانى است كه خودشان به عاليترين مدارج كمال انسانى رسيده باشند و داراى كاملترين ملكات نفسانى (ملكه عصمت) 


باشند. 


افزو ف ير اي اساسا تقش وفشان هربى ذواثريت ديكزان سسدى فيكت ازثققن كثفار اوسة و كسى كداز نظر وشاوة نقضها و 
كمبودهايى داشته باشد كفتارش هم تأثير مطلوب را نمى بخشد. يس هنككامى هدف الهى از بعثت بيامبران به عنوان مربيان 


جامعه. به طور كامل تحقق مى يابد كه ايشان از هر كونه لغزشى در كفتار و كردارشان مصون باشند. 
دلايل نقلى بر عصمت انبياء 


١‏ - قرآن كريمء كروهى از انسانها را مُخْلَص ١‏ (- خالص شده براى خدا) ناميده است كه 


.١‏ بايد توجه داشت كه مخلّص (به فتح لام) غير از مخلص (به كسر لام) است 


واولى دلالت دارد براينكه خدا شخص را خالص كرده استء و معناى دومى اين است كه شخص اعمالش را با اخلاص انجام 


مى دهد. 


)5٠١* (صفحه‎ 


ابليس هم طمعى در كمراه كردن ايشان نداشته و ندارد اراح كدي روات عرزل كوا برا اكطواة كيد 

بمخلصحيق زا اتنا كاده اسك مسانكه ادر نوكاو ار سوو من اقول ومن قرماضد: اقالَ فعزّتك لأَعْوِينُ أَجْمَعِين. 
لل عبادك مِنْهٌمُ #المخاك ين) و بى شككء طمع نداشتن ابليس در كمراهى ايشان بخاطر مصونيتى است كه از كمراهى و 
آلودكى دارند و كرنه دشمنى وى شامل ايشان هم مى شود و در صورتى كه امكان مى داشت هركز دست از كمراه كردن 


امشان زوجي داق 


بنابراين» عنوان «مُخلص) مساوى با «معصوم) خواهد بود وهر جند دليلى بر اختصاص اين صفت به انبياء (عليهم السلام) نداريم 
ولى بدون ترديد» شامل ايشان هم مى شودء جنانكه قرآن كريم تعدادى از انبياء رااز مخلصين شمرده و از جمله در آيه (50 و 


)از سوره ص مى فرمايد: 


«وَ اذكز عِبادّنا إِبْراهِيمَ وَ إش حاق وَ يعقوت أولخ .الا دف و الاتضار. نا أخْلَض ناه بخالِصّه ذكرى الدّار) و در آيه (01) از سوره 
مردم مى فرمايد: «وَ اذكو فِى الكتاب مُوسى إِنَّهَ كانَ مُخُلصاً وَ كان رَسُولا نيا و نيز علت مصونيت حضرت يوسف (ع) را كه 


كو سيكت ارين الوا يظ ارشع قرا كر قتدييوه كلمن وود وهل :د افسعه ورك 401[ )سروه اوس سومان 
«كذلك لِتَصْرف عَنْهُ الشُوءَ وَ الْمَحْسْاء إِنَّهُ مِنْ عِبادِنًا المخلصين). 


ا نساء مى فرمايد: «وَ ما أَرْسَلْنا مِنْ رَسُول إلأ ليطا بدن الله» و اطاعت مطلق از ايشان در صورتى صحيح است كه در 
واستاق اطاضك كوا باد و تروف 31 آثاة متافاق با اطاعة ]قل خداى متعال للاشححه باشو كت افره لاضف مظلق إن راض 


متعال و اطاغك مطلق از كساقى كه دو عدر خطاو اندرا راشين مون تاقفن جواهدابود: 


* - قرآن كريمء مناصب الهى را اختصاص به كسانى داده است كه آلوده به «ظلم) نباشند و در ياسخ حضرت ابراهيم (ع) كه 


منصب امامت را براى فرزندانش درخواست كرده بود 
(صفحه 0٠١6‏ 


مى فرمايد: «لا ينال عَهْدِى الظَالِمين) »١‏ و مى دانيم كه هر كناهى دست كم ظلم به نفس مى باشد و هر كنهكارى در عرف 
قرآن كريم «ظالم» ناميده مى شود يس ييامبران يعنى صاحبان منصب الهى نبوت و رسالت هم منزه از هر كونه ظلم و كناهى 


از آيات ديكر و نيز از روايات فراوانى مى توان عصمت انبياء (عليهم السلام) را استفاده كرد كه از يرداختن به آنها صرف نظر 


فى كليو 
راز عصمت انبياء 


در يايان اين درس» مناسب است اشاره اى به راز عصمت انبياء (عليهم السلام) داشته باشيم. اما راز مصونيت ايشان در مقام 
دريافت وحى اين اضف 46 اساسا اداركك وحى از قبيل ادراكات خطابردار نيست و كسى كه استعداد دريافت آن را داشته باشد 
وحن ركه مق علقي مى شر حورا أن زايا وبي #ندده خواء فرشفه اعرواسط اشن باخاشك اهدده من كلد و 


امكان ندارد كه كيرنده وحىء دجار ترديد شود كه آيا وحى را دريافت داشته يا نه ويا جه كسى به او وحى كرده است 


وباامقاة و محتواى آن عسة واكر ذرازة ائى از داستاتهاى ساختكى امذاماسث كه يباميزئ :در تاميرق خودكن شكف كرد 
يا مفاد وحى را دركك نكرد يا وحى كننده را نشناخت كذب محض است و جنين اباطيلى شبيه آن است كه كفته شود كسى 


در وجود خودش يا در امور حضورى و وجدانيش شكك كرده است!! 


اى داردء و آن اين استث: 


عوامل مختلفى برانكيخته مى شود و شخص به كمكك علوم و ادراكات كوناكونى راه رسيدن به هدف مطلوب را تشخيص مى 


دهد و اقدام به كارى متناسب با آن مى كند و در صورتى كه ميلهاى متعارض و كششهاى متزاحمى وجود داشته باشد سعى 





.١‏ سوره بقره» آيه ع7 
'. قرآن كريم در اين باره مى فرمايد: «ما كذَّبَ الْفْوْادٌ ما رَأى). سوره نجم, آيه ١١‏ 
(صقته 0 


مى: كلد بهترية:و ارزئده تزين آنهانوا تشخيص ء ذهك و انرا بر كرينة. ولى كاهى دراثر تارسائى ذاتفى» :كر ارزياى :و تشخيض 
بهتر» اشتباه مى كند يا غفلت از امر برتر يا عادت و انس به امر يست ترء موجب سوء كزينش مى شود و مجالى براى انديشه 


صحيح وانتخاب اصلح. باقى نمى ماند. 


هر قد ن امعان حقاق نهد شاسك وانسدت نه انها كاهو توجه يشتر'و زئله ترو يابدارترق فاشحة باشد وادير ازادة 


نيرومندترى بر مهار كردن تمايلات و هيجانات درونيش 


داشته باشد حسن انتخاب بيشترى خواهد داشت و از لغزشها و كجرويها بيشتر در امان خواهد بود. 


وبه همين جهت است كه افراد مستعد با برخوردارى از دانش و بينش لازم و بهره مندى از تربيت صحيح. مراتب مختلفى را از 
كمال و فضيلت به دست مى آورند تا آنجا كه به مرز عصمت.ه نزديكك مى شوند و حتى خيال كناه و كار زشت را هم در سر 


نمى يرورانند جنانكه هيج فرد عاقلى به فكر نوشيدن داروهاى سمى و كشنده يا خوردن مواد يليد و كنديده نمى افتد. 


اكنون اكر فرض كنيم كه استعداد فردى براى شناختن حقايق در نهايت شدت باشد و نيز صفاى روح دلش در حد اعلا باشد و 
به تعبير قرآن كريم همانند روغن زيتون خالص و زلال و آماده احتراقى باشد كه كويى خودبخود و بدون نياز به تماس با 
آتشى در حال شعله ور شدن است. «يكادٌ زَينّها يضدىء وَ لَوْ لَمْ تَمْس سه نار؛ و بخاطر همين استعداد قوى و صفاى ذاتى» تحت 
تربيت الهى قرار كيرد و به وسيله روح القدس تأييد شود جنين فردى با سرعت غيرقابل وصفى مدارج كمال را طى خواهد كرد 
و ره صد ساله را يكك شبه خواهد ييمود و حتى در دوران طفوليت بلكه در شكم مادر هم بر ديكران برترى خواهد يافت. براى 
جنين فردىء بدى و زشتى همه كناهان همانقدر روشن است كه زيان نوشيدن زهرء و زشتى اشياء يليد و آلوده براى ديكران» و 
همآن كونه كه اجتناب افراد عادى از جنين كارهايى جنبه جبرى ندارد اجتناب معصوم از كناهان هم به هيج وجه منافاتى با 


اختيار وى نخواهد داشت. 
(صفحه )5٠١8‏ 
ع1 حل جند شبهه 

اشاره 

)5١9 (صفحه‎ 


ييرامون 


عصمت انبياء (عليهم السلام) شبهاتى مطرح شده اينكك به ذكر و ياسخ آنها مى يردازيم: 
معصوم جه استحقاقى براى ياداش دارد؟ 


١‏ - نخستين شبهه اين است كه اككر خداى متعال انبياء را از ارتكاب كناهان» مصون و معصوم داشته و لازمه آن» ضمانت انجام 
دادن وظايف هم هست در اين صورت. امتياز اختيارى براى ايشان ثابت نمى شود و استحقاق ياداشى براى انجام وظايف و 


اجتناب از كناهان نخواهند داشت. زيرا اكر خدال متعال هر شخص ديكّرى را هم معصوم قرار مى داد مانند ايشان مى بود. 


ياسخ اين شبهه از بيانات كذشته به دست مى آيد و حاصل اين است كه معصوم بودن به معناى مجبور بودن بر انجام وظايف و 
تركك كناهان نيست جنانكه در درس كذشته روشن شد و خدا را عاصم و حافظ دانستن براى معصومين نيز به معناى نفى 
استناد كارهاى اختيارى به خود ايشان نمى باشد زيرا هر جند همه يديده ها در نهايت» مستند به اراده تكوينى الهى است 
جنانكه توضيح خاصى از سوى خداى متعال» وجود داشته باشد استناد كار به او وجه مضاعفى خواهد داشت ولى اراده الهى 


در طول اراده انسان است نه در عرض آن و نه به عنوان جانشينى براى اراده وى. 


اما عنايت خاص الهى نسبت به معصومين مانند ديكر اسباب و شرايط و امكانات ويه اى كه براى افراد خاصى فراهم مى شود 
كر ليق اشان وا مك كر ع كنن و سميشاتكه ادا 


)5٠٠١ (صفحه‎ 


كارشان افزايش مى يابد كيفر مخالفت را نيز افزايش مى دهد و بدين ترتيب» تعادل بين ياداش و كيفر برقرار مى كردد هر 
جند شخص معصوم با سن اختيار خودش استحقاق كيفرى بيدا نخواهد كرد. نظير اين تعادل را در مورد همه كسانى كه از 


نعمت ويؤزه اى برخوردار 


هستند مى توان ملاحظه كرد جنانكه علماء و وابستكان به خاندان بيامبر اكرم (ص) ١‏ داراى مسئوليت حساستر و سنكين ترى 
تسد و همان كونه كه ياداش اعمال ليكشاة يشتراسف كبفر كناعاتشان (بدفرضن اوتكاب) اقزوثر هن باشند: ؟ ز يدا عمية 


جهت است كه هر كس مقام معنوى بالاتر داشته باشد خطر سقوطش بيشتر و بيم هراسش از لغزشء زيادتر است. 
جرا معصومين اقرار به كناه مى كرده اند؟ 


ب شبية ديك الك برحسب آنجه از دعاها و مناجاتهاى انبياء و ساير معصومين (عليهم السلام) نقل شده. ايشان خودشان را 
كنهكار مى دانسته اند و از كناهانشان استغفار مى كرده اند و با وجود جنين اقرارها و اعترافاتى حكونه مى توان آنان را 


ياسخ اين است كه حضرات معصومين (عليهم الصلاه و السلام) كه با اختللاف درجات»ء در اوج كمال و قرب الهى قرار داشتند 
براى خودشان وظايفى فوق وظايف ديكران قائل بودند و بلكه هر كونه توجهى به غير معبود و محبوبشان را كناهى عظيم مى 
شمردند وازاين روى در مقام عذرخواهى واستغفار برمى آمدند و قبلا كفته شد كه منظور از عصمت انبياء» مصون بودن از 
هر كارى كه بتوان به وجهى آن را كناه ناميد بلكه منظورء مصونيت ايشان از مخالفت با تكاليف الزامى واز ارتكاب محرمات 
فقهى است. 

تصرف شيطان در مورد انبياء جكونه با عصمت ايشان سازكار است؟ 

* - شبهه سوم آنكه: در يكى از استدلالات قرآنى براى عصمت انبياء (عليهم السلام) آمده است كه ايشانء از «مُخْلّصين) 
هسنتد و شيطان را طمعى در آنان نيست در صورتى كه در خود قرآن كريم تصرفاتى براى شيطان در مورد انبياء (عليهم 
السلام) ذكر شده است: از جمله در آيه (731) از سوره اعراف مى فرمايد: بايى 51 لأد يلوئكم القّطَانُ كما أخرج ابؤيكد 
مِنَ الْجَنّه كه فريفتن حضرت آدم و حوّاء ودر نتيجه. بيرون كردن ايشان از بهشت را به شيطان» نسبت مى دهده و در آيه 


(81) از سوره ص از قول حضرت ايوب (عليه السلام) مى فرمايد: «إِذْ 
.١‏ قرآن كريم در اين باره مى فرمايد: (يا نساءَ النّبِى لَسْتنَ كأحد مِنّ الَنّساء ...). سوره احزاب» آيه 0" - 7" 


؟. جنانكه 


دن بيدا ل دس 


در روايت آمده است: «يعْفَدٌ للجاهل سَبِعُونَ ذَنْبا قبل أَنْ ْمَرَ لعا دقفيو واد 


)5١١ (صفحه‎ 


1 


نادى رَيَهُ ير ل الات لي براى همه انبياء ثابت مى كند 


زيرا مى فرمايد: اوَ ما أَرْسَلّْنا مِنْ فيلك مِنْ رَسُول و لا تَبِى إل إذا تمت أَلْقَى القّيطانٌ فى أثنيتهه. 


إذا 


ياسخ اين است كه در هيج يكك ازاين آيات» تصرفى كه موجب مخالفت انبياء (عليهم السلام) با تكاليف الزامى شود به 
شيطان» نسبت داده نشده سس اما ايه (/30) از سوره اعرافء اشاره به وسوسه شيطان در مورد تناول از «شجره منهيه) است كه 
نهى تحريمى به خوردن از آنء تعلق نكرفته بود و فقط به آدم و حواء تذكر داده شده بود كه خوردن از آن» موجب خروج از 
آن «جنت» و هبوط به «ارض» خواهد شد و وسوسه شيطان» سبب مخالفت آنان با اين نهى ارشادى كرديد و اساساً آن عالّم» 
عالم تكليف نبود و هنوز شريعتى نازل نشده بود و اما آيه )8١(‏ از سوره ص اشاره به رنجها و كرفتاريهايى است كه از ناحيه 
اما ابه (00) از سوره حج, مربوط به كارشكنيهايى است كه شيطان در مورد فعاليتهاى همه انبياء (عليهم السلام) مى كند و 
اخلالهايى است كه در راه تحقق يافتن آرزوهاى ايشان در مورد هدايت مردم. انجام مى دهد و سرانجام» خداى متعال مكر و 


حيله هاى وى را ابطال» و دين حق را استوار مى سازد. 
نسبت عصيان و نسيان به حضرت آدم (ع) 


؟ - شبهه جهارم آنكه؛ در 


آيه )١71١(‏ از سوره طه نسبت عصيانء و در آيه )١١0(‏ از همين سوره؛ نسبت نسيان به حضرت آدم (عليه السلام) داده استء و 


جواب اين شبهه از بيانات كذشته معلوم شد كه اين عصيان و نسيان» مربوط به تكليف الزامى نبوده است. 
نسبت دروغ به بعضى از افبياء 


ه - شبهه ينجم اين است كه در قرآن كريم» نسبت دروغ به بعضى از انبياء (عليهم السلام) داده شده است و از جمله در آيه 
(5) از سوره صاقات از قول حضرت ابراهيم (عليه السلام) مى فرمايد: اقَقَالَ إِنَى سَِيمٌ» در حالى كه مريض ورك ود د 
(8) از سوره انبياء از قول آن حضرت مى فرمايد: «قالَ بل فَعَلَهُ كبيرُهُمْ هذا در حالى كه خودش بتها را شكسته بود و در آيه 
(:) از سوره يوسف مى فرمايد: نَم أَذنَ مُوَدْنٌ ينها لِْيرْ نّكمْ لَسارِقُونَ» در حالى كه برادران 


(صفحه ؟١١5)‏ 
يوسف» مرتكب درزدى نشده بودنك. 


جواب اينست كه اينكونه سخنان كه بحسب بعضى از روايات از روى «توريه؛ «- اراده معناى ديكر) كفته شده بخاطر مصالح 
مهمترى بوده واز بعضى از روايات مى توان استظهار كرد كه با الهام الهى بوده است جنانكه در داستان حضرت يوسف (عليه 
السلام) مى فرمايد: «كذلكك كذنا ليوسُفٌ» و بهرحال» جنين دروغهايى كناه و مخالف با عصمت نيست. 


قتل قبطى به وسيله حضرت موسى (ع) 


- شبهه ششم آنكه: در داستان حضرت موسى (عليه السلام) آمده است كه يكك فرد قبطى را كه با يكى از بنى اسرائيل 
دركير شده بود به قتل رسانيد و به همين جهت از مصر فرار كرد و هنككّامى كه از طرف خداى متعال؛ مأمور به دعوت 
فرعونيان شد عرض كرد: «وَ لَّهُمْ عَلَى دَنْبٌ تحاف أَنْ يقلُونِ ١و‏ سيس در ياسخ فرعون كه قتل مزبور را به او كوشزد كرد 
فزموفة زفعقها [ذ :9 اناي الال البق اكات دكؤي باعصوة اتام ص قل اذ سهان ساذ كار اسفة 


جواب اين است كه اولا قتل فرد قبطى» عمدى نبود بلكه در 


اثر نواختن مشتى بر وى اتفاق افتاد. ثانياً جمله «وَ لَهُمْ عَلَى ذَنْبّ) بر طبق نظر فرعونيان كفته شده و منظور اين است كه ايشان 
عرااقاقل و كتوكتار سي ادلو م اردب معنو فعاض مر كعد و تالدا مله 3 نانول القدا دوه باز روس اتناك 
فرعونيان كفته شده كه كيرم در آن موقعء من كمراه بودم ولى اينكك خدا مرا هدايت كرده و با براهين قاطع بسوى شما 
فرستاده استء و يا منظور از «ضلال» ناآ كاهى از عواقب آن كار بوده است و در هر صورت,. دلالتى بر مخالفت حضرت موسى 
(عليه السلام) با تكليف الزامى الهى ندارد. 


نهى يبامبر اكرم (ص) از شك در رسالتش 


- شبهه هفتم آنكه: در آيه (95) از سوره يونس» خطاب به بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلّم) مى فرمايد: «قَإِنْ كنت فى 
ذكتيع) انرا الك ككل الديق ينورة الكناق بل تلك للك جد كك الع ين وتكك ذلا كر ول التفر ينودو آباك 
(50) از سوره بقره و (20) از آل عمران و )1١5(‏ از انعام و )١1(‏ از هود و (77) از سوره سجده نيز آن حضرت را از شكك و 


ترديد» نهى مى فرمايد» يس جككونه مى توان كفت كه ادراكك وحىء غيرقابل شكك و ترديد 
.١‏ سوره شعراء؛ آيه 1 

؟. سوره شعراء»؛ آيه 6 

(صفحه *١؟)‏ 

است؟ 


ياسخ اين شبهه آن است كه اين آيات» دلالتى بر روى دادن شكك براى آن حضرت ندارد بلكه در مقام بيان اين نكته است كه 
رسالت آن حضرت و حقّانيت قرآن كريم و محتواى آن. جاى شكك و ترديدى ندارد و در حقيقتء اينكونه خطابها از قبيل 


«اياكك أغنى وَ اسْمّعى يا جاره» (- 


در بزن ديوار تو بشنو) مى باشد. 
نسبت كناهانى به بيامبر (ص) در قرآن كريم 


8- شبهه هشتم آنكه: در قرآن كريم كناهانى به يبامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلّم) نسبت داده شده است كه خدا آنها را 
آمرزيده است در آنجا كه مى فرمايد: الِيغْفِرَ َك اللَهُ ما تَقَدّمَ مِنْ ذَنْبِك و ما تَأْخَرَا .١‏ 


جوات ابن ات كه منظونناز «ذفن» دن ابن آبه-شريفة: كتاهى اسك كه مشت ركان برا آن حغبرت بيقن ان عجرت و ين از 
آن» قائل بودند كه به معبودهاى ايشانء» توهين كرده است و منظور از مغفرت آنء دفع آثارى است كه ممكن بود بر آنء 
مترنّب شود و شاهد اين تفسيرء آن است كه فتح مكه را علت آمرزش آن شمرده؛ مى فرمايد: (إِنَا قتخنا لك قَتْحاً مُبيئاً لِغْفِرَ 
و بديهى است كه اكر منظور از آن» كناه مصطلح مى بود تعليل آمرزش آن به فتح مكه. وجهى نمى داشت. 


نكوهش ييامبر (ص) در ازدواج با همسر مطلقه زيد! 
4 - شبهه نهم آنكه: قرآن كريم در داستان ازدواج ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) با همسر مطلقه زيد (يسر خوانده 
آن حضرت) مى فرمايد: «وَ تَحْمَى النَاس وَ اللَهُ أحقٌ أنْ تَحْساه ١‏ و جكونه جنين تعبيرى با مقام عصمتء سا زكار است؟ 


جواب اين است كه بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلّم) بيم آن داشتند كه مردم در اثر ضعف ايمانء اين اقدام را كه به 
دستور خداى متعال و براى شكستن يكى از سنتهاى غلط جاهليت (همسان شمردن فرزند خوانده با فرزند حقيقى) انجام مى 
كرفت حمل بر تمايل شخصى آن حضرت كنند و موجب ارتداد ايشان از دين شودء و خداى متعال در اين آيه شريفه» ييامبر 
خود را آكاه مى سازد كه مصلحت اين سنت 


شكنى» مهمتر و ترس از مخالفت با اراده الهى مبنى بر مبارزه عملى ييامبرش با اين يندار غلط. سزاوارتر است. يس اين آيه 


.١‏ سوره فتح» أيه ؟. 

ل سووه ا ان ا 

)75١8 (صفحه‎ 

به هيج وجه در مقام نكوهش و سرزنش آن حضرت نيست. 
عتاب قرآن كريم به بيامبر (ص) در مواردى 


٠‏ - شبهه دهم آنكه: قرآن كريم در مواردى بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلّم) را مورد عتابء قرار داده است از جمله 
در مورد اجازه اى كه ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) مبنى بر تركك شركت در جنككء به بعضى از افراد داده بود مى 
فرمايد: عَمَا الله عَنك لم أَذِنْتَ لهم ١‏ ودر مورد تحريم بعضى از امور حلال» بخاطر جلب رضايت بعضى از همسرانش مى 
فرمايد: ديا أَيوًا الى لِم تُحَوِمْ ما أل اللَّهُ لك تَيتغِى موضات أواجك» ؟ و جنين عتابهايى جكونه با عصمت آن حضرت: 


ياسخ اين است كه اينكونه خطابها در واقع «مدح در قالب عتاب» است و دلاللت بر نهايت عطوفت و دلسوزى ييامبر اسلام 
(صلى الله عليه و آله و سلّم) دارد كه حتى منافقان و بيماردلا-ن را نيز نااميد نمى كرد و برده از رازشان برنمى داشت و نيز 
رضايت خاطر همسرانش را مقدَّم بر خواسته هاى خودش مى داشت و كار مباحى را به وسيله سوكند بر خودش حرام مى كرد 
نه اينكه (العياذ باللّه) حكم خدا را تغيير دهد و حلالى را بر مردم حرام سازد. 


در شق ادن بابق ال ركم نكر شيو ١‏ راقن انيع كد بد والاق بوتنو رك قوق الناه] امعقريه راع سذايق كاف افا شاه 
مى كند مانند: الَعَلّك بِاخِمٌ تَفْسَك ألا يكونُوا مُؤْمِنِينَ؛ *يا آياتى كه 


دلالت بر تحمل رنج فراوان در راه عبادت خداى متعال دارد مانند «طه. ما أَْرلّنا عَليكك الْقّوَآنّ لِتَفْقَى) * و به هر حالء منافاتى 


با عصمت آن حضرت ندارد. 
سور كنيف ان 

؟. سوره تحريمء آيه اول. 
#سورم شد ان ا 

ع. سوره طهء آيه اول. 
(صفحه )5١0‏ 

"١١‏ معجزه 

راه هاى اثبات نبوّت 

)5١9 (صفحه‎ 


سومين مسأله وادى :ذو يخس قوت ابن ات كه حندق' ادفاق بباقبراق راشتين نز كذب مدعيان دروفين را حكرته من توان 


براى ديكران اثبات كرد؟ 


بدون شكك اكر فردى تبهكار و آلوده به كناهانى باشد كه عقل هم زشتى آنها را دركك مى كند جنين كسى قابل اعتماد و 
فقيل لخر ان وردى ا معد ه تترمل قصيميظ كر افيراة ع ران كذى !ادساف :وق زا اكاك > دوسا اك فرك يه 
أفروى كد كامكالق هتل وبقطرت اسان باكلهيا دوسقناس تاقشاع بافت شود 


از سوى ديكرء ممكن است حسن سوابق فرد به كونه اى باشد كه افراد بى غرضء اطميئان به صدق وى يبدا كنند به ويه اكر 
عقل هم به صححت محتواى دعوت او كواهى دهد. نيز ممكن است بيامبرى كسى با بيشكويى و معرفى ييامبر ديكر» ثابت شود 


به طورى كه براى افراد حقيقت جوء جاى شكك و شبه هاى باقى نمى ماند. 


اما در صورتى كه مردمى قرائن اطمينان بخشى در دست نداشتند و بشارت و تأييدى هم از ديكر بيامبران به ايشان نرسيده بود 
طيجا قناز ينه ]د دركر ف برات الاك تدوث خر اعفن د ادا و كدداف فال بر صني حكدية بالق اشن ابن ودرا كقووةة 


تدزاكى به واميراك داو اتيك كاانشافة طاف .بر يدق اذغائ انان باقد از ايخ روف ]نيا را نداباكه لت 


نشانه ها) ناميده 





.١‏ وازه «آيات)» كاريردهايى نيز دارد كه از جمله آنها نشانه هاى علم و قدرت و حكمت الهى در يديده هاى هستى است خواه 


عادى و خواه غيرعادى. 

)5٠٠١ (صفحه‎ 

بسة: 

حاصل آنكه: صدق ادّعاى ييامبر راستين را از سه راه مى توان ثابت كرد: 


١‏ - از راه قرائن اطمينان بخشء مانند راستى و درستى و عدم انحراف از مسير حق و عدالت در طول زندكى. اما اين راه در 
مورد ييامبرانى وجود دارد كه سالها در ميان مردم» زندكى كرده و داراى منش شناخته شده اى باشند. ولى اككر ييامبرى مثلا 
در عنفوان جوانى و ييش از آنكه مردم بى به شخصيت و منش ثابت او ببرند مبعوث به رسالت شد نمى توان صيحت ادّعاى او 


را از راه جنين قرائنى شناخت. 


١‏ - معرفى يبامبر ييشين يا معاصر. اين راه هم اختصاص به مردمى دارد كه يبامبر ديكرى را شناخته واز بشارت و تأييد وى 


اطلاع يافته باشند و طبعاً درباره نخستين ييامبر هم موردى نخواهد داشت. 
" - از راه ارائه معجزه كه مى تواند كاراآيى كسترده و همكانى داشته باشد. از اين روى به توضيح اين راه مى يردازيم. 
تعريف معجزه 


معجزه عبارتست از: امر خارق العاده اى كه با اراده خداى متعال از شخص مدّعى نبوت» ظاهر شود و نشانه صدق اذعاى وى 


بالايك. 

جنانكه ملاحظه مى شود اين تعريفء مشتمل بر سه مطلب است: 

الف - يديده هاى خارق العاده اى وجود دارد كه از راه اسباب و علل عادى و متعارف» يديد نمى آيد. 
بح يرغي از اين امور خخارق العادة؛ با ازاده الهى وبا اذن خاضن غخدائ مععال: از ببامبراق» ظهون مى كنك: 


ج - جنين امر خارق العاده اى مى تواند نشانه صدق ادّعاى ييامبر باشد و 


دراين صورت» اضظلاساً «معجزه) ناميده مى شود. 

(صفحه ١؟57)‏ 

اينكك به توضيحى ييرامون عناصر سه كانه تعريف فوق مى يردازيم. 
امور خارق العاده 


ينيذدة هاي كه رابخ جهاة يديك ابد غالبا يراه اسباب: و على است كديا اوماشهاى كرناكرن قابل شباحت م نشد 
مانند اكثريت قريب به اتفاق يديده هاى فيزيكى و شيميايى و زيستى و روانى. ولى در موارد نادرى» ياره اى از اين يديده ها به 
كونه ديكرى تحقق مى يابد و مى توان كليه اسباب و علل آنها را به وسيله آزمايشهاى حسى شناخت و شواهدى يافت مى 
شود كه در بيدايش اينكونه يديده ها نوع ديككرى از عوامل؛ مؤثر است مانند كارهاى شكفت انكيزى كه مرتاضانء انجام مى 
دهند و متخصصان علوم مختلف, كواهى مى دهند كه اين كارها براساس قوانين علوم مادى و تجربىء انجام نمى يابد. جنين 


امورى را «خارق العاده» مى نامند. 
خارق العاده هاى الهى 


امور خارق العاده را مى توان به دو بخش كلىء تقسيم كرد: يكى امورى كه هر جند اسباب و علل عادى ندارد؛ اما اسباب 
غيرعادى آنها كم و بيش در اختيار بشر قرار مى كيرد و مى توان با آموزشها و تمرينهاى ويه اى به آنها دست يافت مانند 
كارهاى ابرقاقبانة سفن ركز كازنهاى تاراق العالده الى انيت كد فق انها مربوط ادق خاصض الب م عاشند و اعسار آنا 
به دست افرادى كه ارتباط با خداى متعال ندارند سيرده نمى شود و از اين روى داراى دو ويزكى اساسى است. اولا قابل تعليم 
و تعلّم نيستء و ثانياً تحت تأثير نيروى قويترى قرار نمى كيرد و مغلوب عامل ديككرى واقع نمى شود. اينكونه خوارق عادت» 
مخصوص بند كان بركزيده خداست و هركز در دام كمراهان و هوسبازان نمى افتد ولى اختصاص به ييامبران ندارد بلكه 
كاهى ساير اولياء خدا هم از آنها برخوردار مى شوند وازاين روى» باصطلاح كلامى» همه آنها را «معجزه» نمى خوانند و 


درل 


جنين كارهايى كه از غير ييامبران سرمى زند بنام «كرامت» موسوم مى كردد جنانكه علمهاى غيرعادى الهى هم منحه به 


«وحى نبوّت)» نيست و هنكامى كه جنين علمهايى به ديكران داده شود بنام «الهام) و«تحديث» و مانند انها ناميده مى شود. 
(صفحه 177) 


فبمنا اذ بازشناسى اين دو نوع از خوارق عادت «الهى و غيرالهى» نيز معلوم شد يعنى اككر انجام دادن امر خارق العاده اى قابل 
تعليم و تعلم باشد يا فاعل ديكّرى بتواند جلو ايجاد يا ادامه آن را بكيرد و اثرش را خنثى سازد از قبيل خوارق عادت الهى 
نخواهد بود. جنانكه تبهكارى و فساد عقايد و اخلاق شخص را مى توان نشانه ديكرى بر عدم ارتباط وى با خداى متعال؛ و 
شيطانى يا نفسانى بودن كارهايش بحساب آورد. 


در اينجا مناسب است به نكته ديكرى اشاره كنيم كه فاعل كارهاى خارق العاده الهى را مى توان خخداى متعال دانست (علاوه 
بر فاعليتى كه نسبت به همه مخلوقات و از جمله يديده هاى عادى دارد) از اين نظر كه تحقق آنها منوط به اذن خاص وى مى 
باشد »١‏ و مى توان آنها را به وسايطى مانند فرشتككان يا ييامبران» نسبت داد به لحاظ نقشى كه به عنوان واسطه يا فاعل قريب 
دارند جنانكه در قرآن كريمء احياء مرد كان و شفاء بيماران و خلق طير» به حضرت عيسى (عليه السلام) نسبت داده شده است 


” و بين اين دو نسبت» تعارض و تضادى وجود ندارد زيرا فاعليت الهى در طول فاعليت بند كان است. 
ويزكى معجزات انبياء 


سومين مطلبى كه در تعريف معجزه. به آن اشاره شد كه معجزات ييامبران» نشانه صدق ادٌعاى ايشان است و از اين روى» 
هنكامى كه امر خارق العاده اى باصطلاح خاصٌ 


كلامى «معجزه) ناميده مى شود كه علاوه بر استناد به اذن خاص الهىء به عنوان دليلى بر ييامبرى ييامبران يديد آيد و با اندكى 
تعميم در مفهوم آنء شامل امور خارق العاده اى نيز مى شود كه به عنوان دليل بر صدق ادّعاى امامتء انجام يابد و بدين 
ترتيب» اصطلاح «كرامت» اختصاص مى يابد به ساير خارق العاده هاى الهى كه از اولياء خدا صادر مى شود در برابر خوارق 
عادتى كه مستند به نيروهاى نفسانى و شيطانى است مانند سحر و كهانت و اعمال مرتاضانء اينكونه اعمال؛ هم قابل تعليم و 
تعلم است و هم به وسيله نيروى قويترى مغلوب مى كردد و معمولا الهى نبودنٍ آنها را مى توان از راه فساد عقايد و اخلاقٍ 
١.ر.‏ كك: سوره رعد آيه لا" سوره غافر آيه //,. 

؟. ر. كك: سوره آل عمران آيه 9 سوره مائده آيه 1٠‏ 

(منقم 0 

ايشان در ادُعاى نبوّت است واما صححت محتواى رسالت. و لزوم اطاعت از فرمانهايى كه ابلاغ مى كنند مع الواسطه و به طور 
غير مستقيم» ثابتث مى شود به ديكر سيف : نبوّت انبياء (عليهم السلام) با دليل عقلى» و اعتبار محتواى بيامهايشان با دليل 
تسدئ: اثبات من كرقه ١‏ 

حل جند شبهه 

اشاره 

(صفحه /ا١؟١؟)‏ 

بيرامون مسأله اعجازء شبهاتى مطرح مى شود كه اينكك به ذكر و توضيح آنها مى يردازيم: 


آيا اعجاز» اصل عليت را نقض ذمى كند؟ 


-١‏ شبههاول آنكه: هر يديده مادّى» علت خاصى دارد كه مى توان آن را به كمكك آزمايشهاى علمى شناخت,ء و ناشناخته 
بودن علت يديده اى كه معلول نقص ابزارهاى آزمايشكاهى مى باشد را نمى توان دليلى بر عدم وجود علت عادى براى يديده 
اى قلمداد كرد. بنابراين» يديده هاى خارق العاده را تنها به اين عنوان مى توان يذيرفت از علل و عوامل ناشناخته اى به وجود 
مى آيند و حداكثر آكَاهى از علل آنها در زمانى كه هنوز ناشناخته هستند را مى توان امرى اعجازآميز بحساب آورد و اما 
انكار علل قابل شناخت به وسيله آزمايشهاى علمىء به معناى نقض اصل عليت و مردود است. 


ياسخ اين است كه اصل عليت» بيش از اين» اقتضايى ندارد كه براى هر موجود وابسته و معلولى» علتى اثبات شود و اما اينكه 
هر علتى بايد لزوماً قابل شناخت به وسيله آزمايشهاى علمى باشد به هيج وجه لازمه اصل عليت نيست و دليلى هم بر آن نمى 
توان يافت زيرا بُرد آزمايشهاى علمى, محدود به امور طبيعى است و هركز نمى توان وجود يا عدم امور ماوراء طبيعى يا عدم 
تأثير آنها را به وسيله ابزارهاى آزمايشكاهى, ثابت كرد. 


واما تفسير اعجاز به آكاهى از علل ناشناخته» صحيح نيست زيرا اكر اين آكاهى از راه علل عادى, به دست آمده باشد تفاوتى 
با ساير يديده هاى عادى نخواهد داشت و به هيج وجه نمى توان آن را امرى خارق العاده بحساب آورد؛ و اكر 1 كاهى مزبور 


به صورت غيرعادى» حاصل شده باشد 
(صفحه /؟7؟7) 


هر جند امرى خارق العاده خواهد بود ودر صورتى كه مستند به اذن 


خاص خداى متعال و به عنوان دليلى بر صدق نبوت باشد يكى از اقسام معجزه (معجزه علمى) بشمار خواهد رفت جنانكه 
آكاهى حضرت عيسى (عليه السلام) از خوراكها و اندوخته هاى مردم» يكى از معجزات آن حضرت شمرده شده است »١‏ ولى 
نمى توان معجزه را منحصر به همين قسم دانست و ساير اقسام آن را نفى كرد. سرانجام» جاى اين سؤالء باقى مى ماند كه فرق 
بين اين يديده با ساير يديده هاى خارق العاده؛ در ارتباط با اصل عليت جيست؟ 


آيا خرق عادت» بمنزله تغيير در سنت الهى نيست؟ 


؟ - شبهه دوم آنكه: سنت الهى براين» جارى شده كه هر يديده اى را از راه علت خاصى به وجود بياورد» و طبق آيات كريمه 
قرآن سنتهاى الهىء تغيبر و تبديلى نخواهد يافت 5. بنابراين» خرق عادت كه بمنزله تغيير و تبديل در سنت الهى است به وسيله 


جنين آياتى نفى مى شود. 


ابن كييك تير بيه شين انث نا ايح قناوت كدر انها عبرا اوارااعق ع البعدلال هن شود ودر الفعايه ككرابي 
استناد شده است و ياسخ آن اينست: انحصار اسباب و علل يديده ها در اسباب و علل عادى را يكى از سنتهاى تغييرنايذير الهى 
شمردن» سخنى است بى دليلء و نظير اينست كه كسى ادعا كند كه منحصر بودن علت حرارت در آتشء يكى از سنتهاى 
تغييرنايذير الهى است! و در برابر جنين ادعاهايى مى توان كفت كه تعدّد انواع علل براى انواع معلولها و جانشين شدن اسباب 
غيرعادى براى اسباب عادى, امرى است كه هميشه در جهان وجود داشته و ازاين روى بايد آن را يكى از سنن الهى بشمار 


آورد و منحصر شدن اسباب به اسباب عادى را تغييرى براى 


آن تلقى كرد كه در آيات كريمه قرآن» نفى شده است. 


بهرحالء تفسير كردن آياتى كه دلالت بر نفى تغيير و تحول در سنتهاى الهى دارد به صورتى كه جانشين نايذيرى اسباب عادى 
به عنوان يكى از آن سنتتهاى تغييرنايذير بحساب آيد تفسيرى است بى دليل. بلكه آيات فراوانى كه دلالت بر وقوع معجزات و 


خوارق عادت دارد 

١.ر.‏ ككث: سوره آل عمرانء آيه اع 

". ر. كك: سوره اسراء: آيه لالا» سوره احزاب: آيه "8 سوره فاطر: آيه ا©؛ سوره فتح: آيه 77. 
(صفحه 9١؟١5)‏ 


دليل محكمى بر عدم صححت اين تفسير مى باشد و تفسير صحيح آيات مزبور را بايد از كتب تفسير» جستجو كرد و در اينجا به 
طور اجمالء اشاره مى كنيم كه اين دسته از آيات شريفه ناظر به نفى تخلف معلول از علت است نه نفى تعدّد علت و جانشين 
نان علث غيرعادق نسيك بعلت عاذي بلكه شايف يعوان كنث كه قدو معتق اق موودابن اكه عأثر اسبات وعلل 


غيرعادى است. 
جرا بيامبر اسلام از ارائه معجزات» خوددارى مى كرد؟ 


8 - شبهه سوم آنكه: در قرآن كريم آمده است كه مردم مكرراً از يبامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و سلّم) درخواست 
معجزات و خوارق عادت مى كردند و آن حضرت از اجابت جنين درخواستهايى خوددارى مى كرد ١‏ واكر ارائه معجزات» 
راهى براى اثبات نبوت است جرا ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) از اين راهء استفاده نمى كرد؟ 


ياسخ اينست كه اينكونه آيات» مربوط به درخواستهايى است كه بعد از اتمام حجت و اثبات نبوت آن حضرت از هر سه راه 


(قرائن صدقء بشارات بيامبران ييشين» و ارائه معجزه) و از سر لجاج و عناد يا اغراض 


ديكرى غير از كشف حقيقت انجام مى كرفت ؟ و حكمت الهىء اقتضاء اجابت جنين درخواستهايى را نداشت. 


توضيح آنكه: هدف از ارائه معجزات كه امرى استثنايى در نظام حاكم بر اين جهان است و كاهى به عنوان اجابت درخواست 
مردم (مانند ناقه حضرت صالح (عليه السلام)) و كاهى به طور ابتدايى (مانند حضرت عيسى (عليه السلام)) انجام مى كرفت 
شناساندن ييامبران خدا و اتمام حجت بر مردم بود نه الزام بر يذيرفتن دعوت انبياء (عليهم السلام) و تسليم و انقياد جبرى در 
برابر ايشان» و نه فراهم كردن وسيله اى براى سركرمى و بر هم زدن نظام اسباب و مسببات عادى و جنان هدفى اقتضاء ياسخ 
مثبت به هر درخواستى را ندارد بلكه اجابت بعضى از آنها خلاف حكمت و نقض غرض مى باشد مانند درخواستهايى كه 


مربوط به كارهايى بود كه راه كزينش را مسدود مى ساخت و مردم را براى يذيرفتن دعوت انبياء (عليهم السلام) تحت فشار 
.١‏ ر. كك: سوره انعام: آيه #خرة 4 سوره يونس: آيه سوره رعد: آيه لاء سوره انبياء: آ يه 0. 


". ر. كث: سوره انعام: آيه 3 356 شوو كله 1 418 سوره صامات: آنه ٠*5‏ سوره قمر: آيه 3" سوره شعراء: آيه "ا وع, 


/ا سوره اسراء: آيه 4 سوره روم: آيه /6. 
(صفحه )37٠١‏ 


قرار مى داد يا درخواستهايى كه از سر عناد و لجاج و يا با انكيزه هاى ديكرى غير از حقيقت جويىء انجام مى كرفت. زيرا از 
سويىء ارائه معجزات, به ابتذال كشيده مى شد و مردم به عنوان سر كرمى به تماشاى آنها روى مى آورندء يا براى تأمين منافع 


شخصىء كرد بيامبران اجتماع مى كردند؛ و از سوى ديكرء باب امتحان و آزمايش و 


كزينش آزاد» مسدود مى شد و مردم از روى كراهت و تحت تأثير عامل فشارء بيروى انبياء (عليهم السلام) را مى يذيرفتند و 
اين هر دو برخلاف حكمت و هدف ازارائه معجزات بود. اما در غير اين موارد و در جايى كه حكمت الهىء اقتضاء مى كرد 
درخواستهاى ايشان را مى يذيرفتند جنانكه معجزات فراوانى از بيامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و سلّم) نيز ظاهر كشت كه 
بسيارى از آنها با نقل با متواتره ثابت شده است و در رأس آنها معجزه جاودانى آن حضرت يعنى قرآن كريم قرار دارد و 


توضيح آن خواهد آمد. 
آيا معجزات» برهان عقلى است يا دليل اقناعى؟ 


؟ - شبهه جهارم آنكه: معجزه از آن جهت كه منوط به اذن خاص الهى است مى تواند نشانه اى بر وجود ارتباط خاصى بين 
خداى متعال و آورنده معجزه باشد به اين دليل كه آن اذن خاص را به او داده؛ و به تعبير ديكر: كار خود را به دست او واز 
مجراى اراده او تحقق بخشيده است. اما لا-زمه عقلى اين نوع ارتباط» آن نيست كه ارتباط ديكرى هم بين خداى متعال و 
أوزركنة هوف عداق فرسنادن و كرقى و » برقرار باد دن تل خواق فعجره را دلق عقلى بر صخت اذغاف تورك 
شمرد و حداكثر بايد آن را نوعى دليل ظَنّْى و اقناعى بحساب آورد. 


ياسخ اين است كه كار خارق العاده هر جند خارق العاده الهى باشد خودبخود دلالتى بر وجود رابطه وحى ندارد وازاين روى 
نمى توان كرامات اولياء خدا را دليلى بر ييامبرى ايشان دانست ولى سخن درباره كسى است كه ادُعاى نبوت كرده و معجزه را 


به عنوان نشانه اى بر صدق ادُعاى خودش انجام داده 


است. اككر فرضا جنين كسى به دروغء ادّعاى نبوّت مى كرد يعنى بزركترين و زشت ترين كناهانى كه موجب بدترين مفاسد 
دنيا و آخرت مى شود را انجام مى داد ١‏ هركز صلاحيت و شايستكى جنان ارتباطى را با خداى متعال نمى داشت و حكمت 


.١‏ ر. كك: سوره انعام: آيه ال "مى ٠6‏ سوره اعراف: آيه سوره يونس: آيه /ا'ء سوره هود: أيه 3243 سوره كهف: ابه 


"» سوره عنكبوت: آيه /5) سوره شورى: أيه زفة 
(صفحه )9١‏ 
الهى اقتضاء نمى كرد كه قدرت بر ارائه معجزه را به او بدهد تا موجبات كمراهى بندكان را فراهم آورد. ١‏ 


دارد كه به مولاى خودش خيانت نكند و موجبات كمراهى و بدبختى ابدى او را فراهم نياورد. 
بنابراين» آوردن معجزهء دليل عقلى قاطعى بر صبحت ادعاى نبوّت خواهد بود. 

6 ويزكيهاى ييامبران 

كثرت بيامبران 

(صفحه 0؟١5)‏ 


تاكنون سه مسأله بنيادى از مسائل نبوت و راهنماشناسى را مورد بحث قرار داديم و به نتيجه رسيديم كه با توجه به نارسايى 
دانش بشرى براى دستيابى به همه معلوماتى كه نقش اساسى را در سعادت دنيا و آخرت دارد مقتضاى حكمت الهى اين است 
كه يبامبر يا يبامبرانى را بركزيند و حقايق مورد نياز را به ايشان تعليم دهد تا آنها را سالم و دست نخورهده به ساير انسانها 
برسانند» واز سوى ديكر: آنان را براى ديكران به كونه اى معرفى كند كه حجت بر ايشان تمام شودء و عمومى ترين راه آنء 


اين مطالب را با براهين عقلى» اثبات كرديم. ولى براهين مزبورء دلالتى بر لزوم تعدّد انبياء 


و كتب و شرايع آسمانى نداشتء و اكر فرضاً شرايط زندكى بشر به كونه اى بود كه يكك بيامبر مى توانست همه نيازمنديهاى 
انسانها را تا يايان جهانء بيان كند به طورى كه هر فردى و هر كروهى در طول تاريخ بتواند وظيفه خود را به وسيله ييامهاى 


همان ييامبر بشناسند خالاف مقتضاى اين براهين نبود. 


اما مى دانيم كه: اولا عمر هر انسانى و از جمله ييامبران محدود است و مقتضاى حكمت آفرينشء اين نبوده كه نخستين ييامبر 
كاباناة كياف ركه بجاته وحفيه امببانها: رز اشخها راهتفاى قد 


انياً شرايط و اوضاع و احوال زندكى انسانها در زمانها و مكانهاى مختلف يكسان نيست و اين اختلاف و تغيبر شرايط و به 


ويزه» يبجيده شدن تدريجى روابط اجتماعى مى تواند در كيفيت 
(صفحه 58) 


و كميت احكام و قوانين و مقرّرات اجتماعى» مؤثر باشد و در ياره اى از موارد» تشريع قوانين جديدى را مى طلبد واكر اين 
قوانين به وسيله ييامبرى كه هزاران سال قبل» مبعوث شده بيان مى شد كار لغو و بيهوده اى مى بود جنانكه حفظ و تطبيق آنها 


بر موارد خاصء كار بسيار سخت و دشوارى مى باشد. 


ثالثاً در بسيارى از زمانهاى كذشته امكانات تبليغ و نشر دعوت انبياء (عليهم السلام) به كونه اى نبوده كه يكك ييامبر بتواند 


ييامهاى خود را به همه جهانيان ابلاغ نمايد. 


رابعاً تعاليم يكك ييامبر در ميان همان مردمى كه آنها را دريافت مى داشتند به مرور زمان و تحت تأثير عوامل مختلفى 
دستخوش تحريف ١‏ و تفسيرهايى نادرست قرار مى كرفت و يس از جندى تبديل به يكك آيين انحرافى مى شدء جنانكه آ بين 


توحيدى عيسى بن مريم (عليهما السلام) يس از جندى تبديل به آبين تثليث و سه 


كَانكَى كرديد. 


با توجه به اين نكات» حكمت تعدّد انبياء (عليهم السلام) و اختلاءف شرايع آسمانى در ياره اى از احكام عبادى يا قوانين 
اجتماعى» روشن مى شود ؟ با اينكه همه آنها علاءوه بر يكسانى در اصول عقايد و مبانى اخلاقى» در كليات احكام فردى و 
اجتماعى دز عماهكى داشته اند ". مثلا نماز در همه ادبان آسمانى» وجود داشته هر جند كيفيت اداء يا قبله نماز امتها متفاوت 


بوده استء يا زكوه و انفاق در همه شرايع بوده كرجه مقدار يا موارد آن يكسان نبوده است. 


بهرحالء ايمان به همه بيامبران و فرق نككذاشتن بين آنها از نظر تصديق نبوت و نيز يذيرفتن همه ييامها و معارفى كه بر آنان 
نازل شده و عدم تبعيض بين آنهاء بر هر انسانى لازم است 5 و تكذيب هيجيك از ييامبر» بمنزله تكذيب همه ايشانء و انكار 


يك حكم الهىء به مثابه انكار همه احكام خداست ه. البته وظيفه عملى هر امتى و در زمانى» ييروى از دستورالعملهاى ييامبر 
همان امت و همان زمان مى باشد. 


نكته اى را كه بايد در اينجا خاطر نشان كنيم اين است كه هر جند عقل انسان مى تواند با 


.١‏ براى آكَاهى از نمونه هايى ازاين تحريفاتء به كتاب «الهدى الى دين المصطفى» تأليف علامه شيخ محمد جواد بلاغى 


نجفى» مراجعه كنيد. 

؟. ر. كك: مائده: آيه 58 سوره حج: آيه /ا5. 

”. ر. كك: سوره بقره: آآبه 3717/0371 27380 سوره آل عمران: آيه 39 .5١‏ 

ع.ر. كك: سوره شورى: آيه 2١17‏ سوره نساء: آيه 2172 2187 سوره آل عمران: آيه على 0 
ه. ر. كك: سوره نساء: آيه 2١0٠‏ سوره بقره: آيه 0. 

(صفحه /3717) 


توجه به نكات ياد شدهء» حكمت 


تعدّد انبياء و كتب آسمانى و تفاوت شرايع الهى را دركك مى كند اما نمى تواند فرمول دقيقى براى تعداد ييامبران و شرايع 
آسمانى به دست بياورد به كونه اى كه بتواند قضاوت كند كه در جه زمان و در جه مكانى مى بايست بيامبر ديكرى مبعوث 
شود يا شريعت جديدى نازل كردد. همين اندازه مى توان فهميد كه هر كاه شرايط زندكى بشر به كونه اى باشد كه دعوت 
بيامبر به همه جهانيان برسد و ييامهاى او براى آيندكان» محفوظ و مصون بماند و دك ركونى شرايط اجتماعى» مستلزم 


تشريعات اساسى جديد و تغيير احكام و قوانين موجود نباشد ارسالٍ يبامبر ديكرى ضرورت نخواهد داشت. 
تعداد ييامبران 


جنانكه اشاره شد عقل ماء راهى براى تعيين تعداد بيامبران و كتب آسمانى ندارد و اثبات اينككونه مطالب» جز از راه دليل نقلى» 
ميسر نيست. در قرآن كريم هم با اينكه تأكيد شده بر اينكه خداى متعال براى هر امتى ييامبرى مبعوث فرموده 2١‏ اما شماره 
امتها و يبامبران ايشان مشخص نككرديده و تنها نام بيست و جند نفر از انبياء الهى (عليهم السلام) ذكر شده و به داستان جند نفر 
ديكر بدون ذكر نام ايشان نيز اشاره شده است .١‏ ولى در جند روايت منقول از اهل بيت عصمت و طهارت (سلام الله عليهم 
اجمعين) آمده است ” كه خداى متعال يكصد و بيست و جهار هزار ييامبر» مبعوث فرموده؛ و سلسله انبياء با حضرت آدم 
ابوالبشر (عليه السلام) آغازء و با حضرت محمد بن عبدالله (صلى الله عليه و آله و سلّم) يايان يافته است. 


ييامبران خدا علاوه بر عنوان «نبى» كه نشانه اين منصب خاص الهى است داراى صفات ديكرى از قبيل «نذير) و 


«منذر) و «بشيرا و ١مُبشر)‏ ؟ بوده اند و نيز از «صالحين» و «مخلصين» به شمار مى رفته اند و شمارى از ايشان» منصب «رسالت» 


را هم داشته اند و در بعضى از روايات» عده رسولان الهى سيصد و سيزده نفر» تعيين شده است 8. 

١.ر.‏ كك: سوره فاطر: آيه 7 سوره نحل: آيه 78. 

؟. ر. كك: سوره بقره: آيه 758 و108. 

“. ر. ككث: رساله اعتقادات صدوقء و بحارالانوار (طبع جديد): ج ١‏ ص 78 ص 7٠١‏ ص 7لا ص 57. 

*. ر. كك: سوره بقره: 27١7‏ سوره نساء: آيه 120. 

ه. ر. كك: بحارالانوار. ج 21١‏ ص 7 

(صفحه 757) 

به همين مناسبت» در اينجا به توضيحى بيرامون مفهوم نبوّت و رسالت و فرق بين «نبى» و «رسول» مى يردازيم. 
نبوت ورسالت 


واه «رسول» به معناى «ييام آوراء و وازه «نبى» اكر از مادّه «نبأ) باشد به معناى «صاحب خبر مهما واكر از مادّه «نبو) باشد به 


معناى «داراى مقام والا و برجسته») است. 


بعضى كمان كرده اند كه مفهوم نبى» اعم از مفهوم رسول است به اين بيان: نبى يعنى كسى كه از طرف خداى متعال به او 
وحى شده باشد خواه مأمور به ابلاغ به ديكران هم باشد و خواه نباشد. ولى رسول يعنى كسى كه مأموريت ابلاغ وحى را هم 


داشته باشد. 


اما اين ادعاء صحيح نيستء زيرا در بعضى از آيات قرآن كريم» صفت «نبى» بعد از صفت «رسول» آمده است ١‏ در صورتى 
كه طبق بيان مزبوره بايد صفتى كه مفهوماً عام باشد (نبى) قبل از صفت خاص (رسول) ذكر شود. افزون براين؛ دليلى بر 


اختصاص مأموريت ابلاغ وحىء به رسولان نداريم. 


در ياره اى ازروايات آمده است كه مقتضاى مقام 


رسالت. فرشته وحى را در حال بيدارى هم مى بيند ؟. 


اما اين فرق را هم به حساب مفهوم لفظ نمى توان كذاشت و بهرحالء آنجه را مى توان يذيرفت اين است كه «نبى» از نظر 
مصداق (و نه از نظر مفهوم) اعم از رسول است. يعنى همه بيامبران» داراى مقام نبوت بوده اند ولى مقام رسالت اختصاص به 
كروهى از ايشان داشته است و به حسب روايتى كه قبلا اشاره شد تعداد رسولان» سيصد و سيزده نفر مى باشد و طبعاً مقام 
ايشان بالا-تر از مقام ساير انبياء خواهد بود» جنانكه خود رسولان هم از نظر مقام و فضيلتء يكسان نبوده اند ”و بعضى از 


ايشان به مقام «امامت» نيز مفتخر كرديده اند 5. 

١.ر.‏ كك: سوره مريم: آيه ١و‏ ايه م 

3 ر. كك: اصول كافى» ج ١‏ ص .١/2‏ 

”".ر. كك: سوره بقره: آيه 507» سوره اسراء: آيه 00. 

ع. ر. كك: سوره بقره: آيه 1٠ء‏ سوره انبياء: آيه "الا سوره سجله: آيه زفة 


(صفحه 89؟) 
ييامبران اولوالعزم 


در قرآن كريم» كروهى از ييامبران خدا به عنوان «اولوالعزم) معرفى شده اند ١‏ ولى ويد كيهاى آنان مشخص نشده است و به 
حسب آنجه از روايات اهل بيت (عليهم الصلوه و السلام) به دست مى آيد بيامبران اولوالعزم ينج نفر بوده اند به اين ترتيب: 
حضرت نوح» حضرت ابراهيم؛ حضرت موسى» حضرت عيسى و حضرت محمد بن عبدالله (عليهم الصلاه و السلام) ؟ و 
ويزكى ايشان علاوه بر صبر و استقامت ممتاز كه در قرآن كريم نيز به آنء اشاره شده اين بوده 


كه هر كدام از ايشان كتاب و شريعت مستقلى داشته اند و ييامبران معاصر يا متأخرء از شريعت آنان تبعيت مى كرده اند تا 


السلام) بود و حضرت هارون با حضرت موسى (عليهما السلام) به ييامبرى رسيد و حضرت يحيى در زمان حضرت عيسى 


در يايان اين درس به جند نكته ييرامون مسأله نبوت فهرست وار اشاره مى كنيم: 


القن ددواميران نا كد كر را تمدق فى كركة'اقد ويه مدن ماميرى غات ىن بواذة اند # ازا زوه اك "كد دعاق 


نوك كردا ساميراة نشيى باامعاضن را تكدين قمؤة كرو عكر شواهة وود 
١.ر.‏ ككث: سوره احقاف: أيه 6 

3 ر.كك: بحارالانوار» ج ١ء‏ ص 035-177 و معلم النبوه: ص .١١7‏ 

“.ر. ككث: سوره آل عمرانء آيه / 


ءً ر. كك: سوره انعام: آيه له سوره بيس : ايه 3١‏ سوره طور: ايه ثرة سوره قلم: ابه مرة سوره يبونس: ايه 8 سوره هود: 


ابه 9 اىة سوره فرقان: آيه لام سوره شعراء: آيه ول /الانى نعل 06# ل دمل سوره يوسف: أيه علق 
(صفحه )58٠‏ 


بيامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و سلم) مودّت اهل بيتش را به عنوان اجر رسالت» به امت خويش توصيه فرمود ١‏ تا تأكيدى 


بر يبروى از آنان باشد و در حقيقتء نفع آن به خود امتء باز مى كردد 3 


هذا مناصب الهى د ريكرق ماتند قضاوت و حكوست داشته اند كه در ميان يبامبران ييشين من توان يهعتوان تموتة از ضرت 
داود و حضرت ساليمان (عليهما السلام) ياد كرد و از آيه (25) از سوره نساءء كه اطاعت هر رسولى را به طور مطلق» واجب 


فرموده است مى توان استفاده كرد كه همه رسولان داراى جنين مقامهايى بوده انك. 


د - جنيان كه نوعى از مخلوقات مختار و مكلف هستند و در حال عادىء مورد رؤيت انسانها قرار نمى كيرند از دعوت بعضى 
از انبياء الهى آ كاه مى شده اند و افراد صالح و يرهيز كارشان به آنان ايمان مى آوردند و در ميان ايشان ييروان حضرت موسى 


ييامبران خدا كفر ورزيده اند ؟. 
١.ر.‏ كك: سوره شورىء آيه 737. 
؟.ر. كك: سوره سباأ: آيه لا؟. 
“".ر. ككث: سوره احقاف: 79 -77,. 
*.ر. كك: سوره جن: آيه 1١‏ -15. 
(صفحه )58١‏ 

7٠‏ مردم و بيامبران 

مقدمه 

(صفحه 60؟) 


قرآن كريم هنكامى كه از ييامبران يبشين ياد مى كند و كوشه هايى از زندكى درخشان و بربركت ايشان را شرح مى دهد و 
زنكار تحريفات عمدى و غيرعمدى رااز صفحات نورانى تاريخ ايشان مى زدايد اهتمام فراوانى به بيان واكنش هاى امتها در 
برابر انبياء (عليهم السلام) مبذول مى دارد: از يكك سوىء به بيان موضع كيريهاى مردم در برابر ييامبران خدا و علل و عوامل 
مخالفتهاى ايشان مى يردازد؛ و از سوى ديككر به روشهاى هدايت و تربيت انبياء و مبارزه آنان بر ضدٌ عوامل كفر و شركك و 


انحرافء اشاره مى كند و نيز سنتهاى الهى را در تدبير جوامع, به 


ويه از نظر ارتباط متقابل مردم با انبياء يادآور مى شود كه حاوى نكاتى بس آموزنده و روشنككر است. 


اين مباحث هر جند ارتباط مستقيم با مسائل اعتقادى و كلامى ندارد ولى هم به جهت خصلت روشنكرانه اى كه بيرامون 
مسائل نبوت دارد و بسيارى از ابهامها را در اين زمينه مى زدايد وهم از نظر اهميتى كه در آموزند كى و سازند كى انسانها و 
بيند و عبرت كرفتن از حوادث مهم تاريخى دارد از اهميت فوق العاده اى برخوردار مى باشد. از اين روى» دراين درس به 


مهمترين آنها اشاره مى كنيم. 


(صفحه 582) 


واكنش مردم در برابر ييامبران 


هنكامى كه بيامبران الهى بيا مى خاستند و مردم را به برستش خخداى يككانه ١‏ واطاغت آز وسكورات اوه ييزارق از بتهاو 
معبودهاى باطل و برهيز از شياطين و طاغوتها و تركك ظلم و افساد و كناهان و كارهاى زشتء دعوت مى كردند عموماً با انكار 
و مخالفت مردم مواجه مى شدند ؟ و مخصوصاً فرمانروايان و ثروتمندان جامعه كه سرمست عيش و نوش "و مغرور به مال و 
مكنت يا علم و دانش خودشان 5 بودند» سرسختانه كمر مبارزه با ايشان را مى بستند و بسيارى از قشرهاى ديكر را به دنبال 
عرو شقاني كماتدقف و اذ عروق الاق بازسى و اشعده و قداريها كرو اندكن كتغانا اذ محروناة تجاهه يودتل به اشناء 
الهى ايمان مى آوردند 8 و كمتر اتفاق مى افتاد كه جامعه اى بر يايه عقايد صحيح و موازين عدل و قسط و مطيع فرمان خدا و 
يبامبران» تشكيل كردد آنجنان كه فى المثل در زمان حضرت سليمان (عليه السلام) تشكيل شد. هر جند بخشهايى از تعاليم 
انبياء تدريجاً در فرهنكك جوامع» نفوذ مى كرد واز 


داسف اع بد نا تعد كر كفا ل بدن راشف ونور انان كزان فى 16 ققرو سانا عفر اا بتكاو اس هيه اراق كقرة اراقه نز 
شد جنانكه بسيارى از نظامهاى حقوقى جهان, از شرايع آسمانى اقتباس كرده اند و بدون ذكر منبع و مآخذء و بنام افكار و آراء 


خودشان عرضه داشته و مى دارند. 
علل و انكيزه هاى مخالفت با انبياء 


مخالفت با انبياء (عليهم السلام) علاوه بر انككيزه كلى «ميل به بى بند و بارى و ييروى از هواهاى نفسانى» ‏ علل و انكيزه هاى 
ذيكرق نيو واشت اث ان تجمله مو حمواهن و غرور و حعوة بوكر بن ا(استكار) بود كه يشر وزهيان اشراف و تشكان و 


ثروتمندان» بروز مى كرد .١‏ 

١.ر.‏ ككث: سوره نحل: آيه 0# سوره انبياء: آيه 0؟» سوره فصّلت: آيه ؟١‏ و سوره احقاف: آيه ."١‏ 
؟. ر. كك: سوره ابراهيم: آيه 4: سوره مؤمنون: آيه 5. 

ود كك سور اساً: اند غ5 

؟. ر. كث: سوره غافر: آيه 7 سوره قصص: آيه 0/8 سوره زمر: آيه 894. 

فى كه سوره احزانة ابه لاا سو و سا ابه الات ع 

#.ر.كك: سوره هود: آيه 6٠‏ وآيات /ا؟ - "١‏ 

/. ر. كك: سوره مائده: آيه .7١‏ 

6. ر. كك: سوره غافر: آيه 228 سوره اعراف: آيه 78. 

(صفحه /ا5) 

ذيكرع تعصبات و يايبندى به سنتهاى بيشينيان و نياكان و ارزشهاى غلطى بود كه در ميان جوامع مختلف,. رواج داشت .١‏ 


همجنين حفظ منابع التفيادى و موقعيتياق اعتساعى» الكيوه يرو كدق براق كروتمندان وحكترانان وداشهداة برد 8و اذ 
سوى ديكر. جهل و ناآ كاهى توده هاى مردم؛ عامل بزركى براى فريب خوردن از سردمداران كفرء و ييروى از بز ركان و 


و يندارهاى خودشان دل» خوش كنند و از ايمان به آيينى كه جز افراد معدودى آن را نيذيرفته بودند سرباز زنند آن هم افرادى 
كه غالباً از موقعيت اجتماعى جشمكيرى بهره مند نبودند و از طرف بزركان قوم و اكثريت جامعه. طرد مى شدند. ضمناً فشار 
قشر حاكم و زوركويان را نبايد از نظر دور داشت ". 


شيوه هاى برخورد با انبياء 
مخالفان انبياء براى جلو كيرى از بيشرفت كار ايشان با شيوه هاى كوناكُون به مبارزه مى يرداختند: 


الف - تحقير و استهزاء نخست كروهى مى كوشيدند كه شخصيت يبيام آوران الهى را به وسيله تحقير و استهزاء و توهين و 


مسخره كردن بكوبند © تا توده هاى مردم نسبت به ايشان بى اعتناء شوند. 


ب -افتراء و نسبتهاى ناروا سيس دست به دروغ و افتراء مى زدند و نسبتهاى ناروا به ايشان مى دادند و از جمله آنان را «سفيه) 


وق اموق س ختوائدتد 5 و هكاى كه مغجزه اف را اظهان هى كردتل تهمث سخر و افيوة به ابشان ف زدتد: 2 


.١‏ ر. كك: سوره بقره: آيه 26 سوره مائده: ايه عل سوره اعراف: آيه 38 سوره يونس: آيه 3 سوره انبياء: آيه ٠ه‏ سوره 


شعراء: آيه تلا» سوره لقمان: آيه 7١‏ سوره لقمان: آيه »”١‏ سوره زخرف: آيه 51 -78,. 

". ر. كك: سوره هود: آيه 85 - 8ل سوره قصص: آيه -١/28‏ 01/4 سوره توبه: آيه 3 

*. ر. كث: سوره ابراهيم: آيه ١؟,‏ سوره فاطر: آيه /ا؟» سوره هود: آيه /37 سوره شعراء: آيه .١١١‏ 

و كقة سور سحن آنه ١‏ الاسووةايين؟ آيه #اشسؤزة إكرق: آنه لاسنو تطنق هع 


ه. ر. كك: سوره اعراف: آيه 28 سوره بقره: آيه 2١7‏ سوره مؤمنون: 


ابه 6 

#. ر. كك: سوره الذاريات: آيه 29 87, ”27) سوهر انبياء: آيه ”» سوره قمر: آيه ؟. 
(صفحه 588) 

وافسانه ها مى ناميدند .١‏ 


اج - مجادله و مغالطه هنكامى كه فرستاد كان خدا با لسان حكمت و استدلال برهانى سخن مى كفتند يا با شيوه «جدال احسن» 
به بحث و كفتكو مى يرداختند يا مردم را موعظه و نصيحت مى كردند و نسبت به ييامدهاى كفر و شرك و طغيان» هشدار مى 
دادند و نتايج سودمند و خوش فرجام خدايرستى را بازكو مى نمودند و مزده سعادت دنيا و آخرت به مؤمنان و صالحان مى 
دادند و در جنين موقعى سردمداران كفر مردم رااز كوش دادن به سخنان ايشان منع مى كردند و سيس با منطقى ضعيف و 
ابلهانه به ايشان ياسخ مى دادند و مى كوشيدند توده هاى مردم را با سخنان آراسته بفريبند ١‏ و از ييروى انبياء (عليهم السلام) 
باز دارند و غالباً به روش و منش يبشينيان و نياكان» استناد مى كردند ”و مال و ثروت و يبشرفتهاى مادى خودشان را به رخ 
آنان مى كشيدند و ضعف و عقب ماندكيهاى مادى بيروان انبياء را دليل نادرستى, عقايد و رفتارشان قلمداد مى كردند "و 
بهانه هايى را دستاويز خودشان قرار مى دادند از اين قبيل كه جرا خدا رسولان و سفيران خود را از ميان فرشتكانء انتخاب 
نكرده است؟ يا جرا فرشته اى را به همراه آنان نفرستاده است؟ يا جرا ايشان را از مزاياى مالى و اقتصادى جشمكيرى بهره مند 
نساخته است؟ « و كهكاه لجاجت را بدان جا مى رساندند كه مى كفتند: ما در صورتى ايمان مى آوريم كه به خودمان وحى 


د - تهديد و تطميع 


شيوه ديككرى كه در قرآن كريم از بسيارى از امتها نقل شده اين است كه ييامبران خدا و بيروانشان را تهديد به انواع شكنجه و 


اخراج از شهر و وطن و سنككسار 


.١‏ ر. كك: سوره انعام: آيه زهكة سوره انفال: ايه إرفة سوره مؤمنون: آبه "الل سوره فرقان: ايه م6 سوره نمل: آيه 3 سوره 


احقاف: ابه /3.1 سوره قلم: آيه زعاة سوره مُطففين: آيه رض 


1 ر. كك: سوره نوح: آيه /اء سوره فصلت: ابه مه سوره انعام: ايه الداة لشردات سوره غافر: ايه [هة دوق سوره اعراف: آيه 326 


الل سوره كهف: ايه 62 


1 ر. كك: سوره بقره: آيه 26 سوره مائده: ايه عل سوره اعراف: آيه 38 سوره انبياء: آيه 2 سوره يونس: آيه 0/8 سوره 
لقمان: آيه .5١‏ 


2 ر. كك: سوره يونس: آيه لل سوره سباء: ايه زحاوة سوره قلم: آيه 15 سوره مريم: آيه /الا» سوره مدثر: آيه 5“ سوره مزمل: 


آيه 0١‏ سوره احقاف: آيه .١١‏ 

ه. ر. كك: سوره انعام: آيات 7 - 4: سوره اسراء: آيات 4١‏ - 40: سوره فرقان: آيات 5 - 6 
#. ر. كك: سوره بقره: آيه 21١4‏ سوره انعام: آيه 21١‏ سوره نساء: آيه 181. 

(صفحه 59؟) 


كردن و كشتن مى كردند ١‏ واز سوى ديككر ابزار تطميع را بكار مى كرفتند و مخصوصاً با صرف اموال هنككفتى مردم را از 
ييروى انبياء باز مى داشتند 1 


ه خشونت و قتل و سرانجام با ديدن صبر و استقامت و صلابت و متانت انبياء (عليهم السلام) ”و جدّيت و يايمردى ييروان 


راستينشان, و با نوميدى از تأثير تبليغات سوء و حربه هايى كه بكار مى كرفتند اقدام به عملى كردن تهديداتشان 


بزركترين نعمتها و مواهب الهى و شايسته ترين مصلحان و رهبران اجتماعى» محروم ساختند. 
برخى از سنتهاى الهى در تدبير جامعه 


هر جند هدف اصلى از بعثت انياء (عليهم السلام) اين بود كه مردم به شناختهاى لازم براى تحصيل سعادت دنيا و آخرتشان 
دست يابند و نارسايى عقل و تجاربشان به وسيله وحىء جبران شود و به ديكر سخن: حجت بر ايشان تمام كردد ه. اما خداى 
متعال از فرط رحمت خودش هنكام ظهور بيامبران» با تدابيرات حكيمانه اش زمينه هاى روانى خاصى براى يذيرفتن دعوت 
ايشان فراهم مى كرد تا كمكى براى حركت تكاملى مردم باشد و جون بزركترين عامل كفر و روكردانى از خدا و ييامبران» 
احساس بى نيازى 6 و غفلت از نيازمنديهاى فراكير و همه جانبه خلق بود يرورد كار حكيم» شرايطى فراهم مى كرد كه مردم, 
توجه به نيازمندى خودشان بيدا كنند واز مركب غفلت و غرور و نخوت. فرود آيند وازاين روى» سختيها و كرفتاريهايى 


بيش مى آورد خواه ناخواه به ناتوانى خودشان بى ببرند و رو بسوى خدا آورند /,. 


اما اين عامل هم تأثير كلى و همكانى نداشت و بسيارى از مردم, به ويزه كسانى كه از امكانات مادّى بيشترى برخوردار بودند 
و ساليان درازى با ظلم و ستم بر ديكران» وسايل عيش 


١.ر.‏ ككث: سوره ابراهيم: آيه 2١‏ سوره هود: آيه ١‏ سوره مريم: آيه #؟» سوره يس: آ يه » سوره غافر: ايه 7 
؟. ر. كك: انفال: آيه 8". 
". ر. كث: سوره ابراهيم: يه 1١7‏ 


ع. ر. كك: سوره بقره: آيات اي /الى اى 


وده ا يران نلك::1 0114 اه سووه مائلادة | يد ووم ساد 1د 105 
ه. ر. كك: سوره نساء: آيه 0©» سوره طه: آيه 17. 

#.ر.كك: سوره علق: آيه 8. 

/. ر. كك: سوره انعام: يه !5 سوره اعراف: 45. 

)١0١ (صفحه‎ 


و نوش زيادى براى خودشان فراهم كرده بودند و به تعبير قرآن كريم دلهاى ايشان سخت همانند سنكك شده بود» بخود نمى 
آمدند ١و‏ همجنان در خواب غفلت. فرو مى ماندند و به راه باطلشان ادامه مى دادند. جنانكه مواعظ و اندرزها و هشدارهاى 
ييامبران هم تأثيرى در ايشان نمى بخشيد و هنكامى كه خداى متعال بلاها و كرفتاريها را رفع مى فرمود و بار ديكر نعمتهاى 
خود را بر مردم» ارزانى مى داشت مى كفتند: اين كونه د كركونيها و نوسانات و جابجا شدن سختى و آسايش و غم و شادى؛ 
لازمه زندكى است و براى بيشينيان هم رخ داده است ” و مجدداً به ستمكرى و اندوختن ووو كر شعة وها م وو د 
غافل از اينكه همين افزايش امكانات» دامى است الهى براى شقاوت دنيا و آخرت ايشان *. 


بهرحالء» در صورتى كه ييروان انبياء از نظر شما و توان بحدى مى رسيدند كه بتوانند جامعه مستقلى تشكيل دهند واز 
خودشان دفاع كنند و با دشمنان خدا به مبارزه برخيزند مأمور به جهاد مى شدند * و به دست ايشان عذاب الهى بر سر كافران 
وستمكران فزوة من مده وذو غين انق صضورنة» مواماق به دسكوو ببافيزاث» از كافران كتاره هئ كرسيد وسيس عذدات الهى 
از مجارى ديكرى بر جامعه اى كه اميد خير و بازكشتى درباره آن نمى رفت نازل مى شد 8 و اين است سنت تغييرنايذير الهى 


در تدبير جوامع بشرى 


"١‏ ييامير اسلام 
مقدذمه 
(صفحه “07؟7) 


دهها هزار ييامبر الهى در مقاطع مختلف تاريخى و در نقاط كوناكون زمين» مبعوث شدند و نقش ممتاز خود را در هدايت و 
تربيت انسانها ايفاء كردند و آثار درخشانى در جامعه بشرى بجاى نهادند و هر كدام» كروهى را براساس عقايد صحيح و 
ارزشهاى وال“ تربيت كردند و تأثيرات غير مستقيمى نيز بر ديككران بخشيدند و بعضى از ايشان موفق شدند كه جامعه اى 


توحيدى و عادلانه نيز به وجود آورند و رهبرى آن را بعهده بككيرند. 


در ميان ايشان» حضرت نوح و حضرت ابراهيم و حضرت موسى و حضرت عيسى (عليهم الصلاه و السلام) از طرف خداى 
متعال» كتابهايبى مشتمل بر احكام و مقررات فردى و اجتماعى و وظايف اخلاقى و قانونى متناسب با شرايط زمان» در دسترس 
بشر قرار دادند. ولى اين كتابها يا به مرور زمان بكلى محو شد واز ميان رفت» ويا دستخوش تحريفهاى لفظى و معنوى قرار 
كرفتء و در نتيجه» آبينها و شريعتهاى آسمانى به صورت مسخ شده اى در آمد. جنانكه تورات موسى (عليه السلام) مورد 
تحريفهاى فراوانى واقع شد و جيزى به نام انجيل عيسى (عليه السلام) باقى نماند بلكه از دست نويسهاى افرادى كه از ييروان 


آن حضرت شمرده مى شدند مجموعه هايى تهيه شد و به نام كتاب مقدسء قلمداد كرديد. 


هر شخص بى غرضى كه نظرى بر عهدين (تورات و انجيل فعلى) بيفكند خواهد دانست كه هيجكدام از آنها كتابى كه بر 
موسى يا عيسى (عليهما السلام) نازل شده نيست. اما تورات» علاوه بر اينكه خداى متعال را (العياذ بالله) به صورت انسانى 


ترسيم مى كند كه نسبت به بسيارى 
(صفحه )١08‏ 


از امورء آكاهى ندارد ١‏ 


ويارفااز كار خودئن يشيمان من شود ؟ ونا يكى از شد كاتقن (حضركة يعقوت) كش مى كيرة ومن تزاند ابر اوغالب 
شود و سرانجام التماس مى كند كه از او دست بردارد تا مردم» خدايشان را در جنين حالى نبينند " و علاوه بر اينكه نسبتهاى 
ناروايى به ييامبران الهى مى دهد جنانكه (العياذ باللّه) نسبت زناى محصنه به حضرت داود (عليه السلام) ؟ و نسبت شرب خمر 
و زناى با محارم به حضرت لوط (عليه السلام) مى دهد ه. علاوه بر همه اينها جريان مركك حضرت موسى عليه السلام) يعنى 


آورنده كتاب تورات را نيز شرح مى دهد كه حِككُونه ودر كجا از دنيا رفت 8. 
آيا تنها همين نكته» كافى نيست كه ما بفهميم اين كتاب» از حضرت موسى عليه السلام) نيست؟! 


و اما وضع انجيلء از تورات هم رسواتر است زيرا اولا جيزى به نام كتابى كه بر حضرت عيسى (عليه السلام) نازل شده در 
دست نيست و خود مسيحيان هم جنين ادعايى ندارند كه انجيل فعلى» كتابى است كه خدا بر حضرت عيسى (عليه السلام) 


نازل كرده استء بلكه محتواى آنء كزارشاتى است منسوب به جند تن از بيروان آن حضرت. 
وعلاوه بر تجويز شرب خمرء ساختن آن را به عنوان معجزه عيسى قلمداد مى كند 7. 


در يكك جمله؛ وحيهاى نازل شده بر اين دو ييامبر بزركوار» تحريف شده و نمى تواند نقش خود را در هدايت مردم, ايفاء 
كند. 


و اما اينكه جرا و جكونه اين تحريفها و دستبردها انجام كرفته» داستانهاى مفصّلى دارد كه در اينجا مجال بيان آنها نيست 8 


بارى» در ششمين سده بعد از ميلاد مسيح (عليه السلام) در حالى كه سراسر جهان را 


تير كيهاى جهل و ظلمء فرا كرفته بود و مشعلهاى هدايت الهى در همه سرزمينها به خاموشى 

.١17- 4 ر. كث: تورات» سفر ييدايشء باب سومء شماره‎ .١ 

؟. ر. ككث: تورات» سفر ييدايش» باب ششمء شماره 8. 

لان كن تورات سف داكن بات اث شمار 276 

؟. ر. كك: عهد قديم» كتاب دوم سموثيل» باب .١١‏ 

فحن كف تورات مقر يداش بات 4 شماوه 8 ع8 

*. ر. كك: تورات» سفر تثنيه» باب 88. 

/. ر. كث: انجيل يوحناء باب دوم. 

ر.ككث: اظهار الحق» نوشته رحمه الله هندى, الهدى الى دين المصطفىء از علامه بلاغى» راه سعادت از علامه شعرانى. 
(صفحه )١500‏ 


كراييده بود خداى متعال آخرين و برترين يبامبران خود را در تاريكترين و منحط ترين جوامع آنروزء برانكيخت تا مشعل ير 
فروغ وحى رافرا راه همه انسانها و براى هميشه برافروزد و كتاب الهى جاويدان و مصون از تحريف و نسخ را در دسترس بشر 
قرار دهد, و معارف حقيقى و حكمتهاى آسمانى و احكام و قوانين الهى را به مردم بياموزد» و همه انسانها را بسوى سعادت 


دنيا و آخرتء رهبرى كند .١‏ 

امير مؤمنان (عليه السلام) در بخشى از سخنانش در وصف اوضاع و احوال جهان, هنكام ظهور ييامبر اسلام (صلى الله عليه و آله 
و سلم) جنين مى فرمايد: 

«خداى متعال ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلّم) را هنكامى به رسالت بركزيد كه دير زمانى از بعثت انبياء بيشين كذشته 


بودء مردمان در خوابى عميق و طولانى فرو رفته بودند» شعله هاى فتنه و آشوب در سراسر دنيا برافروخته» و رشته كارها از هم 
كسيخته بود. آتش جنككء شعله ور؛ و تاريكى جهل 


و كناه فراكير؛ و نيرنكك و تزويرء آشكار بود. بركهاى درخت زندكى بشر به زردى كراييده: اميد باروبرى از آن نبود. آبها 
آورده جهره زشت خود را نمايان ساخته بود. اين فساد و تيره روزى» جيزى جز فتنه و آشوبء ببار نمى آورد و مردمى كه بيم 


و هراس و ناامنى برايشان جيره كشته بود يناهكاهى جز شمشير خون آشام نمى ديدند 3 


از زمان ظهور بيامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و سلّم) مهمترين موضوع براى هر انسان حقيقت جويى (بعد از خداشناسى) 
تحقيق درباره نبوت و رسالت آن حضرت و حقّانيت دين مقدس اسلام است و با اثبات اين موضوع كه توأم با اثبات حقّانيت 
قرآن كريم و اعتبار آن به عنوان تنها كتاب آسمانى موجود در دست بشر و محفوظ از تحريف و تغيير خواهد بود راه تضمين 
شده اى براى اثبات ساير عقايد صحبح و تبيين نظام ارزشى و وظايف عملى همه انسانها تا يايان جهان؛ شناخته مى شود و كليد 


حل ساير مسائل جهان بينى و ايدئولوزى به دست مى آيد. 
١.ر.كك:‏ سوره جمعه: أيه كين 

'. ر. كث: نهج البلاغه خطبه 141. 

(صفحه 508) 


در درس بيست و هفتم كفته شد كه ييامبرى ييامبران؛ از سه راه قابل اثبات است: يكى از راه آشنايى با منش ايشان و استفاده 


از قرائن اطمينان بخش. دوم از راه بيشكويى ييامبران بيشين و سوم راه ارائه معجزه. 


در مورد بيامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و سلّم) هر سه راهء وجود داشت: از سويى مردم مكه. جهل 


سال زندكى يرافتخار آن حضرت رااز نزديكك ديده بودند كه كوجكترين نقطه تاريكى در آنء يافت نمى شد و آنجنان او را 
به انكر توويك كرض شما تك درون كن كل لقي رام وانه لحهيوة دادم يو كنا واطعا دز تورف سد شتخصيى :امال 


دروغ وادذعاى كذب,. داده نمى شد. 


ازهوق ددكره يوان مشفيق "ارت مقت اضفييت وا دادنودتن لو كزورفئ امل كناب انطان ظيور او راسي 
كشيدلد واتشانة قاي روشق كوياى ازوف 4و دست ذاشقنه او ست امسر كان عريدمئ كنيد كه ازميان كر تدان 
حضرت اسماعيل (عليه السلام) (كه قبايلى از عرب را تشكيل مى دادند) كسى مبعوث به رسالت خواهد شد كه بيامبران يبشين 
واديان توحيدى را تصديق خواهد كرد ”و بعضى از دانشمندان يهود و نصارىء با استناد به همان ييشكوييهاء به آن حضرت 


ايمان آوردند * هر جند بعضى ديكر در اثر انكيزه هاى نفسانى و شيطانى از يذيرفتن دين اسلام سرباز زدند. 


قرآن كريمء با اشاره به اين راه مى فرمايد: «أوَ لَمْ يكنْ لَهُْ آي أَنْ ملم عُلَماء بَنِى إشرائيل) 0 


شناسايى يبامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و سلّم) به وسيله علماء بنى اسرائيل و براساس بيشكوييها و معرّفيهاى بيامبران بيشين» 


١.ر.‏ كك: سوره صفء آيه 8. 

؟. ر. كك: سوره اعراف: آيه /ا0١»‏ سوره بقره: آيه 152 سوره انعام: آيه 8 
*. ر. كك: سوره بقرهء آيه 4, 

ع. ر. كك: سوره مائده: آيه “لل سوره احقاف: آيه .٠١‏ 

ه. ر. كك: سوره شعراءء آيه /191. 

(صفحه /101) 


حضرت براى همه اهل كتاب بود حجت قانع كننده اى» 


هم بر حقّانيت ييامبران بشارت دهنده. و هم بر حقّانيت يبامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و سلّم) براى ديكران بشمار مى رفت 
زيرا صدق اين بيشكوييها و انطباق شواهد و علامات معرّفى شده را بر آن حضرت, با جشم خود مى ديدند وبا عقل خودشان 


تشخيص مى دادنك. 


وعجيب اين است كه در همين تورات و انجيل تحريف شده. با همه تلاش و كوششى كه براى محو كردن اين كونه بشارتها 
بعمل آمده نكته هايى يافت مى شود كه حجت را بر حق جويان» تمام مى كند جنانكه بسيارى از علماء يهود و نصارى كه 


طالب حق و حقيقت بودند با استفاده از همين نكات و بشارات» هدايت شدند و به دين مقدس اسلام, ايمان آوردند .١‏ 


همجنين از ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) معجزات فراوانى ظاهر كشت كه در كتب تاريخ و حديث» ضبط شده و 
نقل بسيارى از آنها به حد تواتر رسيده است ". اما عنايت الهى در مورد معرّفى آخرين ييامبر ودين جاودانى اوء اقتضاء داشت 
كه علا-وه بر معجزاتى كه حجت را بر حاضرين تمام مى كرد و ديكران مى بايست از راه نقلء از آنها آكاه شوند معجزاتى 


جاودانى به او بدهد كه براى هميشه. حجت را بر جهانيان تمام كند» و آن قرآن كريم است. 
ازاين روى» در درس آينده به بيان اعجاز اين كتاب عزيز مى يردازيم. 

"" اعجاز قرآن 

معجزه بودن قرآن 

)58١ (صفحه‎ 


راندارة و حتى اكر همه آدميان وحتيان با يكديكر همكارى كتند قدرت جين كارى را نخواهند داشت 


١‏ ونه تنها قدرت برآوردن كتاب كاملى مثل كل قرآن را ندارند بلكه قدرت برآ وردن ده سوره ؟ وحتى يكك سوره يكك 


سطرى را هم نخواهند داشت ". 


سبس با بيشترين تأكيدات» همكان را مورد «تحدّى' قرار داده و به معارضه طلبيده و عدم قدرت ايشان را بر جنين كارىء دليل 


يس جاى شكى نيست كه اين كتاب شريفء ادٌعاى معجزه بودن خوش را دارد و آورنده اين كتاب» آن را به عنوان معجزه اى 
جاودانى و برهانى قاطع بر ييامبرى خودشء به همه جهانيان و براى هميشه, عرضه داشته است و هم اكنون بعد از كذشتن 
جهارده قرنء اين نداى الهى هر صبح و شام به وسيله فرستنده هاى دوست و دشمنء به كوش جهانيان مى رسد و حجت را بر 
ايشان تمام مى كنند. 





١.ر.‏ كك: سوره اسراءء آيه 8 

؟. ر. كك: سوره هودهء آيه .١13‏ 

*. ر. كك: سوره يونسء آيه 7 
نوق كك سور قر اوه ل 
(صفحه )١8١‏ 


از سوى ديككر مى دانيم كه بيامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و سلّم) از نخستين روز اظهار دعوتشء با دشمنان سرسخت و كينه 
توزى مواجه شد كه از هيجكونه تلاش و كوششى براى مبارزه با اين آيبن الهى» كوتاهى نكردند و يس از نوميد شدن از تأثير 
تهديدات و تطميعات» كمر به قتل آن حضرت بستند. كه با تدبير الهى» اين توطثه هم از هجرت شبانه و مخفيانه آن بزركوار 


بسوى مدينه» خنثى شد و بعد از هجرت هم بقيه عمر شريفش را در جنكّهاى متعدّد با 


مش ركان و همدستان يهودى آنان سيرى كرد و از هنكام رحلت آن حضرت تا امروز هم همواره منافقين داخلى و دشمنان 
خارجى درصدد خاموش كردن اين نور الهى بوده و هستند واز هيج كارى در اين راه» فروكذار نكرده و نمى كنند واكر 


آوردن كتابى مانند قرآن كريمء امكان مى داشت هركز از آن» صرف نظر نمى كردند. 


دراين عصر هم كه همه دولتهاى بزركك دنيا اسلام را بزركترين دشمن براى سلطه ظالمانه خودشان شناخته و كمر مبارزه 
جدّى با آن را بسته اند و همه كونه امكانات مالى و علمى و سياسى و تبليغاتى را در اختيار دارند اككر مى توانستند اقدام به 
تهيه يكك سطر مشابه يكى از سوره هاى كوجكك قرآن مى كردند و آن را به وسيله رسانه هاى كروهى و وسايل تبليغات 
جهانى عرضه مى داشتند. زيرا اين كار ساده ترين و كم هزينه ترين و مؤثرترين راه براى مبارزه با اسلام و جلوكيرى از 


ا آن اسيت». 


بنابراين» هر فرد عاقلى كه جوياى حقيقت باشد با توجه به اين نكاتء يقين خواهد كرد كه قرآن كريمء كتابى استثنايى و 
غيرقابل تقليد است و هيج فرد يا كروهى با هيج آموزش و تمرينى نمى تواند مانند آن را بياورد. يعنى همه ويزكيهاى يكك 
معجزه (خارق العاده بودن, الهى و غيرقابل تقليد بودنء و به عنوان دليلى بر صححت نبوّت ارائه شدن) را داراست و از اين روى» 
بهترين دليل قاطع بر صدق دعوت بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلّم) و حمّانيت دين مقدس اسلام مى باشد واز 


بز ركترين نعمتهاى الهى بر جامعه انسانى همين است كه اين كتاب شريف را به كونه اى نازل فرموده كه همواره 


به صورت معجزه اى جاويدان باقى بماند و دليل صدق و صححتش را با خودش داشته باشد. دليلى كه دركك دلالت آنء نيازى 


به تحصيل و تخصص ندارد و براى هر فردى قابل فهم و يديرش است. 


(صفحه 187) 
جهات اعجاز قرآن 


اكنون كه اجمالا و سر بسته دانستيم كه قرآن مجيد» سخنى الهى و اعجازا ميز است به توضيح بعضى از جهات اعجاز آن مى 


الف. فصاحت 9 بلاغت فقرآن 


نخستين وجه اعجاز قرآن كريم» شيوايى (فصاحت) و رسايى (بلاغت) آن است. يعنى خداى متعال براى بيان مقاصد خود در 
هر مقامى شيواترين و زيباترين الفاظء و سنجيده ترين و خوش آهنكك ترين تركيباتى را بكار كرفته كه به بهترين و رساترين 
وجهى معانى مورد نظر را به مخاطبين مى فهماند و كزينش جنين الفاظ و تركيبات متناسب و هماهنكك با معانى بلند و دقيق» 
براى كسى ميسر است كه احاطه كافى بر همه وير كيهاى الفاظ و دقايق معانى و روابط متقابل آنها داشته باشد و بتواند با در 
نظر كرفتن همكى اطراف و ابعاد معانى مورد نظر و رعايت مقتضيات حال و مقام, بهترين الفاظ و عبارات را انتخاب كند و 


جنين احاطه علمى بدون وحى و الهام الهى براى هيج انسانى فراهم نمى شود. 


تا اكه جدات و سكوف قر افارزاق شكافه نشبوا و وها 1ن براقع التكانات ندازياة عري بي فين فصاحة * 
باتفخة قابل عر كك اليك امنا تون عمد رودق ساح و ياافةوقابل ذركك ابرق اما خض شكره بوذن باحه و 
بلاغت آن از كسانى ساخته است كه مهارت و تخصص در فنون مختلف سخنورى داشته باشد و آن را با ديكر سخنان فصيح و 
بليغ» مقايسه كنند و توان خودشان را در برابر آن بيازمايند واين» كارى بود كه از شعراء و جكامه سرايان عرب برمى آمدء 


زيرا بزركترين هنر اعراب» سخن سرايى بود كه در عصر نزول قرآنء به اوج شكوفايى رسيده بود و نمونه 


هايئ' ان تهتريق اشعان :را سن "ازا نقد اذى بد عتوان يهتريق: و ازرشمتدترين دستاوردهائ هترق: كريشن و معدفى من كردلل,. 


اساساً حكمت و عنايت الهىء اقتضاء دارد كه معجزه هر بيامبرى متناسب با علم و هنر رايج در آن زمان باشد تا امتياز و برترى 
اعجازآميز آن را بر آثار بشرىء به خوبى دركك كنند جنانكه امام هادى (عليه السلام) در ياسخ «ابن سكيت)» كه يرسيد: «جرا 


خداى متعال» معجزه حضرت موسى (عليه السلام) را يد بيضاء و ازدها كردن عصاء و معجزه حضرت عيسى 
(صفحه ع758) 


(عليه السلام) را شفاء دادن بيماران» و معجزه ييامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و سلم) را قرآن كريم قرار داد؟» فرمود: «هنر 
رايج حضرت موسى (عليه السلام) سحر و جادو بود ازاين روى» خداى متعال معجزه آن حضرت را شبيه كارهاى آنان قرار 
داد تا عجز و ناتوانى خودشان رااز آوردن مانند آن دريابند و هنر رايج زمان حضرت عيسى (عليه السلام) فنّ يزشكى بود از 
اين روى» خداى متعال معجزه آن حضرت را شفاء دادن بيماران علا-ج نايذير» قرار داد تا جهت اعجاز آن را بخوبى دركك 
كنند. اما هنر رايج در زمان ييامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و سلّم) سخنورى و جكامه سرايى بود از اين جهت, خداى متعال 


قرآن كريم را با زيباترين اسلوب. نازل فرمود تا برترى اعجازآ ميز آن را باز شناسند ).١‏ 


بارى» بز ركترين سخن شناسان آن عصرء مانند وليد بن مغيره مخزومى و عتبه بن ربيعه و طفيل بن عمروء به نهايت فصاحت و 


بلاغت قرا وبرترى اود شيؤاتوين :سان تشرى: كواهى:داوين "ودر حدوديكك 


قرن بعد» كسانى امثال ابن ابى العوجاء و ابن مقفّع و ابوشاكر ديصانى و عبدالملكك بصرىء تصميم كرفتند كه توان خود را در 
معارضه با قرآن بيازمايند و يكك سال تمام؛ نيروى خود را بر سر اين كار كذاشتند ولى كوجكترين كارى از ييش نبردند و 
سرانجام؛ همككى در برابر عظمت اين كتاب الهى؛ زانوى عجز و حيرت به زمين زدند و هنكامى كه در مسجدالحرام جلسه اى 
براى بازرسى كارهاى يكك ساله شان تشكيل داده بودند امام صادق (عليه السلام) از كنار ايشان عبور كرد و اين آيه شريفه را 


تلاوت فرمود: 
اقل لين اجْتمَعْت الْإِنْس و الْحِنٌّ على أن يأنّوا بمثل هذًا القوآن لا يأتوثٌ بمثله و لَو كان بَعْذ َعْضْهُمْ تفظن هن اث 
. أمَى بودن آورنده 


قرآن كريم» كتابى است كه با وجود كوجكى نسبى حجم,؛ مشتمل بر انواعى از معارف و علوم و احكام و قوانين فردى و 
اجتماعى است و بررسى كامل هر دسته از آنها نيازمند به كروه هاى متخصصى است كه در طول ساليان درازء به تحقيق و 


١.ر.‏ كك: اصول كافى: ج ١ء‏ ص 8؟. 

؟. ر. كك: اعلام الورى؛ ص 77 78 وص 54 و سيره ابن هشامء ج ١‏ ص 797؛ وص .8٠١‏ 
“". سوره اسراء» آيه 88 و نورالثقلين در ذيل همين ايه. 

)١180 (صفحه‎ 


فربارة آتها وردازتك وكدريجا رازهاق تهفته آن را كشت كد و يدسقاق بيشترى نخست اند عر ود كفت همه سحقا بن و 


اسرار آن» جز به وسيله كسانى كه داراى علم الهى و تأييد خدايى باشند ميسّر نخواهد بود. 


اين مجموعه هاى كوناكون كه شامل زرفترين و بلندترين معارفء و والاترين و ارزشمندترين دستورات اخلاقى» و عادلانه 


ترين و استوارترين قوانين حقوقى و جزايى» و حكيمانه ترين مناسكك عبادى و احكام فردى و اجتماعى» و سودمندترين مواعظ 
واندرزهاء و آموزنده ترين نكات تاريخىء و سازنده ترين شيوه هاى تعليم و تربيت» و در يكك جمله: حاوى همه اصول مورد 
نياز بشر براى سعادت دنيا و آخرت است با اسلوبى بديع و بى سابقه, در هم آميخته شده. به كونه اى كه همه قشرهاى جامعه 


بتوانند به فراخور استعدادشان از آنء» بهره مند شوند. 


فراهم آوردن همه اين معارف و حقايق در جنين مجموعه اىء فراتر از توان انسانهاى عادى است. ولى آنجه بر شكفتى آن مى 
افزايد اين است كه اين كتاب عظيم به وسيله يكك فرد درس نخوانده و تعليم نديده كه هركز قلمى بر كاغذ نياورده و در 
محيطى دور از تمدن و فرهنكك» يرورش يافته بود عرضه شد و عجيب تر آنكه در زندكى جهل ساله قبل از بعثتش نمونه اى از 
اين سخنان» از وى شنيده نشده بود و در دوران رسالتش هم آنجه را به عنوان وحى الهىء ارائه مى كرد اسلوب ويزه و 
كماهنكك و موزونىئ داشت كه كاملك ان را ان تذيكر سحتائفن مسايز مى ساحت و تفاوت اشكاوق فيان اين كتات نا ساير 


سخنان وى مشهود و محسوس بود. 


قرآن كريم با اشاره به اين نكات مى فرمايد: (وَ ما كنْتٌ تَتْلُوا مِنْ قَِلِهِ مِنْ كتاب وَ لا تَخْطهُ بيمينكك إذاً لآرْتات الْمُتِطْلُونَ .١‏ 


ودر جاى ديكر مى فرمايد: «قُلُ لَوْ شاء اللَهُ ما لوه عَلَيِكم وَ لا أذراكغ به فَمَّدُ لَبنْتُ فيكم عُمْراً مِنْ قَِلِِ أ قلا تَعْقَلونَ» ١‏ يعنى: 
اكر خدا خواسته بود اين كتاب را بر شما تلاوت نمى كردم و شما 


رااز آنء آ كاه نمى ساختم, جه اينكه قبلا-عمرى را در ميان شما سبرى كردم (در حالى كه نمونه اى ازاين سخنان از من 


نشيذلل) عكر تمى اتهميد؟! 


١.ر.‏ كك: سوره عنكبوت» آيه 6 


؟. ر. كك: سوره يونس» آيه 12 
(صفحه 588) 


وبة احتمال قوى» آيه (9؟) أذ سوره بقرة افأثوا بشووه م3 مثلهة نيز اشاره به هميخ حهت اغجاز انث يعتى احثمال قؤى دازد كه 
ضمير (مثله) به «عبدنا») ب ركردد. 


حاصل آنكه: اكر به فرض محالء امكان داشته باشد كه صدها كروه دانشمند و متخصص با همكارى و هميارى يكديكرء 


جنين كتابى را تهيه كنند اما ه ركز يكك فرد درس نخوانده. از عهده جنين كارى بر نخواهد آمد. 
بنابراين» ظهور جنين كتابى با اين ويركيها از فرد تحصيل نكرده اى» مبين جهت ديكرى از جهات اعجاز آن مى باشد. 
ج. هماهنكى و عدم اختلاف 


قرآن كريم؛ كتابى است كه در طول بيست و سه سال رسالت بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلّم) كه دورانى بحرانى و 
يرماجرا و توأم با فراز و نشيبها و حوادث تلخ و شيرين فراوان بود نازل كرديد ولى اين د كر كونيهاى عجيبء تأثيرى در انسجام 
وطالب :و شيوة اعجاذ امن آن تكذاشت و هين هماشكى و يكتواعى انز تر شكز وحدوي حيت ديكرى از عكياث 
افجاق بنارا رووكة وانكدصوو نعي سرك ونه وكتوة قر افيه آنه اقاره شعن امكتور انا #ى_ ورمايددا ذلة كددرة 


الْقَوْآنَ وَ لَوْ كانّ مِنْ عِنْدٍ غير اللَهِ لَوَجَدُوا فيه الختلافاً كثيرا .١‏ 


افزوده مى شود و افزايش دانشها و توانشها در 


سخنانش انعكاس مى تابد طعا در فاصله زمانى بيست ساله. تفاوت و اختلاف حِد جاسم كرف بين كفتارهايشان نمايان مى 


كردد. 


دو ديكرء آنكه حوادث كوناكون زندكى موجب يبدايش حالات روانى و احساسات و عواطف مختلفى از قبيل بيم و اميد غم 
وقادف و غحاة و ارانق من شروو اعتلاق ا جدالاكه عاكير سوانى در الديشةى كتارو كردار محم عن كذازه وطعا 
با شدت يافتن اين دك ركونيهاء سخنان وى هم دجار اختلاف شديدى مى كردد و در حقيقت تغييرات كفتار» تابعى از تغييرات 


حالات روانى است كه آنها هم به نوبه خودء تابع اوضاع و احوال طبيعى و اجتماعى مى باشد. 
١.ر.‏ كك: سوره نساءء ايه زم" 
(صفحه /217؟7) 


اكنون اكر فرض كنيم كه قرآن كريمء دستبافت شخص بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلّم) به عنوان يكك انسان محكوم 
دك ركونيهاى ياد شده؛ باشد با توجه به شرايط بسيار متغير زندكى آن حضرت,. مى بايست از نظر شكل و محتوىء داراى 


اختلافات فراوانى باشد در صورتى كه اثرى از جنين اختلافات» در آن مشاهده نمى شود. 


يس نتيجه مى كيريم كه هماهنكى و عدم اختلاف در مضامين قرآن و در سطح بلاغت اعجازآميز آن, نشانه ديكرى از صدور 
اين كتاب شريفء از منبع علم ثابت و نامتناهى خداى متعال است كه حاكم بر طبيعت و نه محكوم يديده هاى د كر كون 


شونده آن مى باشد. 

1" مصونيت قرآن از تحريف 
مقدّمه 

)١17/١ (صفحه‎ 


جنانكه قبلا اشاره شد دليل ضرورت نبوت»ء اقتضاء دارد كه ييامهاى الهى به طور سالم و دست نخورده» در دسترس انسانها قرار 


كبرد ا بعوالتك:ا3 آنها براق مودة :زاه سعادت ذتيا و اعرتفان بهره بكر نك 


بنابراين» مصونيت قرآن كريم تا هنكام ابلاغ به مردم مانند هر كتاب آسمانى» بعد 


از آنكه در اختيار مردم؛ قرار كرفت كمابيش دستخوش تحريفات و تغييراتى كرديد ويا يس از جندى به دست فراموشى 
سيرده شد جنانكه امروز اثرى از كتاب حضرت نوح و حضرت ابراهيم (عليهماالسلام) در دست نيست و كتاب حضرت موسى 
و حضرت عيسى (عليهماالسلام) به صورت اصلىء يافت نمى شود. با توجه به اين مطلب». سؤالى مطرح مى شود كه: از كجا 
بدانيم كه آنجه امروز به نام آخرين كتاب آسمانى در دست ماست همان كتابى است كه بر ييامبر اسلام (صلى الله عليه و آله و 


سلم) نازل شده و هيج كونه تغيير و تبديلى در آنء راه نيافته و نه جيزى بر آن افزوده و نه جيزى از آن» كاسته شده است؟ 


البته كسانى كه اندكث آشنايى با تاريخ اسلام و مسلمين داشته باشند و از اهتمام رسول اكرم و جانشينان معصومش (صلى الله 
عليه و عليهم) به كتابت و ضبط آيات قرآنء آكاه باشند و همجنين از اهتمام مسلمانان به حفظ كردن آيات قرآنء مطلع باشند 


جهارده قرن و اهتمام به شمارش آيات و كلمات و حروف و مانند آنها با خبر باشند جنين 
(صفحه 17/7؟) 


كسانى احتمال كمترين تحريف در اين كتاب شريف را نخواهند داد. ولى صرف نظر از اين قرائن يقين آور تاريخىء مى توان 
مصونيت قرآن كريم را با بيانى مركب از يكك دليل عقلى و يكك دليل نقلى» نيز ثابت كرد يعنى مى توان نخستء زياد نشدن 
جيزى بر قرآن كريم را با دليل عقلى ثابت كرد و 


بعد از ثابت شدن اينكه قرآن موجود. از طرف خداى متعال است با استناد به آيات آنء» كاسته نشدن جيزى از آن را نيز به 


الاك راتت 
زياد نشدن جيزى بر قرآن 


زياد نشدن جيزى بر قرآن كريمء مورد اجماع همه مسلمانان بلكه مورد اتّفاق همه آكاهان جهان است و هيجكونه حادثه اى 
كه عنقا احمال افزايئن جيزى بن قرآن شوة روق ثداده و.هيحكونه ستدى براق تين احتمالى» قابل اراثهنبست. در غيق عخال؛ 


مى توان فرض افزايش را با دليل عقلى نيز ابطال كرد به اين بيان: 


ار فرض شود كه مطلب تامى بر قرآن» افزوده شده معنايش اين است كه آوردن مثل قرآنء امكان داشته است و جنين فرضى 
با اعجاز قرآن و عدم توانايى بشر برآوردن مثل آنء سازكار نيست و اكر فرض شود كه تنها يكث كلمه يا آيه كوتاهى (مانند 
«مُدُهامّتان») ١‏ افزوده شده لازمه اش اين است كه نظم سخن بهم خورده باشد واز صورت اصلى اعجاز اميزش خارج شده 


حروف نيز بستكّى دارد و با دكركونى آنها از حالت اعجازآميز» خارج مى شود. 


يس به همان دليلى كه معجزه بودن قرآن كريم» ثابت شد محفوظ بودن آن از اضافات نيز ثابت مى شود. جنانكه با همين 
دليل» كم شدن كلمات يا جملاتى كه موجب خروج آيات از حالت اعجاز باشد نفى مى كردد واما عدم حذف يكك سوره 
كامل يا يكك مطلب تام به كونه اى 


ر. كك: سوره الرحمنء آيه ع0 
(صفحه */7317) 


كه موجب خارج شدن بقيه آيات از حالت اعجاز نباشد احتياج به دليل ديكرى دارد. 


كم نشدن جيزى از قرآن 


بزركان علماء اسلام از شيعه و سنّى» تصريح و تأكيد كرده اند به اينكه: همآن كونه كه جيزى بر قرآن كريم, افزوده نشده 
جيزى هم از آن كم نشده است و براى اين مطلبء دلايل فراوانى آورده اند. ولى متأسفانه در اثر نقل ياره اى روايات مجعول 
دركتب حديث فريقين: وبرداشت ثنادرست از برطي زوابات معتير ١‏ عضى كمال داده اتد و يات تأبيد كردة الك كة 


آياتى از قرآن كريمء» حذف شده است. 


اما علاوه بر وجود قرائن قطعى تاريخى بر مصونيت قرآن كريم از هر كونه تحريفى خواه به زياد كردن باشد و خواه به حذف 
كردن و علانوه براينكه حذفى كه موجب بهم خوردن نظم اعجازآميز آن باشد به وسيله دليل اعجاز» نفى مى شود مى توان 


مصونيت از حدف آيه يا سوره مستقل را از خود قرآن كريم, استفاده كرد. 


يعنى بعداز آنكه ثابت شد كه همه قرآن موجودء كلا-م خداست و جيزى بر آنء افزوده نشده. مفاد آيات آن به عنوان 
محكمترين دلايل نقلى و تعتّدى» حجت مى شود و يكى از مطالبى كه از آيات كريمه قرآن به دست مى آيد همين است كه 
حداف متعال» مضونيت ايف كتابوا از هر كونه تحريقى فهانت كرذه اس برختلاق سار كنن اسحائي كه تكيدارى آنها 


بعهده مردم كذاشته شده بود 5. 
اين مطلب از آيه (4) از سوره حجرء استفاده مى شود كه مى فرمايد: (إنَا نَحنٌ ْنَا الذكر و إِنا لَه لَحافِظونَ». 


ابن آنه شريقه از يذو عصله تشكيل بافعااسكة در عمله اول 9إنا تفن زرلا الذكن 


بر اين مطلبء تأكيد شده كه قرآن كريم از طرف خداى متعال» نازل شده و در هنكام نزول» هيجكونه تصرفى 


.١‏ مانند رواياتى كه در مقام تفسير آيات و ذكر بعضى از مصاديق آنهاء يا در مقام ابطال تفسيرهاى غلط و تحريفهاى معنوى 
است واز آنها جنين برداشت شده كه دلالت بر حذف كلمات يا عباراتى از قرآن كريم دارد. 


؟. جنانكه در آيه (68) از سوره جاده فارما ده حلساء ديوة وخصنا رف من توانذة جد ان شيط عا "ككات اللقدق كانوا عليه 


شهدا 
(صفحه 717/6) 


ذن اث صورت تكرقتة است و در جمله دوم إن لَهُ لَحافِظُونَ» با استفاده مْجَدة از ادواك تأكند بو عيض كدبدلالت بر استهرار 


مى كند محفوظ بودن هميشكى قرآن از هر كونه تحريفى تضمين شده است. 


اين آيه هر جند دلا لت بر اضافه نشدن جيزى بر قرآن نيز دارد ليكن استدلال به آن براى نفى اين قسم از تحريف» نوعى 
استدلال دورى است زيرا فرض زياد شدن جيزى بر قرآنء شامل زياد شدن همين آيه هم مى شود و ابطال جنين فرضى با خود 
اين آيه» صحيح نيست. از اين روىء ما آن فرض را با استناد به دليل معجزه بودن قرآن كريم, ابطال كرديم و سيس با استفاده 
ازاين آيه شريفه. محفوظ بودن آن رااز حذف آيه يا سوره مستقلّى (به نحوى كه موجب بهم خوردن نظم اعجازآميز آن 
نشود) را نيز ثابت كرديم و بدين ترتيب» مصونيت قرآن كريم از تحريف به زيادى و حذفء با بيانى مركب از يكك دليل عقلى 
و يكك دليل نقلى» ثابت مى شود. 


در يايان لازم است اين نكته را خاطر نشان كنيم كه منظور از مصونيت 


قرآن شريف از تحريف اين نيست كه هر جا كتابى بنام قرآن يافت شود قرآن كامل و محفوظ از اشتباهات كتابتى يا قرائنى 
باشد و يا هيجكونه تفسير غلط و تحريف معنوى درباره آن» امكان نداشته باشد و يا آيات و سوره هاى آن به ترتيب نزول» 
تنظيم شده باشدء بلكه منظور اين است كه قرآن كريم جنان در ميان بشر باقى بماند كه طالبان حقيقت» امكان دسترسى به همه 
آيات آن بدان كونه كه نازل شده است داشته باشند. بنابراين» ناقص بودن يا غلط داشتن بعضى از نسخه هاى قرآن.ء يا اختلاف 
قرائن هاء يا تنظيم آيات و سوره هاى آن برخلا-ف ترتيب نزول» يا وجود تحريفهاى معنوى و انواع تفسير به رأى, منافاتى با 


مصونيت قرآن كريم از تحريف مورد بحث ندارد. 
(صفحه 17/0؟) 


3 


برسس 

١‏ - زمينه طرح مسأله «مصونيت قرآن از تحريف» را بيان كنيد. 

١‏ - جه شواهد تاريخى بر مصونيت قرآنء وجود دارد؟ 

- مصونيت قرآن را با جه بيانى مى توان اثبات كرد؟ 

؟ - زياد نشدن جيزى بر قرآن را اثبات كنيد. 

ه - به جه دليل» جيزى از قرآن» كم نشده است؟ 

© - آيا با همين دليل مى توان ثابت كرد كه جيزى بر قرآنء اضافه نشده است؟ جرا؟ 


- توضيح دهيد كه نقص و غلط در بعضى از نسخه هاى قرآن و اختلافات قرائات» يا اختلاف ترتيب كتابت آيات و سوره 
هاى آن با ترتيب نزول» يا وجود تفسيرهاى نادرست و تحريفهاى معنوىء منافاتى با مصونيت قرآن از تحريف مورد بحث 


ندارد. 

6" جهانى و جاودانى بودن اسلام 
مقذمه 

(صفحه 717/9) 


دانستيم كه ايمان به همه ييامبران و يذيرفتن همه ييامهاى ايشان ضرورت دارد ١‏ و انكار يكك ييامبر يا انكار يكى از احكام و 
ييامهاى او به معناى انكار ربوبيت تشريعى الهى و نظير كفر ابليس مى باشد. 


بنابراين» بعد از ثابت شدن رسالت ييامبر اسلام (ص) ايمان به آن حضرت وايمان به همه آياتى كه براو نازل شده و همه 


احكام و قوانينى كه از طرف خداى متعال آورده است ضرورت دارد. 


اما ايمان آوردن به هر ييامبر و كتاب آسمانى او مستلزم ضرورت عمل بر طبق شريعت وى نيست جنانكه مسلمانان» ايمان به 
اشاره شد كه وظيفه عملى هر امتى عمل كردن به دستورات ييامبر همان امت است ؟. يس ضرورت عمل كردن همه مردم به 


شريعت اسلام در صورتى ثابت مى شود 


نشده باشد كه شريعت وى را نسخ كند و به ديكر سخن: اسلام؛ دين جهانى و جاودانى 
١‏ () درس بيست و نهم از همين كتاب. 

5 () درس بيست و نهم از همين كتاب. 

)58٠١ (صفحه‎ 
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روشن است كه جنين مسأله اى را نمى توان با روش عقلى خالص. مورد بررسى قرار داد بلكه بايد از روش تحقيق در علوم 


نقلى و تاريخىء بهره كرفت يعنى بايد به اسناد و مداركك معتبر» مراجعه كرد. 


و كسى كه حمّانيت قرآن كريم و نبت و عصمت بيامبر اسلام (ص) را احراز كرده باشد براى وى هيج مدركى معتبرتر از 


جهانى بودن اسلام 


جهانى بودن دين اسلام وعدم اختصاص آن به قوم يا منطقه خاصىء از ضروريات اين آيين الهى است :و حتى كساتى هي كه 
ايمان به آن ندارند مى دانند كه دعوت اسلام» همكانى بوده و محدود به منطقه جغرافيايى خاصّى نبوده است. 


افزون بر اين» شواهد تاريخى فراوان وجود دارد كه ييامبر اكرم (ص) به سران كشورها مانند قيصر روم و يادشاه ايران و 
فرمائروايان مصر و حبشه و شامات و نيز به رؤساى قبائل مختلف عرب و ... نامه نوشتند و ييكك ويزه بسوى آنان كسيل داشتند 


و همككان را دعوت به يذيرفتن اين دين مقدّس كرده از بيامدهاى وخيم كفر و استنكاف 


هم عذرى براى عدم يذديرش مى داشتند. 


بنابراين نمى توان بين ايمان به حقّانيت اسلام و ضرورت عمل بر طبق اين شريعت الهى» تفكيكى قائل شد و در نتيجه» كسانى 


.١‏ نامه هاى ييامبر اكرم (ص) در كتابهاى معتبر تاريخى» ضبط شده و مجموعه آنها به صورت كتاب مستقلى بنام «مكاتب 


الرسول» كرد آورى شده است. 


)58١ (صفحه‎ 


دلايل قرآنى بر جهانى بودن اسلام 


همآن كونه كه اشاره شد بهترين دليل و معتبرترين مدركك براى اثبات اينكونه مطالبء قرآن كريم است كه حقّانيت و اعتبار 
آن در درسهاى كذشته. واضح كرديد و كسى كه يكك مرور اجمالى براين كتاب الهى بكند با كمال روشنى در خواهد يافت 


كه دعوت آنء؛ عمومى و همككانى است و اختصاص به قوم واهل نزاد و زبان معينى ندارد. 


از جمله. در آيات زيادى همه مردم رابه عنوان فنا | ها النْاس) ١‏ (يا بَنِى 1دّم) " مورد خطاب. قرار داده و هدايت خود را شامل 
همه انسانها «النّاس " و العالمين *) دانسته است و همجنين در آيات فراوانى رسالت ييامبر اكرم (ص) را براى همه مردم «النّاس 
ه و الْعالّمِين #) ثابت كردهء و در آيه اى شمول دعوت وى را نسبت به هر كسى كه از آنء مطلع شود مورد تأكيد قرار داده 
است "و از سوى ديككرء بيروان ساير اديان را به عنوان «اهل كتاب» مورد خطاب و عتاب قرار داده 8 و رسالت ييامبر اكرم 


(ص) را در مورد آنان تثبيت 


فرموده» و اساساً هدف از نزول قرآن كريم بر ييامبر اكرم (ص) را بيروزى اسلام بر ساير اديان» شمرده است 4. 


با توجه به اين آيات؛ جاى هيجكونه شكك و شبه هاى درباره همككانى بودن دعوت قرآن كريم و جهانى بودن دين مقدّس 


اسلام» باقى نمى مانك. 
جاودانى بودن اسلام 


آيات مزبور همآن كونه كه با بكار كرفتن الفاظ عامٌ (مانند بنى آدم و الناس و العالمين) و با متوجه كردن خطاب به اقوام 
غيرعرب و ييروان ساير اديان (مانند (يا أَهْل الكتاب)) حوفيثك و تجهالى بودن اسلام را ثابت مى كند همجنين با اطلاق زمانى» 


محدوديت و مقيد بودن آن را به 
١.ر.‏ كك: سوره بقره: آيه "١‏ سوره نساء: أيه »١‏ /ا(» سوره فاطر: آ يه 16. 
١‏ ر. كك: سوره اعراف: ايه عل لال رت ال ول سوره يس: آيه 06 


”".ر. كك: سوره بقره: آيه إغكيلة 17 سوره آل عمران: آيه 2178 سوره ابراهيم: آيه 3 سوره جاثيه: ايه ٠‏ سوره زمر: أيه 


١ء»‏ سوره نحل: آيه 5 سوره كهفئ: آيه 225 سوره حشر: آيه .5١‏ 

؟. ر. كث: سوره انعام: آيه »4٠‏ سوره يوسفئ: آيه 2٠١‏ سوره تكوير: آيه /اا» سوره قلم: آيه 7ه. 
ه. ر. كث: سوره نساء: آيه 01/9 سوره حج: آيه 59؛ سوره سبأ: يه 18. 

#. ر. كك: سوره انبياء: يه /ا 23١‏ سوره فرقان: آيه .١‏ 

/. ر. كك: سوره انعام: آيه 18 

ر. ك: سوره آل عمران: آيه ذا ٠لا‏ الاء ذرق 494.: 3٠١‏ سوره مائده: آيه 18 .١19‏ 

4.ر. كث: سوره توبه: آيه 07 سوره فتح: آإيه 18 سوره صف: آيه 94. 

(صفحه 587) 


زمان معينى نفى مى كند و به ويزه؛ تعبير الِيظهرَةٌ عَلَى الدّين كله» ١‏ جاى 


محكوته كيه عاق باقن قن كذارى فمطين سن خرانيه 1911ل سور فكيلةه العداكل كرة كد مانن و إل لكات 
عَزِيرٌ. لا- بأتيه الْباطِلٌ مِنْ بين بِدَيهِ وَ لا مِنْ خَلْفِهِ َزِيلٌ مِنْ حكيم حييد» و دلالت دارد بر اينكه هيجكاه قرآن كريم» صححت و 
اعتبار خود را از دست نخواهد داد. نيز دلايل خاتميت بيامبر اسلام (ص) (كه در درس ديكرى مورد بحثء واقع مى شود) هر 
كونه توهّمى را نسبت به امكان نسخ شدن اين دين الهى به وسيله بيامبر و شريعت ديكرى. باطل مى سازد و نيز روايات 
فراوانى به اين مضمون, وارد شده است: «حلال محمد حلال الى يوم القيامه» و حرامه حرام الى يوم القيامه» ؟ علاوه بر اينكه 


جاودانى بودن اسلام؛ مانند جهانى بودن آن؛ از ضروريات ان دين الهى و بى نياز از دليلى زائد بر دلايل حقّانيت اسلام است. 
حل جند شبهه 


دشمنان اسلام كه براى جل وكيرى از كسترش اين دين الهىء از هيجكونه تلاشى فروكذار نكرده و نمى كنند» درصدد برآمدند 
كه با القاء شبهاتى جنين وانمود كنند كه دين اسلام فقط براى مردم عربستان نازل شده و رسالتى نسبت به ساير مردم نداشته 


اسث! 


از جمله به آياتى تشبّت كرده اند كه بيامبر اكرم (ص) را مأمور هدايت خويشان و نزديكان خودش يا اهل مكه و حوالى آن 
كرده است " و نيز آيه (29) از سوره مائده كه بعد از اشاره به يهود و صابئين و نصارى, ملاكك سعادت را ايمان و عمل صالح 
مى داند و نامى از يذيرفتن دين اسلام به عنوان شرط سعادت نمى برد. علاوه بر اينكه در فقه اسلامى اهل كتاب» همسنكك 


مشركان نيستند بلكه با يرداختن جزيه (بجاى خمس 


وزكاتى كه مسلمانان مى يردازند) امنيت ايشان در يناه دولت اسلامى حفظ مى شود و مى توانند به احكام شريعت خودشان 


عمل كنند و اين» نشانه به رسميت شناختن اين اديان است. 
در ياسخ بايد كفت: آياتى كه خويشان بيامبر اكرم (ص) و اهل مكه را ذكر مى كند درصدد 


١.ر.‏ كك: سوره توبه: آيه 07 سوره فتح: آإيه 1 سوره صف: 4. 
؟.ر. كك: كافي : ج »2 لاف الى ف عرف 28/8, وسايل الشيعه: ح 2١1‏ يتفدلة 
فى: ج ١‏ ص /اللء ج 7 ص ,72٠‏ ج 75 ص يل الشيعه: ج 218 ص 


_ ر. كك: سوره شعراء: آيه 51 سوره انعام: آيه 41 سوره شورى: أيه /. سوره سجدة: آيه ". سوره قصص: آيه 58؛ يس 0 و 
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(صفحه 7587) 


بيان مراحل دعوت است كه از خويشان آن حضرت شروع مى شود و سيس به ساير اهل مكه و حوالى آنء كسترش مى يابد و 
سرانجام همه جهانيان را در برمى كيرد و جنين آياتى را نمى توان مختصٌ آياتى شمرد كه رسالت آن حضرت را جهانى مى 
داند» زيرا علاوه بر آنكه لحن اين آيات,. اباى از تخصيص دارد. لازمه جنين تخصيصى «تخصيص اكثرا است كه در عرف 
عقلاء» مستهجن و غيرقابل قبول مى باشد. 


واما آيه ياد شده از سوره مائده. در مقام بيان اين نكته است كه صرف انتساب به اين يا آن دين» براى رسيدن به سعادت 
حقيقى» كافى نيست بلكه عامل سعادت,ء ايمان واقعى و عمل به وظايفى است كه خداى متعال براى بند كانش مقرّر فرموده 


به احكام و قوانين اين دين است. 


و اما امتيازى كه 


در اسلام براى اهل كتاب بر ساير كافران» منظور شده به معناى معاف بودن ايشان از يذيرفتن اسلام و عمل به احكام آن نيست 
بلكه در واقع؛ ارفاقى دنيوى است كه بنابر مصالحى در حق آنان روا داشته شده و به اعتقاد شيعه؛ همين ارفاق هم موقتى است 
ودر زمان ظهور ولى عصر عتجل الله فرجه الشريف حكم نهايى ايشان اعلام, و با آنان مانند ديككر كافران رفتار خواهد شد و 
اين مطلب را از جمله الِيظْهِرَةُ عَلَى الدّين كله مى توان استفاده كرد 


(صفحه 588) 


3 


ير سس 

١‏ - در جه صورتى بر همه مردم جهانء لازم است كه از شريعت اسلام» ييروى كنند؟ 
؟ - دلايل قرآنى بر جهانى و جاودانى بودن اسلام را بيان كنيد. 

" - جه دلايل ديكرى براى اين مطلب» وجود دارد؟ 


ع - توضيح دهيد آياتى كه ييامبر اسلام (ص) را مأمور هدايت نزديكان واهل مكه مى كند دليل اختصاص رسالت آن 


حضرت به ايشان نيست. 
© - توضيح دهيد كه آيه (29) از سوره مائده دلالتى بر معاف بودن هيج امتى از ييروى اسلام ندارد. 


# - توضيح دهيد كه مجاز بودن اهل ذمّه به عمل كردن به شريعت خودشان نيز دليل معذور بودن آنان از يذيرفتن شريعت 
هه" خاتميت 

مقدّمه 

(صفحه /ا/؟) 

با توجه به جاودانى بودن دين اسلام» احتمال مبعوث شدن ييامبرى كه شريعت اسلام را نسخ كند نفى مى شود اما جاى جنين 
توهّمى باقى مى ماند كه ييامبر ديكرى بيايد كه مبلغ و مروّج اسلام باشد» جنانكه بسيارى از ييامبران ييشين جنين مسئوليتى را 
بعهده داشته اند خواه ييامبرانى كه معاصر ييامبر صاحب شريعت بوده اند مانند حضرت لوط (ع) كه معاصر حضرت ابراهيم 
(ع) و تابع شريعت وى بودء و خواه ييامبرانى كه بعد از بيامبر صاحب شريعت» مبعوث مى شدند و از او تبعيت مى كردند مانند 


اكثر انبياء بنى اسرائيل» از اين روىء بايد موضوع خاتميت ييامبر اسلام (ص) را جداكانه مورد بحث قرار دهيم تا جاى جنين 


توهّمى نيز باقى نماند. 


دليل قر آنى بر خاتميت 


يكى از ضروريات اسلام اين است كه سلسله ييامبران (عليهم الصلوه و السلام) با ييغمبر اسلام (ص) ختم شده و بعد از آن 
حضرت هيج بيامبرى نيامده و نخواهد آمد و حتى بيكانكان نيز مى دانند كه اين موضوعء از جمله اعتقادات اسلامى است كه 
بايد هر مسلمان به آن» معتقد باشد و از اين روىء مانند ساير ضروريات دينء نيازى به استدلال نخواهد داشت. در عين حال» 


مى توان اين مطلب را هم از قرآن كريم هم از روايات متواتر» استفاده كرد. 

قرآن كريم مى فرمايد: «ما كانّ مُحَمدٌ أبا أحد مِنْ رجالكم وَ لكن رَسُولَ اللّهِ وَ خانم 

(صفحه /58) 

لنَييين؛ ١‏ و صريحاً آن حضرت را خاتم همه ييامبران معرفى مى كند. 

بعضى از دشمنان اسلام درباره دلالت اين آيه بر خاتميت ييامبر اكرم (ص) دو اشكال را مطرح كرده اند: 


يكى آنكه: وازه «خاتم» به معناى الكشترق نيز آمده استء و شايد در اين آيه هم همين معنى «انكشترى)» منظور 


بالك 


دو ديكر آنكه: به فرض اينكه خاتم به همان معناى معروف باشد مفاد آيه اين است كه سلسله «نبيين» به وسيله آن حضرت 


ختم شده نه اينكه سلسله «رسولان)» هم ختم شده باشد. 


ياسخ اشكال اول اين است كه خاتم به معناى وسيله ختم كردن و يايان دادن (- ما يحْتِم به الشى) است و انككشترى هم از اين 
جهت خاتم ناميده شده كه به وسيله آنء نامه و مانند آن را ختم و مهر مى كرده اند. 


ياسخ اشكال دوم اين است كه هر ييامبرى كه داراى مقام رسالت باشد داراى مقام نبوت هم هست و با يايان يافتن سلسله 
انبياء» سلسله رسولان هم يايان مى يابد و جنانكه قبلا نيز كفته شد 7 هر جند مفهوم «نبى) اعم از مفهوم «رسول» نباشد اما از 


نظر موردء نبى اعم از رسول است. 
دلايل روايى بر خاتميت 


موضوع خاتميت بيغمبر اسلام (ص) در صدها روايت نيز مورد تصريح و تأكيد قرار كرفته كه از جمله آنها حديث منزلت 
است " كه شيعه و سنّى به تواتر» آن را از ييامبر اكرم (ص) نقل كرده اند به طورى كه جاى هيج شكك و شبه هاى در صدور 


مضمون آنء باقى نمى ماند و آن اين است: 
١.ر.‏ ككث: سوره احزاب» آيه ا 
؟. ر. ككث: درس بيست و نهم از همين كتاب. 


”.ا ر. كك: بحارالانوار: ج /لل ص 505 - 3/84 صحيح بخارى: ج "7 ص /8) صحيح مسلم: ج ” ص 7377 سن ابن ماجه: ج 
١‏ ص 358 مستدركك حاكم: ج "ا ص 2٠١9‏ مسنداين حنبل: ج ١‏ ص 1١‏ وج ” ص 


خرف 
(صفحه 529؟) 


(عليه السلام) را براى رسيدكَى به كارهاى مسلمانان بجاى خود كماشتند. آن حضرت از اينكه از فيض شركت در اين جهاد 
محروم مى شوند اندوهكين شدند و اشكك از جشمانشان جارى شد. ييامبر اكرم (ص) به آن حضرت فرمودند: أما تَؤْضى أن 
تكونَ مِنّى بِمَنزِلهِ هارُون مِنْ مُوسى الا انه لا نى بتعدى» ١‏ آيا راضى نيستى كه نسبت به من همانند هارون نسبت به موسى باشى 
و بلافاصله اين جمله را اضافه كردند: «با اين تفاوت كه بعد از من ييامبرى نيست» تا جاى هيجكونه توهّمى باقى نماند. 


در روايت ديكرى از ييامبر اكرم (ص) نقل شده كه فرمود: أيهًا النّاسٌ إِنَهُ لا بَى تعدى و لا سنّة تعد سئّتى 0 

همجنين در جندين خطبه نهج البلاغه ” و در روايات و ادعيه زياراتى كه از ائمه اطهار (عليهم الصلاه و السلام) نقل شده بر 
اين مطلبء تأكيد شده است كه نقل آنها به درازا مى كشد. 

راز ختم نبوّت 


قبلا اشاره كرديم ؟ كه حكمت تعدّد ييامبران و يى در بى آمدن آنان اين است كه از سويى در زمانهاى يبشينء تبليغ رسالت 
الهى در همه اقطار زمين و در ميان همه امتها به وسيله يكك فردء مير نبوده است؛ و از سوى ديكرء كسترش و بيجيده شدن 
روابط و يبدايش يديده هاى اجتماعى نوين» وضع قوانين جديدء يا تغيير قوانين قبلى را مى طلبيده است؛ و از سوى ديكر, 
تحريفها و دك ركونيهايى كه به مرور زمان و در اثر دخالتهاى جاهلانه و مغرضانه افراد و كروه هايى يديد مى آمده نياز به 


تصحيح تعاليم الهى را به وسيله بيامبر ديكرى به وجود مى آورده است. 


لهاك خصال: ج 3 ص لففرة خصال: ج 3 ص اا 

؟. ر. كك: وسايل الشيعه: ج 218 ص 0400 من لا يحضره الفقيه: ج , ص 18# بحارالانوار: ج 277 ص 2١‏ كشف الغْمه: ج 
ان ا 

؟ار. كك: نهج البلاه» خطبه اول» خطبه فى "الى لال كن ارقن قل 15١‏ 

*. ر. كك: درس بيست و نهم از همين كتاب. 

)59١٠ (صفحه‎ 

بنابراين» در شرايطى كه تبليغ رسالت الهى در همه جهان به وسيله يكك ييامبر و به كمكك ياران و جانشينان وى ميشر باشد؛ و 
احكام و قوانين يكك شريعت. ياسخكوى نيازهاى حال و آينده جامعه باشد و بيش بينى هاى لازم براى مسائل نوظهورء در آن 


شريعت اده باشد» ون تمي براق بقاء و متضوتيكة آن از تحريفاث» وود واشعه باشد ذيكر موجيى براق هيعوت شندن 


ييامبر ديكرى نخواهد بود. 


اما دانشهاى عادى انسانها توان تشخيص جنين شرايطى را ندارد و خداى متعال است كه با علم نامتناهى خود. زمان تحقق اين 
شرايط را مى داند و اوست كه مى تواند ختم نبوّت را اعلا-م كند جنانكه اين كار را در آخرين كتاب آسمانيش انجام داده 


است. 


ولى ختم نبؤت به معناى قطع رابطه هدايت بين خدا و بندكان نيست بلكه هر كاه خداى متعال صلاح بداند مى تواند از علوم 
غيبى» به بندكان شايسته اش افاضه فرمايد هر جند به صورت «وحى نبوّت)» نباشد جنانكه به عقيده شيعه. جنين علومى را به 
امامان معصوم (عليهم الصلوه و السلام) عطا كرده است و به خواست خدا در درسهاى آينده به بررسى مطالب مربوط به امامت 


خواهيم يرداخت. 
باسخ به يك شبهه 


از بيان فوق به دست آمد كه راز ختم نبوت اين است 


كه اولا ييامبر اسلام (ص) مى توانست به كمكك ياران و جانشينانش رسالت خود را به كوش جهانيان برساند, و ثانياً مصونيت 
كتاب آسمانى وى از هر كونه تحريفى تضمين شده استء و ثالثاً شريعت اسلام, توان ياسخككويى به نيازهاى بشر تا يايان 
جهان را دارد. 


ولى ممكن است كسى درباره مطلب اخير» شبه هاى را به اين صورتء مطرح كند: همآن كونه كه در كذشته؛ ييجيده شدن 
روابط اجتماعى» اقتضاى وضع احكام جديد يا تغيير احكام بيشين را داشته و از اين روىء ييامبر ديكرى مبعوث مى شده است 
و بعد از ييامبر اسلام (ص) هم دك ركونيهاى جشمكيرى رخ داده و روابط اجتماعى» بيجيده تر شده استء و از كجا اين كونه 


تحولات. اقتضاى شريعت جديدى نداشته باشد؟ 
در ياسخ بايد كفت: همآن كونه كه اشاره شد تعيين اينكه جكونه تحؤّلاتى اقتضاى تغيير 
(صفحه ١9؟)‏ 


قوانين بنيادى را دارد در حدّ توان انسانهاى عادى نيست زيرا ما احاطه به علل و حكمتهاى احكام و قوانين نداريم بلكه از 


دلايل جاودانى بودن اسلام و خاتميت ييامبر اكرم (ص) كشف مى كنيم كه احتياجى به تغيير قوانين بنيادى اسلام نخواهد بود. 


البته ما بيدايش ياره اى از يديده هاى اجتماعى نوين كه اقتضاى وضع مقررات جديد دارد را نفى نمى كنيم اما در شريعت 
اسلام براى وضع اين كونه مقررات جزيى» اصول و قواعدى بيش بينى شده كه مقامات صلاحيت دار مى توانند براساس آنها 
مقررات لازم را وضع كنند و به اجراء در آورند و تفصيل مطلب را بايد در فقه اسلام در مبحث اختيارات حكومت اسلامى 


(امام معصوم و ولى فقيه) جستجو كرد. 


يرس 


١‏ - بعد از اثبات جاودانى بودن اسلام؛ جه نيازى به بحث درباره خاتميت» 


ونه اديه 

اد سك ريا :تون كادنيك وانا ذليل قراتؤواقاف كرد 

* - شبهات مربوط به اين دليل را ذكرء و ياسخ آنها را بيان كنيد. 

* - سه روايت از رواياتى كه دلالت بر خاتميت دارد را بيان كنيد. 

ه - جرا سلسله ييامبران با آمدن ييامبر اسلام (ص) ختم شده است؟ 

- آيا ختم نبوت به معناى مسدود شدن راه استفاده از علوم الهى است؟ جرا؟ 
7 - آيا تحولاات اجتماعى بعد از ظهور ييامبر اسلام (ص) اقتضاى شريعت جديدى ندارد؟ جرا؟ 
- نياز جامعه به مقرراتى براى يديده هاى نوظهورء جكونه رفع مى شود؟ 
امامت 

ع" امامت 

مقدمه 

)١90 (صفحه‎ 


يبامبر كرامى اسلام (ص) بعد از مهاجرت به مدينه» و حمايت بى دريغ مردم آن شهر از آن حضرت واز مسلمانانى كه از مكه 
مهاجرت مى كردند (مهاجرين) كه موجب مفتخر شدن ايشان به لقب «انصار» كرديد يكك جامعه اسلامى را يى نهادند و به 
تدبير امور آن يرداختند و مسجدالنبى علانوه بر آنكه محل عبادت و تبليغ رسالاءت الهى و تعليم و تربيت مردم بود يناهكاه 
مهاجرين و محرومان نيز بود و در همانجا به وضع اقتصادى ايشان رسي د كى مى شدء و همجنين محل قضاوت و فصل خصومت 
و تصميم كيرى هاى نظامى و اعزام نيرو به جبهه هاى جنكك و يشتيبانى از جبهه ها و ساير مسائل حكومتى بود ودر يكك 
جمله؛ اداره امور دين و دنياى مردم به دست ييامبر اكرم (ص) انجام مى كرفت و مسلمانان» خود را موظف مى دانستند كه 
دستورات آن حضرت را اطاعت كنند زيرا خداى متعال» علاوه بر ايجاب مطلق اطاعت از آن حضرت ١‏ در خصوص مسائل 


سياسى و قضايى و نظامىء اوامر مؤكدى به فرمانبردارى از 


رسول اكرم (ص) صادر كرده بود 3 


به ديككر سخن: بيامبر اكرم (ص) علاوه بر منصب نبوت و رسالتء و منصب تعليم و تبيين 


.١‏ ر. كك: سوره آل عمران: ابه ا ل سوره نساء: آيات ؟'لى 6ل فى ١ل‏ سوره مائده: ايه بفث سوره انفال: آيات بية 
عع سوره توبه: ايه الل سوره نور: آيات ١م‏ 6م عم سوره احزاب: آيات عي ألقل سوره حجرات: آيه وله سوره فتح: آ.يات 


ل لاقن سوره محمد: آيه "0 سوره مجادله: ابه 7 سوره ممتحنه: ايه 7 سوره تغاين: آيه سوره جن: آيه 37. 


8 ر. كك: سوره آل عمران: آيه لحغاة سوره نساء: آيات ”ع ون فى م30 سوره مائده: ايه 8,؛ سوره حج: آيه 4 سوره 


احزاب: آيات 2 ”,2 سوره مجادله: آيات ىل 4» سوره حشر: آيه ,. 

(صفحه 98؟) 

احكام اسلام؛ منصب الهى ديكرى به عنوان فرمانرواى جامعه اسلامى نيز داشتند كه منصبهاى فرعى قضاوت و فرماندهى 
نظامى و ...از آنء اشتقاق مى يافت و همآن كونه كه دين اسلام؛ علاوه بر وظايف عبادى و اخلاقى» داراى احكام سياسى و 
اقتصادى و حقوقى و ... بود ييامبر اسلام هم علاوه بر وظايف تبليغ و تعليم و تربيت» از طرف خداى متعال عهده دار اجراى 


احكام و قوانين الهى و داراى همه مقامات حكومتى بودند. 


بديهى است دينى كه ادّعاى رهبرى همه جوامع بشرى تا يايان جهان را دارد نمى تواند نسبت به اينكونه مسائل» بى تفاوت 
باشد و جامعه اى كه براساس اين دين به وجود مى آيد نمى تواند فاقد جنين مناصب سياسى و حكومتى باشدء مناصبى كه 


تحت عنوان «امامت» مندرج مى شود. 


رحلت يبامبر اكرم (ص) جه كسى بايد عهده دار اين مقام شود و آن را از جه كسى دريافت كند؟ 


آيا همآن كونه كه خداى متعال اين منصب را به ييامبر اكرم (ص) عطا فرموده بود به كسان ديككرى نيز داده است و تصدّى 
اين مقام تنها در سايه نصب الهى. مشروعيت مى يابد يا اعطاء اين مقام از طرف خداى متعال» اختصاص به ييامبر اكرم (ص) 
داشته و بعد از حضرت,. مردم هستند كه بايد امامى براى خودشان بركزينند و او را فرمانرواى خودشان قرار دهند و آيا براستى 


مردم داراى جنين حقى هستند يا نه؟ 


واين» درست همان نقطه اصلى اختلاف بين شيعه و سنّى است. يعنى از يكك سوىء شيعيان معتقدند كه امامت» منصبى است 
الهى كه بايد از طرف خداى متعال به كسانى كه صلاحيت آن را دارند داده شود و خداى متعال به وسيله بيامبر اكرم (ص) 
اين كار را انجام داده و اميرمؤمنان على (عليه السلام) را جانشين بلافصل وى قرار داده و سيس يازده نفر از فرزندان او را يكى 
يس از ديكرى براى تصدّى مقام امامت»ء تعيين و نصب فرموده است و از سوى ديككر. اهل سنت معتقدند كه امامت الهى 
همانند نبوت و رسالتء با رحلت ييامبر اكرم (ص) خاتمه يافت و از آن يسء تعبين امام به مردم واكذاشته شد و حتى بعضى از 
بزركان اهل سنت» تصريح كرده اند كه اكر كسى به زور اسلحه بر مردم مسلط شود بعد از تسلط» اطاعت وى بر 


(صفحه /917؟) 


ديكران لازم خواهد بود ١اوروشن‏ است كه جنين نظرهايى تا جه حدّ مى تواند راه را براى سوء استفاده زورمندان و 


در حقيقت»؛ اهل سنت با يذيرفتن مشروعيت امامت بدون نصب الهى» نخستين بايه تفكيكك دين از سياست را نهاده اند و به 
عقيده شيعيان» همين امرء بز ركترين نقطه انحراف از مسير صحيح اسلام راستين و يرستش خداى متعال» در همه ابعاد و شئون 
زندكى است و نيز خاستكاه هزاران انحراف ديككرى است كه از زمان رحلت ييامبر اكرم (ص) در ميان مسلمانان» رخ داده يا 


خواهد داد. 


ازاين روى» ضرورت دارد كه شخص مسلمان, اين موضوع را با كمال جدّيت و دور از هر كونه تقليد و تعضبء مورد تحقيق 


و بررسى قرار دهد ؟ و مذهب حق را تشخيص داده با تمام توان» از آن حمايت كند. 


ناكفته بيدا است كه بايد مصلحت كلى جهان اسلام را در نظر كرفت و از فراهم كردن زمينه براى بهره بردارى دشمنان اسلام 
از اختلااف و رويارويى طرفداران مذاهب مختلفء دورى جست و نبايد كارى كرد كه موجب بروز شكاف در صفوف 
مسلمانان شود و نتيجه اى جز ضعف جامعه اسلامى نخواهد داشت. ولى از سوى ديكرء نبايد حفظ وحدت وهماهنكى 
مسلمانان» مانع از تحقيق و تلاش در راه شناختن مذهب حق و ايجاد جوٌ سالم براى بررسى مسائل امامت كردد مسائلى كه حل 


صحيح آنها تأثير بسزايى در سرنوشت مسلمانان و سعادت دنيا و آخرت آنان دارد. 





.87 - 6٠ ر. كك: الاحكام السلطانيه از ابويعلى» و ترجمه «السواد الاعظم» از ابوالقاسم سمرقندى» ص‎ .١ 


؟. خوشبختانه دانشمندان بزركك در اين زمينه هزاران كتاب به زبانهاى مختلف و با شيوه هاى كوناكون نوشته و راه تحقيق را 


كاملا بر روى جويند كان حق و حقيقت كشوده اند و براى نمونه مى توان از اين كتابها ياد كرد: عبقات الانوار» الغدير» دلائل 
الصدقء غايه المرام» و اثباه الهداه. 


و به كسانى كه فرصت زيادى براى مطالعه ندارند سفارش مى كنيم كه كتاب «المراجعات» كه مجموعه اى از مكاتبات بين دو 


نفر علماء شيعه و سنّى است و كتاب «اصل الشيعه و اصولها» كه هر دو به زبان فارسى نيز ترجمه شده را مطالعه كنند. 
(صفحه 598) 
مفهوم امامت 


امامت در لغت به معناى ييشوايى و رهبرى است وهر كسى كه متصِدّى رهبرى كروهى شود «امام» ناميده مى شود و خواه در 
راه حق باشد يا در راه باطلء جنانكه در قرآن كريمء وازه (أَئِمَهَ الكفر) اكرياروشران كناو بكار ره سكو و كسى 15 


نما زكزاران به او اقتداء مى كنند «امام جماعت)» ناميده مى شود. 
اما در اصطلاح علم كلام امامت بارت اسك از: (رياست ممكاق وافرا كير برجامعه اسلا در همه اموز ديتى ونبو 


و ذكر كلمه «دنيوى» براى تأكيد بر وسعت قلمرو امامت استء و كرنه تدبير امور دنيوى جامعه اسلامى» جزيى از دين اسلام 


است. 


از ديد كاه شيعه» جنين رياستى هنكامى مشروع خواهد بود كه از طرف خداى متعال باشدء و كسى كه اصالتاً (و نه به عنوان 
نيابت) داراى جنين مقامى باشد معصوم از خطا در بيان احكام و معارف اسلامى و نيز مصون از كناهان خواهد بود. در واقع» 
امام معصوم همه منصب هاى ييامبر اكرم (ص) به جز نبوت و رسالت را دارد وهم سخنان او در تبيين حقايق و قوانين و 
معارف اسلام» حجت است و هم فرمانهاى وى در امور مختلف حكومتى واجب الاطاعه مى باشد. 


بدين ترتيب» 


اختلاف شيعه و سَنّى در موضوع امامت» در سه مسأله ظاهر مى شود: 
نخست آنكه امام بايد از طرف خداى متعال باشد. 

دوم آنكه بايد داراى علم خدادادى و مصون از خطا باشد. 

سوم آنكه بايد معصوم از كناه باشد. 


مقام امامت را نداشتندء جنانكه حضرت مريم (سلام الله عليها) نيز داراى مقام عصمت بوده اند و شايد در ميان اولياء خحدا 


كسان ديكرى نيز جنين مقامى را داشته اند هر جند ما اطلاعى از آنان نداريم و اساساً شناختن شخص معصوم جز از طريق 
١.ر.‏ كك: سوره توبهء آيه ؟١‏ 

(صفحه 599) 

معرفى الهى» ميسّر نيست. 

١‏ - ييامبر اسلام (ص) غير از نبوت و رسالت» جه منصب هاى الهى ديكرى داشتند؟ 
١‏ - نقطه اصلى اختلاف بين شيعه و سنّى جيست؟ 

“" - يذيرفتن امامت بدون نصب الهىء» جه ييامدهايى داشته است؟ 

#اسوسناى لقرى بو اططاحتي اقامبة زا ينان كيك 

وحسسائل ادق أمايت كداعدن؟ 

7" نياز به وجود امام 

مقذمه 

(صفحه 007 


بسيارى از كسانى كه تعمق و زرف نكرى در مسائل اعتقادى ندارند جنين مى يندارند كه اختلاف شيعه و سنّى درباره امامت» 


جزاين نيست كه شيعيان معتقدند ييامبر اكرم (ص) على بن ابيطالب (ع) را براى جانشينى خود در اداره امور جامعه. تعيين 
كرده ولى اهل سنت معتقدند كه جنين جيزى انجام نككرفته و مردم به دلخواه خود. فرمانروايى را تعيين كردند و او جانشين را 
شخصاً ب ركزيدء و در مرحله سومء تعبين فرمانروا به يكك كروه شش نفرى سبرده شدء و خليفه جهارم بار ديكر با انتخاب 
عمومى تعبيين كرديد و بنابراين» روش خاصى براى تعيين فرمانروا در ميان مسلمانان» وجود نداشته است و از اين روىء بعد از 
خليفه جهارم» هر كسى قدرت نظامى بيشترى داشت متصدى اين مقام شد جنانكه در كشورهاى غيراسلامى نيز كمابيش امر به 


وبه ديكر سخن: جنين تصور مى كنند كه شيعيان درباره تعيين نخستين امام» همان جيزى را معتقدند كه اهل سئّت درباره 


ولى صرف نظر از اين سؤال كه خليفه اول؛ اين حق را از كجا به دست آورده بود و جرا رسول خدا (ص) 


براساس اعتقاد اهل سنت به اندازه وى براى اسلام» دلسوزى نكرد و جامعه نوبنياد اسلامى را بى سريرست رها كرد با اينكه 


"٠8 (صفحه‎ 


جانشينى براى خودش معين مى كرد و با اينكه خود آن حضرت از وقوع اختلافات و فتنه ها در اتش خبر داده بود صرف نظر 
الاادع سؤال هنا وسو ال شاع :دوكر اساسا راد عرجه ذاشق كذ داكت شه وم قل ا شري دواين انك كايا 
امامت. يكك مقام دينى و تابع تشريع و نصب الهى است يا يكك سلطنت دنيوى و تابع عوامل اجتماعى و شيعيان معتقدند كه 
حتى شخص ييامبر اكرم (ص) هم نقش استدلالى در تعيين جانشين خود نداشتند بلكه آن را به امر الهى» انجام دادند و در 
واقع»ء حكمت ختم نبوت با نصب امام معصوم, ارتباط دارد و با وجود جنين امامى است كه مصالح لازم الاستيفاء جامعه 


اسلامى بعد از رحلت ييامبر اكرم (ص) تأمين مى شود. 


اذ نضا روطن فى قود كه ججرا اقايث أزاجريد كاه يعد :4 نطنواذا يكك أصبلالعطقاد ع مارح إنيث قدب ضنوان يك حك فته 
فرعى» و جرا ايشان شرايط سه كانه (علم خدادادى» عصمتء نصب الهى) را در امام» معتبر مى دانند» و جرا در عرف كلام 
شيعىء اين مفاهيم با مفهوم مرجعيت در شناختن احكام الهى و حكومت و فرمانروايى بر جامعه اسلامى» عجين شده بدان كونه 
كه كويى وازه امامت» بر همككّى آنها دلالت مى كند. 


اينك با توجه به مفهوم امامت و موقعيت آن در ميان مجموعه عقايد شيعه؛ به بيان صبحت اين عقيده مى يردازيم. 
ضرورت وجود امام 


در درس بيست و دوم روشن شد كه تحقق يافتن 


هدف از آفرينش انسان, منوط به راهنمايى وى به وسيله وحى استء و حكمت الهى اقتضاء داشته كه ييامبرانى را مبعوث 
فرمايد تاراه سعادت دنيا و آخرت را به بشر بياموزند و اين نياز وى را برطرف سازندء و نيز به تربيت افراد مستعد بيردازند و 


قوانين اجتماعى دين را بعهده بكيرند. 


ودر درس سى و جهارم و سى و ينجم توضيح داديم كه دين مقدّس اسلام» همككّانى و جاودانى و نسخ ناشدنى است و بعد از 


ييامبر اسلام (ص) ييامبرى نخواهد آمد و ختم نبوت در 
(صفحه 05١0‏ 


ضووي 'اشكيت بعثة انباء وفق فى ذهد كاعري شريعتك اسهات ) «اتشكر ف هسة فازهاى شر باشب ونقاء انعا نايان 


خهاة: تضةة ننده ناش 


اين ضمانتء در مورد قرآن كريم» وجود دارد و خداى متعال» مصونيت اين كتاب عزيز را از هر كونه تغيير و تحريفى تضمين 
كرده است. ولى همه احكام و قوانين اسلام؛ از ظاهر آيات كريمه استفاده نمى شود و فى المثل تعداد ركعات نماز و كيفيت 
انجام و صدها حكم واجب و مستحب آن را نمى توان از قرآن كريم به دست آورد و معمولا-قرآن درصدد بيان تفاصيل 
احكام و قوانين نيست و تعليم و تبيين آنها را بعهده ييامبر اكرم (ص) كذاشته تا با علمى كه خدا به او عطا فرموده (غير از وحى 
قرآنى) آنها را براى مردم بيان كند ١و‏ بدين ترتيب» حجيت و اعتبار سنّت آن حضرت به عنوان يكى از منابع اصيل براى 
شناخت اسلام» ثابت 


من شود 


اما شرايط دشوار زندكى آن حضرت مانند جند سال محصور بودن در شعب ابيطالب و ده سال جنكك با دشمنان اسلام؛ اجازه 
نمى داد كه همه احكام و قوانين اسلام را براى عموم مردم؛ بيان كند و همان اندازه هم كه اصحاب فرا مى كرفتند ضمانتى 
براى محفوظ ماندن نداشت و حتى كيفيت وضو كرفتن آن حضرت كه سالها در مريى و منظر مردم بود مورد اختلاف» واقع 
شد و در جايى كه احكام جنين عملى در معرض اختلاف باشد عملى كه روزانه مورد حاجت همه مسلمانان بوده و هست و 
انكيزه جندانى براى تغيير و تحريف عمدى ندارد خطر اشتباه در نقل و تحريفات عمدى در مورد احكام دقيق و يبجيده به ويزه 


احكام و قوانينى كه با هوسهاى افراد و منافع كروهها برخورد مى كند به مراتب بيشتر خواهد بود . 


با توجه به اين نكات» روشن مى شود كه هنككامى دين اسلام مى تواند به عنوان يكك دين كامل و ياسخكوى نيازهاى همه 
انسانها تا يايان جهان» مطرح باشد كه در متن دين» راهى براى تأمين مصالح ضرورى جامعه؛ بيش بينى شده باشد مصالحى كه 


با رحلت يبامبر اكرم (ص) در معرض تهديد و تفويت قرار مى كرفت و اين راه» جيزى جز نصب جانشين شايسته 
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. علامه امينى (ره) نام هفتصد تن از دروغ يردازان و جعل كنندكان حديث را در كتاب الغدير آورده اند كه به بعضى از 


آنان بيش از يكك صدهزار حديث؛ نسبت داده شده است. (الغدير» ج 


زهة ص به بعد). 
(صفحه ٠5‏ 


براى رسول اكرم (ص) نخواهد بود. جانشينى كه داراى علم خدادادى باشد تا بتواند حقايق دين را با همه ابعاد و دقايقش بيان 
كندء و داراى ملكه عصمت باشد تا تحت تأثير انككيزه هاى نفسانى و شيطانى واقع نشود و مرتكب تحريف عمدى در دين 
نككردد و نيز بتواند نقش تربيتى ييامبر اكرم (ص) را بعهده بككيرد و افراد مستعد را به عاليترين مدارج كمال برساند و همجنين 
در صورت مساعد بودن شرايط اجتماعى» متصدّى حكومت و تدبير امور جامعه شود و قوانين اجتماعى اسلام را اجراء كند و 
حق بعالك را ذزعهاة كندرشن دوهن 


ويزكيهاى ييامبر اكرم (ص) به جز نبوت و رسالت را دارا باشد. 


بدين ترتيب» هم ضرورت وجود امام؛ ثابت مى شود؛ و هم لزوم علم خدادادى و مقام عصمت براى وى؛ وهم اينكه بايد از 
طرف خداى متعال» نصب شود زيرا اوست كه مى داند جنين علمى و جنين ملكه اى را به جه كسى عطا فرموده و اوست كه 


اضالعا عق ولا نت ريق كان اود وافى كزان بعد عق ]هزد ته ازلدويه قرام يواحه شرا بط بدهقد 


لازم به تذكر است كه اهل سنّتء هيجيك از اين ويزكيها را براى هيجيكك از خلفاء» قائل نيستند و نه ادّعاى منصوب بودن 
آنان از طرف خدا و ييغمبر را دارند و نه ادٌّعاى علم خدادادى و ملكه عصمت براى خلفاء. بلكه موارد زيادى از لغزشها و 


اشتباهات و عجز ايشان از ياسخكويى به سؤالات دينى مردم 


راقو كنانهاق متسر خورد شان فيت كردةه اندو از جمله ا 3آخليقه اول تقل كرده اند كه كفك:«ان لى شيطانا ريم وى ال خلقة 
دوم نقل كرده اند كه بيعت با خليفه اول را «قَلتَه (كار عجولانه و حساب نشده) ناميد ١‏ و نيز بارها اين جمله را به زبان آورد: 
«لو لا- على لهلكك عمرا ؟ و اما لغزشهاى خليفه سوم ”و خلفاء بنى اميه و بنى عتّراس» واضحتر از آن است كه نيازى به اشاره 
داشته باشد و هر كس اندكك آشنايى با تاريخ مسلمين داشته باشد به قدر كافى» از اين مطالب آكاه مى باشد. 


تنها شيعيان هستند كه به وجود شرايط سه كانه در امامان دوازده كانه معتقدند و با توجه به 
(صفحه 17" 


بيان فوق» صكّحت اعتقاد ايشان در مسأله امامت» ثابت مى شود و ديكر نيازى به دلايل تفصيلى نخواهد بود. در عين حال» در 


درس آينده به بعضى از دلايل مستفاد از كتاب و سنّتء اشاره خواهيم كرد. 

١‏ - ديدكاه شيعه در مسأله امامت و اختلاف آن را با ديد كاه اهل سنت بيان كنيد. 
؟ - جرا شيعيان» امامت را به عنوان يكك «اصل اعتقادى» معتبر مى دانند؟ 

“"'- ضرورت وجود امام را بيان كنيد. 

؟ - جه نتايجى از اين بيان به دست مى آيد؟ 

4" نصب امام 

اشاره 


)"”35١ (صفحه‎ 


جاودانى اسلام منوط به اين است كه بعد از ييامبر اكرم (ص) جانشينان شايسته اى براى او تعيين كردند به كونه اى كه به جز 


مقام نبوت و رسالتء داراى همه مناصب الهى وى باشند. 


5 


اين مطلب را مى توان از آيات كريمه قرآن و روايات فراوانى كه شيعه و سنْى در تفسير آنها نقل كرده اند استفاده كرد: 

از جمله در آيه سوم از سوره مائده مى فرمايد: «الْيوْمَ أكمَلتٌ لكم ديتك وَ أَنْمَمْتٌ عَلَيكمْ نِغمتى وَ رَضِيتٌ لكمُ الْإِسلام دينا. 
اين آبه كه به اثفاق مفش رين .در حتعه الوداع و تنها جسد ماه قبل ا حلت يبامبر اكرم (ص) نازل شد بعد ال اشاره :به ااميدى 
كفّار از آسيب يذيرى اسلام «اليومَ يئِسّ الّذين كفروا مِنْ ديتكم تأكيد مى كند كه امروز دين شما را كامل» و نعمتم را بر 
شما تمام كردم, و با توجه به روايات فراوانى كه در شأن نزول اين آيه وارد شده كاملا روشن مى شود كه اين «اكمال و اتمام) 
كه توأم با نوميد شدن كفار از آسيب يذيرى اسلام بوده با نصب جانشين براى ييامبر اكرم (ص) از طرف خداى متعال» تحقق 


يافته است. زيرا دشمنان اسلام» انتظار داشتند كه بعد از وفات رسول خدا (ص) مخصوصاً 


با توجه به اينكه فرزند ذكورى نداشتند اسلام بدون سريرست بماند ودر معرض ضعف و زوال قرار كيرد» ولى با نصب 


جانشين براى وى دين 
(صفحه ١م02‏ 
اسلام به نصاب كمال و نعمت الهى به سر حدٌ تمام رسيد و اميد كافران بر باد رفت .١‏ 


و كيفيت آنء جنين بود كه بيامبر اكرم (ص) هنكام بازكشت از حجه الوداع همه حجاج را در محل ١غدير‏ خم) جمع كردند و 
ضمن ايراد خطبه مفضّلمى از ايشان سؤال كردند: «ألست أولى بكم مِنْ أنفسِكم» ١‏ آيا من از طرف خداى متعال بر شما ولايت 
ندارم؟ همكى يكصدا جواب مثبت دادندء آنككاه زير بغل على (ع) را كرفته او را در برابر مردم بلند كردند و فرمودند: «مَن 
كنت مولاه فَعَلى مولاه) و به دين ترتيب» ولايت الهى را براى آن حضرت. اعلام فرمودند. سيس همه حضّار با آن حضرت 
بيعت كردند واز جمله. خليفه دوم ضمن بيعت با اميرمؤمنان على (ع) به عنوان تهنيت كفت: «يح يخ لكك يا على؛ أَصر بحت 
مولاى و مولى كل مؤمن و مؤمنه) ”. 

ودراين روز بود كه اين آيه شريفه نازل شد: «الْيْمَ أكملتٌ لكم ديتكم وَ أَنْمَفتٌ عَلَيكم نِعْمتى وَ رَضِيتٌ لكمُ الْإِسْلامٌ دينا» و 
بيامبر اكرم (ص) تكبير كفتند و فرمودند: «تَمامُ نبوٌّتى و تمامٌ دين اللّهِ ولايةٌ على بعدى. 

در روايتى كه بعضى از بز ركان اهل سدّت (حموينى) نيز نقل كرده اند آمده است كه ابوبكر و عمر از جا برخاستند واز رسول 


خدا (ص) يرسيدند كه آيا اين ولايت» مخصوص على است؟ حضرت فرمودند: مخصوص على و اوصياء من تا روز قيامت 


كسانى هستند؟ فرمودند: «على أخى و وزيرى و وارثى و وصيى و خليفتى فى آمّتى و ولى كل مؤمن مِنْ تعدىء ثم ابنى الحسنء 
ثم ابنى الحسين» ثم تسعة من ولد ابنى الحسين واحدا بعد واحدء القرآن معهم و هم مع القرآن. لا يفار قونّه و لا يفارقهم حتّى 
يردوا على الحوض» 6. 


بر حسب آنجه از روايات متعدّد, استفاده مى شود ييامبر اكرم (ص) قبلا مأمور شده بودند كه امامت اميرمؤمنان (ع) را رسماً 
اعلام كنند ولى بيم داشتند كه مبادا مردم» اين كار را حمل بر نظر شخصى آن حضرت كنند و از يذيرفتن آنء سرباز زنند. از 


اين روى» در بى فرصت مناسبى 

.١‏ براى توضيح بيشتر ييرامون دلالت اين آيه» به تفسير الميزان مراجعه كنيد. 

؟. اشاره به آيه (29) از سوره احزاب «النّبى أؤْلى بالْمُؤْمنِينَ ِنْ أَنْقُسهِم). 

*؟ار. كك: براى اثبات قطعى بودن سند و دلالت اين حديثء رجوع كنيد به عبقات الانوار و الغدير. 
؟رء كك: غايد امرام؛ باب 8/8 حديث ع به نقل از فرائك حموينى. 

(صفحه 0317 


بودن كه زمينه اين كار فراهم شود تا اينكه اين آيه شريفه نازل شد: «يا أيها الوَسُولَ بَلعُ ما أَنْزِلَ إليكك مِنْ رَبك و إِنْ لَمْ تَفْعَلُ 
قما بَلَفْتَ رِسالََةُ وَ الله بغْصِمك مِنَ النّاس؛ ١‏ و ضمن تأكيد بر لزوم تبليغ اين بيام الهى كه همسنكك با همه بيامهاى ديكر است 
و نرساندن آن بمنزله تركك تبليغ كل رسالت الهى مى باشد به آن حضرت مؤده داد كه خخداى متعال تو را از بيامدهاى آن, 


مصون خواهد داشت. با نزول اين آيه» ييامبر اكرم (ص) دريافتند كه زمان مناسبء فرا رسيده و تأخير بيش از اين» 


روا نيست. ازاين روىء در غدير خم به انجام اين وظيفه» مبادرت ورزيدند ؟. 


البته آنجه اختصاص به اين روز داشت اعلا-م رسمى و كرفتن بيعت از مردم بود و كرنه رسول خدا (ص) در طول دوران 
رسالتش بارها و به صورت هاى كوناكون, جانشينى اميرمؤمنان على (ع) را كوشزد كرده بودند و در همان سالهاى آغازين 
عدت مكامن كد انو أله عكر نكف الأفرف ‏ #اتار ل شن در حضو هه خوقاوتذ ان فرسد ده تحسن كسس كددفوت 
مرا بيذيرد جانشين من خواهد بود و به اتفاق فريقين» نخستين كسى كه ياسخ مثبت داد على بن ابيطالب (ع) بود ؟. 

و نيز هنكامى كه آيه «يا أَيهَا الَذِينَ آمَنُوا أَطيعُوا الله وَ أطِيعُوا الرَسُولَ وَ أولى الأمر مِنْكم» نازل شد واطاعت كسانى كه به 


عنوان «اولواالا-مر» به طور مطلق» واجب كرد و اطاعت ايشان را همسنكك اطاعت بيغمبر اكرم (ص) قرار داد جابرين عبد الله 
انصارى از آن حضرت يرسيد: اين «اولواالامر؛ كه اطاعتشان مقرون به اطاعت شما شده جه كسانى هستند؟ فرمود: «هَم خلفايى 
يا جابر و أئمه المسلمينٌ مِنْ تعدى. أوُلهم على بن أبى طالبء ثم الحسن, ثمم الحسينء ثم على بن الحسينء ثم محمد بن على 
المعروف فى التوراه بالباقر سِّمُدْركةٌ يا جابر, فإذا لَه فَافرَأكُ منّى السلام ثم الصادق جعفربن محم دء ثم موسى بن جعفرء ثم 
على بن موسىء ثم محمد بن علىء ثم على بن محمدء ثم الحسن بن علىء ثمُ سَمِيى و كنيى حتجه الله 


.١‏ ر. كك سوره مائده آيه لا5. براى توضيح بيشتر ييرامون دلالت اين آيه» به تفسير الميزان مراجعه كنيد. 


؟. اين موضوع را بزركان اهل سنّت از هفت نفر 


از اصحاب رسول خدا (ص) نقل كرده اند: زيدبن ارقم» ابوسعيد خدرى» ابن عبّاس» جابر بن عبد الله انصارى» براءبن عازب» 


ابوهريره و ابن مسعود. ر. ككث: الغدير» ج .١‏ 

*. ر. كك: سوره شعراءء آيه .3١5‏ 

؟. ر. كك: عبقات الانوارء الغدير» المراجعات (مراجعه .)25١‏ 
(صفحه "١8‏ 


فى أَرْضَه و بَقَبتَهُ فى عباده ابن الحسن بن على ...) ١‏ و طبق بيشكُويى بيامبر اكرم (ص) جابر تا زمان امامت حضرت باقر (ع) 


زنده ماند و سلام رسول خدا (ص) را به ايشان ابلاغ كرد. 


دوه نت بكرف از ابوبصير نقل شده كه كفت: درباره آيه اولواالامر از امام صادق (ع) سؤال كردم. فرمود: در شأن على بن 
ابيطالب و حسن و حسين نازل شده است. عرض كردم: مردم مى كويند جرا قرآن كريم؛ على و اهل بيتش (ع) را بنام» معرّفى 
نكرده است؟ فرمودند: به ايشان بككوى: آيه نماز كه نازل شد اسمى از سه ركعت و جهار ركعت نبرد» و اين رسول خدا (ص) 
بود كه آن را براى مردم تفسير كرد. همجنين آيات زكات و حج و ... اين آيه را هم مى بايست بيامبر اكرم (ص) براى مردم 
تفسير كند و او جنين فرمود: 


«مَن كنتٌ مولاه فَعَلى مولاه» و نيز فرمود: «اوصيكم بكتاب اللّه و اهل بيتى» فإِنّى سَأَلْتٌ الله عرّوجِلٌ 01100 
هما عَلَى الحوض تأغطانى ذلك» يعنى شما را سفارش مى كنم به (ملازمت) كتاب خخدا و اهل بيتم؛ همانا از خداى عزوجل 
درخواست كردم كه ميان قرآن و اهل بيتم» جدايى نيندازد تادر حوض كوثر ايشان را بر من وارد سازد؛ و خداى متعال 


درخواست مرا اجابت كرد و نيز فرمود: الا تُعَلَموهُم 


]يعنى: در مقام تعليم ايشان برنياييد كه ايشان از شما داناترند. همانا ه ركز شما را از باب هدايت؛ خارج و در باب ضلالت؛ 


وارد نمى سازند. [ 


و همجنين بارها واز جمله در آخرين روزهاى حياتش فرمود: إِنَى تارك فيكم التقلين كتابَ الله وَ آهل بَيتى إِنّهما لن يفترقا 


١‏ ر.كك: غايه المرام (ط قديم)» ج :3 ص #شكرة واثبات الهداه: ج و ص ل و ينابيع المودّه: ص عع 
3 ر.كك: غابه المرام (ط قديم)» ج وذ ص 0 


“.اين حديث نيز از روايات متواتر است كه بزركان اهل سنت از جمله ترمذى و نسايى و صاحب مستدرك به طرق متعدد از 


رسول خدا (ص) نقل كرده اند. 


؟. ر. ككث: مستدركك حاكم. ج 7 ص .12١‏ 


ه.ر. كك: مستدركك حاكم: ج 07 ص 0175 ص ١‏ صواعق ابن حجر: ص 03٠١7‏ مسند ابن حنبل: ج ١‏ ص 0١‏ ج 5 ص 
لع و... 


(صفحه 10*) 
اشارمية انها ست 


3 


يريس 
؟ - جريان منصوب شدن اميرمؤمنان (ع) به امامت را بيان كنيد. 


٠“‏ - جرا ييامبر اكرم (ص) اعلام امامت آن حضرت را به تأخير مى انداختند و جكونه شد 


كديةإين كان ]قاد كزدننة 

* - كدام از روايات» دلالت بر امامت ساير ائمه (ع) دارد؟ 

عبار وواباقى كد افقاو نامك اغا بيك داردرااياة كنية: 

.١‏ ر. كك: كمال الدين و تمام النعمه؛ از مرحوم صدوق و بحارالانوار مجلسى. 
عصمت و علم امام 

مقدّمه 

021١9 (صفحه‎ 


در درس سى و ششم كفتيم كه اختلاف شيعه و سنّى ييرامون موضوع امامت»ء در سه مسأله است: يكى آنكه امام بايد از طرف 
خداى متعال نصب شودء ديكر آنكه بايد داراى ملكه عصمت باشدء و سوم آنكه بايد داراى علم خدادادى باشد و در درس 
سى و هفتم هر سه مسأله را با يكك بيان عقلى» اثبات كرديم و در درس سى و هشتم به بعضى از دلايل نقلى منصوب بر بودن 
ائمه (عليهم الصلوه و السلام) از طرف خداى متعال؛ اشاره كرديم و اينكك در اين درس به بيان عصمت و علم خدادادى ايشان 


عصمت امام 


بعد از اثبات اينكه امامت» منصبى است الهى كه خخداى متعال به على بن ابيطالب و فرزئدانشان (ع) عطا فرموده است مى توان 
عضمت انشاة ترا از انخ آبهشريقة انسباط كرد ولا ينال عَهْدْضَ الظالمينة ١‏ كه اعطاء مناصب الهى را به كسانى كه آالوده به 
"كاه واشيل ثفن هن "كلد 


ونيزاز آيه «أولى الْأمر؛ ١‏ كه اطاعت مطلق از ايشان را لازم شمرده و آن را قرين اطاعت رسول خدا (ص) قرار داده است 
استفاده مى شود كه هيجكاه اطاعت ايشان منافاتى با 


١.ر.‏ كك: سوره بقره» آيه تفده 


".ر. كك: سوره نساءء ايه 04. 


(صفحه 0٠١‏ 
اطاعت خداى متعال نخواهد داشت يس امر به اطاعت ايشان به طور مطلق» به معناى ضمانت عصمت است. 


همجنين عصمت اهل بيت (عليهم السلام) را مى توان با آيه تطهيرء اثبات كرد: (إِنّما يريدٌ اللَهُ لِيذّحِبَ عَنْكمٌ الرّجْسَ أهْلَ الِْيتِ 
وَ يطَهّرَكم تطهيراً ١‏ بااين بيان كه اراده تشريعى الهى درباره تطهير بندكان» اختصاص به كسى ندارد» يس اين اراده كه 
اختصاص به 


اهل بيت (ع) دارد اراده تكوينى الهى و تخلف نايذير است جناتكه مى فرمايد: (إنّما أَمْرةٌ إذا راد شَّيئاً أَنْ يقُولَ لَهُ كن فيكونٌ» 
"و تطهير مطلق و نفى هر كونه رجس و يليدى از منسوبان بيامبر اكرم (ص) را ندارند به جز شيعه كه معتقد به عصمت 
حضرت زهراء (سلام اللّه عليها) وائمه دوازده كانه (عليهم الصلوه و السلام) هستند ". 


لا-زم به تذكر است كه بيش از هفتاد روايت كه اغلب آنها را علماء اهل سنت نقل كرده اند دلالت دارد بر اينكه اين آيه 
شريفه؛ در شأن (خمسه طيبه) نازل شده است * و شيخ صدوق از اميرمؤمنان (ع) نقل كرده است كه رسول خدا (ص) 


فرمودند: يا على! اين آيه درباره تو حسن و حسين و امامان از نسل تو نازل شده است. 


يرسيدم امامان بعد از شما جند نفرند؟ فرمود: توايا على» و بعد حسنء و بعد حسينء و بعد از وى فرزندش علىء و بعد از وى 
فرزندش محمدء و بعد از وى فرزندش جعفرء و بعد از وى فرزندش موسىء و بعد از وى فرزندش علىء و بعد از وى فرزندش 


آنككاه اضافه فرمود: اين جنين» نامهاى ايشان بر ساق عرش الهى نوشته استء و من از خداى متعال يرسيدم كه اينها نام جه 
كسانى است؟ فرمود: يا محمدء. ايشان امامان بعد از تو هستند كه تطهير شده و معصومند و دشمنان ايشان مورد لعنت من 


١.ر.كك:‏ سوره احزاب» ايه إرذرة 
". ر. كك: سوره يسء آيه ل" 


". براى توضيح بيشتر ييرامون اين آيه» رجوع كنيد به تفسير الميزان و كتاب 


«الامامه و الولايه فى القرآن الكريم). 

؟. ر. كث: غايه المرام» ص 781 - 191. 

ه. ر. كك: غايه المرام (ط قديم)» ج 8 ص 197. 
(صفحه )7”9١‏ 


همجنين حديث «ثقلين) كه بيغمبر اكرم (ص) اهل بيت و عترت خود را همسنكك قرآن قرار دادند و تأكيد كردند كه هيجكاه 
ال اث عندا'تمى .شولك دليل ووش بر عصعت اقان هن باشل ؤيزا ارتكات كرجكتريه كنام نحن اكر ره ضووت سهوي باشل 
مفارقت عملى از قرآن است. 


علم امام 


بى شكك اهل بيت بيغمبر (ص) بيش از ساير مردم از علوم آن حضرت,. بهره مند بودند جنانكه درباره ايشان فرمود: «لا 
تعلموقة فَانْهْغْ أغلم وتكما ١‏ مخصوصاً شخص اميرمؤمنان (ع) كه از دوران كودكى در دامان رسول خدا (ص) يرورش يافته و 
تا آخرين لحظات عمر آن حضرت ملالزم وى» و همواره درصدد فراكرفتن علوم و حقايق از ييامبر اكرم (ص) بودء و درباره 
وى فرمود: «أنَا مَِدينَه الْعلم وَ على بايّها» ؟ و از خود اميرمؤمنان (ع) نقل شله كه فرمود: «إنَّ رَسُولَ الله صلى الله عليه و آله 
َلّمنى لس بابء وَ كل باب يِقْتحٌ أل باب ذلك أَلْصّ بابء حتى عَلِقْتٌ ما كات و ما يكوثٌ إلى يؤم الْقيامهِ وَ عَلِعْتٌ عِلْم 
الْمَنايا وَ الّبلايا وَقَصْلَ الخطاب» 7 يعنى رسول خدا (ص) هزار باب علم به من آموخت كه هر بابى هزار باب ديكر مى كشايد 
و مجموعاً مى شود هزار هزار باب» تا آنجا كه از هر جه بوده و تا روز قيامت خواهد بود آكاه شدم و علم منايا و بلايا (مركها 
و مصيبتها) و فصل الخطاب (داورى بحق) را فرا كرفتيم. 


ولى علوم ائمه اهل بيت (ع) منحصر به 


آنجه از ييامبر اكرم (ص) بى واسطه يا با واسطه شنيده بودند نبوده است بلكه ايشان از نوعى علوم غيرعادى نيز بهره مند بوده 
اند كه به صورت «الهام» و «تحديث» 5 به ايشان افاضه مى شده است نظير الهامى كه به خضر و ذوالقرنين هو حضرت مريم و 
مادر موسى (عليهم السلام) شده * و بعضاً در قرآن كريمء تعبير به 


5 ص‎ ١ ر. كك: غابه المرام: ص 6 اصول كافى: ج‎ .١ 


؟. ر. كك: مستدركك حاكم. ج *. ص 273728 جالب اين است كه يكى از علماء اهل سنّت كتابى بنام «فتح الملك» العلى بصحه 


حديث مدينه العلم على نوشته كه در سال 1765 ه در قاهره به جاب رسيده است. 

". ر. كث: ينابيع الموده: ص 4/8 اصول كافى: ج 2١‏ ص 198. 

ع.ر. كك: اصول كافى» كتاب الحجهء ص 72# وص .737١‏ 

ه. ر. كك: اصول كافى» ج ١‏ ص /718. 

.ر. ك: سوره كهفئ: آيه 20 -48) سوره آل عمران: آيه /ا١‏ - .,73١‏ سوره طه: آيه 78 سوره قصص: آيه 7. 
(صفحه 0277 


«اوحى) كرديده كه البته منظور از آن» وحى نبوت نيستء و با جنين علمى بوده كه بعضى از ائمه اطهار (ع) كه در سنين 
طفوليت به مقام امامت مى رسيدند از همه جيز آ كاه بودند و نيازى به تعلم و فراكيرى از ديككران نداشتند. 


اين مطلب از روايات فراوانى كه از خود ائمه اطهار (عليهم السلام) نقل شده و با توجه به عصمت ايشان» حجيت آنها ثابت 
است استفاده مى شود. ولى ييش از آنكه به ذكر نمونه اى از آنها بيردازيم به آيه از قرآن كريم, اشاره مى كنيم كه از شخص 
با 


اشخاصى به عنوان «مَنْ عِنْدَهُ عِلْمُ الكتاب» ١‏ ياد كرده به عنوان شاهد بر حقّانيت بيغمبر اكرم (ص) معرفى مى كندء و آن آيه 
اين است: «قَلّ كفى باللهِ سَّهيداً بَينى وَ بَيتَكم وَ مَنْ عِنْدَهُ عِلْمُ الكتاب» ؟ بكو براى شهادت ميان من و شماء خدا و كسى كه علم 
الكتاب دارد كفايت مى كند. 


بدون شكك, جنين كسى كه شهادت او قرين شهادت خداى متعال قرار داده شده و داشتن علم الكتابء او را شايسته جنين 


شهادتى كرده داراى مقامى بس ارجمند بوده اس 


فز أن دكرئ ذل اشاره مقاب حاهد كردم واف را كال للزا ربو [لوتهد| رعن) تغردة اسك ١‏ معن كان على عه ين زله 3 
يْلَوُ شاهدٌ مِنْهَ “و كلمه «منّه)» دلاللت دارد بر اينكه اين شاهد از خاندان رسول خدا (ص) و اهل بيت اوست و روايات 
متعدّدى از طرق شيعه و اهل سنّتء نقل شده كه منظور از اين شاهدء على بن ابيطالب (ع) است. 


از جمله ابن مغازلى شافعى از عبدالله بن عطاء روايت كرده كه كفت: روزى در حضور امام باقر (ع) بودم كه فرزند «عبدالله بن 
١مَنْ‏ عِنْدَهُ عِلْمُ الكتاب» يدر اين شخص است؟ فرمود: نه» بلكه منظور على بن ابيطالب (ع) است كه آيه (وَ يتوه شاهددٌ منْها و 
آبه «إنّما وَلِيكمٌ اللَهُ وَ رَسُولَهُ وَ الَِّينَ آمنُوا بو كو شاف او "نالل خنده اسك و در سسدا بف رانك او طرق فريفية: لقل شلده 


كه منظور از «شاهد» در سوره 


هود. على بن 





.87" سوره رعدهء آيه‎ .١ 
.87” ؟. سوره رعدء آيه‎ 
.١7/ سوره هودهء آيه‎ ." 
.00 ع. سوره مائده آيه‎ 
0757 (صفحه‎ 


ابيطالب (ع) مى باشد ١‏ وبا توجه به ويزكَى ياد شده «مِنْها روشن مى شود كه مصداق آن جز آن حضرت كسى نبوده است. 


0 


اهميت داشتن «علم الكتاب» هنكامى روشن شود كه در داستان حضرت سليمان (ع) و احضار تخت بلقيس كه در قرآن كريم 


3 
ا 1 .7 


آمده است دقت كنيم در آنجا كه مى فرمايد: «قالَ الَّذِى عِنْدَهُ عِلْمٌّ مِنَ الكتاب أنا آتيكك به قَبِلَ أَنْ يرد إليك طوفكك ...) ” 
يعنى كسى كه بهره اى از علم الكتاب داشت كفت: من تخت بلقيس را حاضر مى كنم بيش از آنكه جشم به هم زنى ... 


ا 


ازاين آيه. استفاده مى شود كه آكاه بودن از برخى از علم الكتاب جنين اثر شككفت انككيزى داشته استء و از اينجاء مى توان 
حدس زد كه داشتن همه علم الكتاب جه آثار عظيم ترى را در بر خواهد داشت و اين» نكته اى است كه امام صادق (ع) در 
حديثى كه «سدير) نقل كرده خاطر نشان ساخته اند: 


سدير كويد: من و ابوبصير و يحياى برّاز و داود بن كثير در مجلس (بيرونى) امام صادق (ع) بوديم كه آن حضرت با حالت 
غضبء وارد شدند و يس از نشستن فرمودند: تعجب است از مردمى كه كمان مى كنند ما علم غيب داريم! در صورتى كه جز 


سدير كويد: هنكامى كه حضرت برخاستند كه به منزلشان (اندرونى) بروند من و ابوبصير و ميسرء همراه آن حضرت رفتيم و 


عرض 


كرديم» فدايت شويمء ما سخنانى كه درباره كنيز كفتيد شنيديمء و ما معتقديم كه شما علوم فراوانى داريد ولى ادّعاى علم 


غيب درباره شما نمى كنيم. 


حضرت فرمود: اى سديره مكر قرآن نخوانده اى؟ عرض كردم جرا. فرمود: اين آيه را خوانده اى: «قال الّذِى عِنْدَهُ عِلْمُّ مِنَ 
الكتاب أنَا آتبكك به قَبِلَ أنْ يِْنَدٌ إليك طَرْفك» كفتم: 


"ع١‎ - 884 ر. كث: غايه المرام (ط قديم)؛ ص‎ .١ 
6 سوره نمل» أيه‎ 8 


*. از دنباله حديث روشن مى شود كه اين سخنان را بخاطر حضور نامحرمان, بيان كرده اند و بايد دانست كه منظور از علم 
غيبى كه اختصاص به خداى متعال دارد علمى است كه احتياج به تعليم نداشته باشد جنانكه اميرمؤمنان (ع) در جواب كسى 
كه سؤال كرد: آيا شما علم غيب داريد؟ فرمود: «انّما هو تعلم من ذى عِلّ) و كرنه همه انبياء و بسيارى از اولياء خدا از علوم 
غيبى كه به ايشان وحى يا الهام مى شده مطلع بوده اند» و يكى از موارد تشكيكك نايذير آنء اين خبر غيبى است كه به مادر 
حضرت موسى (ع) الهام شد: (إِنَا رَادُوهُ ليك وَ جاعلوةٌ مِنّ الْمَوْسَلِينَا 00 


(صفحه 08") 
فدايت شوم خوانده ام. فرمود: مى دانى كه اين شخص جه اندازه از علم الكتاب داشت؟ عرض كردم: شما بفرماييد. فرمود: 
باندازه قطره اى از درياى يهناور! سيس فرمود: آيا اين آيه را خوانده اى «قلٌ كفى باللَه شَّ هيدا بَينَى وَ يكم وَ مَنْ عِنْدَه عِلْمُ 


الكتاب)؟ كفتم: آرى. فرمود: آن كسى كه علم همه كتاب را دارد داناتر است يا كسى كه بهره اندكى از علم الكتاب دارد؟ 
عرض كردم: آن كسى كه علم همه كتاب را دارد. يس با اشاره به 


سينه مباركش فرمود: به خدا قسمء علم همه كتاب نزد ماست, به خدا قسم علم همه كتاب نزد ماست .١‏ اينكك به ذكر نمونه 
هاى ديكرى از روايات وارده در علوم اهل بيت (عليهم السلام) اشاره مى كنيم. 

حضرت رضا (ع) در ضمن حديث مف ص لمى درباره امامت فرمود: هنككامى كه خداى متعال كسى را (به عنوان امام) براى مردم 
برمى كزيند به او سعه صدرء عطا مى كند و جشمه هاى حكمت را در دلش قرار مى دهد و علم را به وى الهام مى كند تا 
براى جواب از هيج سؤالى در نماند و در تشخيص حق» سركردان نشود» يس او معصوم و مورد تأييد و توفيق و تسديد الهى 
بوده از خطاها و لغزشها در امان خواهد بود و خداى متعالء اين خصلتها را به او مى دهد تا حجت بر بند كان و شاهد بر 
آفريد كانش باشد و اين» بخشش الهى است كه به هر كس بخواهد مى دهد. 

آنكاه اضافه فرمود: آيا مردم مى توانند جنين كسى را (بشناسند) و بركزينند؟! و آيا بركزيده ايشان داراى جنين صفاتى است 
1 

واز حسن بن يحياى مدائنى نقل شده كه از امام صادق (ع) يرسيدم: هنككامى كه سؤالى از امام مى شود جككونه (و با جه 
علمى) جواب مى دهد؟ فرمود: كَاهى به او الهام مى شود و كَاهى از فرشته مى شنود و كاهى هر دو 7. 


و در روايت ديكرى امام صادق (ع) فرمود: امامى كه نداند جه مصيبتى به او مى رسد و كار او به كجا مى انجامد حجت خدا 


ونيز جند روايت از آن حضرت نقل شده است كه فرمود: هر كاه امام بخواهد جيزى را بداند 


١‏ ص 71017 (ط دارالكتب الاسلاميه). 

'. ر. كك: اصول كافى» ج ١‏ ص 198-١5؟.‏ 
*. ر. كث: بحارالانوان. ج 58 ص 08. 

؟. ر. ككث: اصول كافى»؛ ج ١‏ ص 18/8. 
(صفحه 270) 

خداى متعال او را آكاه مى سازد .١‏ 


و همجنين در روايات متعددى از آن حضرت آمده است كه فرمود: روحء آفريده ايست اعظم از جبرئيل و ميكائيل كه با 


3 


برسس 

١‏ - عصمت امام را با جه آياتى مى توان اثبات كرد؟ 

١‏ - كدام روايتء دلالت بر عصمت امام دارد؟ 

* - علم خاص امام از جه راه هايى است؟ 

؟ - در كذشته جه كسانى از اين كونه علم» بهره اى داشته اند؟ 

- كدام آيه. دلالت بر علم امامت دارد؟ وجه دلالت آن را بيان كنيد. 
- اهميت علم الكتاب را توضيح دهيد. 

/- جند نمونه از روايات مربوط به علوم ائمه (ع) را ذكر كنيد. 

.18/ ص‎ ١ ر. كك: اصول كافى»؛ ج‎ .١ 

". ر. كك: اصول كافى؛ ج 2١‏ ص 77؟. 


٠‏ حضرت مهدى (عج) 


(صفحه 9؟") 

در ضمن بحثهاى كذشته. جند حديث را كه متضمن اسماء ائمّه اثناعشر بود آورديم ولى روايات فراوان ديكرى از طرق شيعه 
و سنّى از ييغمبر اكرم (ص) نقل شده كه در بعضى از آنها فقط به تعداد آن بزركواران اشاره شد در بعضى اضافه شده كه 
همك ايشان ان قريقن سعد :ودر بعضى دركر عند ايشان رااعدد ثقباء بنئ اسرائيل شمرذة» ودر بعضى ديكر آمذة است كة 
نه نفر ايشان از فرزندان امام حسين (ع) هستند و بالاخره در بعضى از روايات اهل سنت و روايات متواتر از طرق شيعه؛ اسماء 
يكايك ايشان بيان شده است ١‏ و نيز روايات زيادى از طرق شيعه درباره امامت هر يكك از ائمه اطهار (عليهم الصلوه و السلام) 
نقل شده كه در اين مختصرء مجال ذكر نمونه اى از آنها هم نيست ؟. از اين روى» آخرين درس از اين بخش را به بحث 
درباره امام دوازدهم حضرت صاحب الزمان (عجل الله فرجه الشريف) اختصاص مى دهيم و براى رعايت اختصارء تنها به ذكر 


حكومت الهى جهانى 


دانستيم كه هدف الهى و اولى از بعثت انبياء» كامل كردن شرايط براى رشد و تكامل آزادانه و آكاهانه انسانها بوده كه به 


وسيله قرار دادن وحى الهى در دسترس مردم» تحقق يافته الس 

.150 - ٠١ ر. كك: منتخب الاثر فى الامام الثانى عشرء ط 2 ص‎ .١ 

8 ر. كك: بحارالانوار» غايه المرام» اثبات الهداه» و ساير مجامع حديث. 
(صفحه 90٠‏ 


هميختين اهداف ديكرى نيز منظور بوده كه از جمله مى توان كمكك به رشد عقلانى و تثربيث روبحى و معتوى اقراد مستعد را 
بشمار آورد و در نهايت, انبياء عظام (عليهم 


الصلوه و السلام) درصدد تشكيل جامعه ايده آل براساسن عدا بوستع واروشهاى الم و كسترين غدل وداد در سراسر زمين 


بوده اند و هركدام در حدٌ امكان, قدمى در اين راه برداشته اند و بعضى از ايشان توانسته اند در محدوده جغرافيايى و زمانى 
خاصى» حكومت الهى را برقرار سازند. ولى براى هيجكدام از ايشان شرايط تشكيل حكومت جهانى» فراهم نشده است. 


البته فراهم نشدن جنين شرايطى به معناى نارسايى تعاليم و برنامه هاى انبياء يا نقص مديريت و رهبرى ايشان نيست و نيز به 
معناى تحقق نيافتن هدف الهى از بعثت ايشان نمى باشد زيرا همجنانكه اشاره شد هدف الهىء فراهم شدن زمينه و شرايط براى 


سير و حركت اختيارى انسانهاست (لَِلا يكونّ لِلنَاس عَلَى اللَهِ يه بَعْدَ الرّسْل) ١‏ نه الزام و اجبار مردم بر يذيرفتن دين حق و 


در عين حال» خداى متعال در كتابهاى آسمانيش وعده تحقق حكومت الهى را در يهنه زمين داده است كه مى توان آن را 
نوعى بيشككُويى نسبت به فراهم شدن زمينه يذيرش دين حق در سطح وسيعى از جامعه انسانى به حساب آورد كه با استفاده از 
افراد و كروه هاى بسيار ممتاز و از مددهاى غيبى الهى» موانع تشكيل حكومت جهانى از سر راه برداشته شده عدل و داد بر 
توده هاى ستمديده مردم كه از بيداد ستمكران به ستوه آمده واز همه مكتب ها و رزيم ها نااميد شده اند كسترش خواهد 
يافت و مى توان آن را تحقق هدف نهايى از بعثت ييامبر خاتم (ص) و دين جهانى و جاودانى او به حساب آورد. زيرا درباره 
وى فرموده است: الِيظهرَةٌ عَلَى الدّين 5 3 


با توجه به اينكه امامت, متمم نبوت» و تحقق بخش حكمت خاتميت است مى توان نتيجه كرفت كه اين هدف به وسيله 
آخرين امام» تحقق خواهد يافت و اين همان مطلبى است كه در روايات متواترى كه درباره حضرت مهدى ارواحنا فداه وارد 
شده مورد تأكيد قرار كرفته 


١.ر.‏ كك: سوره نساءء ايه .١1‏ 


أ ر. كك: سوره توبه: يه لل سوره فتح: آيه 30 سوره صف: ايه 4 ور.كك: بحارالانوار» ج 6١‏ ص ماح 5" وروص 34 
ح مهو 44 


(صفحه ١ع”)‏ 


سرا. 


در اينجا نخست به جند آيه از قرآن كريم كه متضمْن بشارت به تحقق جنين حكومتى است اشاره مى كنيم و سيس به ذكر 


نمونه اى از روايات مربوط به اين بحث مى يردازيم. 
وعده الهى 


الرَّبُورِ مِنْ بَعْردِ الذكر أنَّ الأَرْض يرثها عِبادِى الصَالِحُونَ» ١‏ و در آيه ديكرى نظير اين مضمونء از حضرت موسى (ع) نقل شده 
اشست: ؟ وبى شكك اين وعده. روزى تحقق خواهد يافت. 


- 
و ىو عه سه 


ودر جاى ديكر بعد از اشاره به داستان فرعون كه مردم را به استضعاف كشانده بود مى فرمايد: «وّ نريد أذ تدق على الذرق 
اسْتُضْعِقُوا فى الَدْض و تَجْعَلَهُع أَئِمَهُ وَ نَجْعَلَهُمُ الْوارئِينَ» “اين آيه هر جند در مورد بنى اسرائيل و به قدرت رسيدن آنان بعد از 
رهايى از جنكّال فرعونيان است ولى تعبير «وّ نُريد ...» اشاره به يكك اراده مستمر الهى دارد و ازاين روى در بسيارى از 
روايات» بر ظهور حضرت مهدى عجل الله فرجه الشريف تطبيق شده است 


همجنين در جاى ديكر خطاب به مسلمانان مى فرمايد: 
كنات اظيا كد نان وق ار اعتمال كناينلله واكقة باشيك به لاقع حو سند :سيك بوعا أمعيك كاما به بريتض بعواق متمالة 
عانعن رك اسيك 2د الله الديق اكوا منْكم وَ عَمِلُوا الصبالحات ليش َخْلفَنهُمْ فى الْأَوْض كا اك كلف الذي عن قبِلِهِمْ 3 


دو 


لمكن لَهعْ دِينهُ الى اذتّضى لَهُعْ وَ لَيدَلهُمْ من بَعدٍ حَْفهِمْ أما يعْبِدُوَبى لا يشْرِكونَ بى شيا وَ مَنْ كفَرَ بَعْدَ ذلك فَأولِك 
هم الَْاسِقَونَ» ه و در روايات آمده است كه مصداق كامل اين وعده در زمان ظهور ولى عصر عجل الله فرجه الشريف تحقق 


خواهد يافت 5. 

١.ر.‏ كك: سوره انبياء» آيه .١٠١8‏ 

؟. ر. كك: سوره اعراف» آيه .١78‏ 

”. ر. كك: سوره قصصء أيه م 

ع.ر.كك: بحارالانوار» ج ١‏ ص 0 ج 0" ص "ا 6م 

ه. ر. كك: سوره نورء آيه 66 

؟.ر.كك: بحارالانواره ج ١‏ ص 48 ح 2٠١‏ ص مح عل عسي 
(صفحه 7907) 


نيو وواباث ديكرى در تطبيق ديق آنه ١‏ بر آن حضرت وارد شده كه براى رعايت اختصارء از ذكر آنها صرف نظر مى كنيم 


3 


نمونه اى از روايات 


رواياتى كه شيعه و سنّى از يبامبر اكرم (ص) درباره حضرت مهدى عجل الله فرجه الشريف نقل كرده اند فوق حدٌ تواتر استء 
وتنها رواياتى كه اهل سنت نقل كرده اند به تصديق عده اى از علماء خودشان به حدٌ تواتر مى رسد *! و كروهى از علماء 
افا اعفاد بد ان فريك راموره القاق هسه فرق حائ الطلان ذانيه ألك #وهنه ان اق علماء اهل كه كتارهان ديار 


آن حضرت و علائم ظهورشان نوشته اند ه. اينكه نمونه اى از روايات اهل سنّت: 


از جمله جندين روايت از 


بيامبر اكرم (ص) نقل كرده اند كه فرمود: اكر يكك روز از عمر جهان, بيشتر نمانده باشد خداى متعال آن روز را جنان طولانى 
خواهد كرد تا مردى از اهل بيت من و همنام من به حكومت برسد (و زمين را يراز عدل و داد كند آن جنانكه يراز ظلم و 


جور شده است) 5. 

وازام سلمه روايت كرده اند كه رسول خدا (ص) فرمود: مهدى از عترت من و از فرزندان فاطمه است /. 
وازابن عباس نقل كرده اند كه رسول خدا (ص) فرمود: همانا على امام امت» بعد از من 

.١‏ ر. كك: مانند اين آيات «وَ يكونٌ الدَّينُ كله لله (لِيظَهِرَةُ عَلَى الدّين كله" «بقيه الله حير لَكم». 

3 ر.كك: بحارالانوار» ج ١ه‏ ص 68 6م 


؟ار. كك: صواعق ابن حجر: ص 4 نورالابصار شبلنجى: ص 1500. اسعاف الراغبين: ص »15١‏ الفتوحات الاسلاميه: ج ”. ص 


1,. 
*. ر. كث: شرح ابن ابى الحديد بر نهج البلاغه: ج ؟ ص 218 سبائكك الذهب سويدى: ص 27 غايه المأمول: ج هه ص 27". 


ه. مانند كتاب «البيان فى اخبار صاحب الزمان» تأليف حافظ محمد بن يوسف كنجى شافعى كه در قرن هفتم مى زيسته» و 


كتاب «البرهان فى علامات مهدى آخر الزمان» تأليثف متقى هندى كه در قرن دهم مى زيسته است. 


َ ر. كك: صحيح ترمذى: ج 3 ص مع صحيح ابو داود: ج 3 ص /07"”, مسند ابن حنبل: ج 3 ص #ذرة ينابيع الموده: ص 
عمل لراك" معع لاع موع, 


/. ر. كث: اسعاف الراغبين: ص 2١3١5‏ نقل از صحيح مسلم و ابو داود و نسايى و ابن ماجه و بيهقى. 
(صفيحه #رم) 


است و از فرزندان 


او قائم منتتظر مى باشد و هنككامى كه ظهور كند زمين را ير از عدل و داد مى سازد جنانكه براز ظلم و جور شده است .١‏ 
غيبت وراز آن 


از ويزكيهاى امام دوازدهم عجل الله فرجه الشريف كه در روايات وارده از اهل بيت (عليهم السلام)؛ مورد تأكيد واقع شده 
غيبت آن حضرت است واز جمله. عبدالعظيم حسنى از امام محمد تقى از يدرش اميرمؤمنان (عليهم السلام) نقل كرده است 
كه فرمود: قائم ما غيبتى درازمدت داردء و كويا شيعيان را مى بينيم كه در زمان غيبت او همانند حيوان كرسنه اى كه دنبال 
جراكاه مى كردد در جستجوى اويند ولى او را نمى يابند. كاه باشيد كه هر كس از ايشان كه بر دينش ثابت بماند و در اثر 
طول غيبت امامش دجار قساوت قلب نككردد در روز قيامت با من در درجه من خواهد بود. سيس فرمود: هنككامى كه قائم ما 
قيام مى كند بيعتى از هيجكس بر كردن او نخواهد بود (و هيج حاكم ستمكرى تسلطى بر او نخواهد داشت) و بدين منظور 


مخفيانه متولد مى شود و از جشم مردمء غايب مى كردد 8 


وازامام سجاد از يدرش از اميرمؤمنان (عليهم السلام) روايت شده كه فرمود: قائم ما دو غيبت دارد كه يكى طولانى تراز 


ديكرى استء و تنها كسانى كه يقين قوى و معرفت صحيح داشته باشند بر امامت او ثابت مى مانند ". 
براى روشن شدن راز غيبت» بايد نظرى به سركذشت ائمه اطهار (عليهم السلام) بيفكنيم. 


جنانكه مى دانيم بعد از رسول خخحدا (ص) اكثريت مردم با ابوبكر و بعد با عمر و سيس با عثمان بيعت كردندء و در اواخر 
حكومت وى كه نابسامانيهاى فراوانى در اثر تبعيضات 


ناروا يديد آمد دست به شورش زهده او را به قتل رسانيدند و با اميرمؤمنان على (ع) بيعت كردند. 


نوبنياد اسلامى دم فروبست و جزاز سر اتمام حجت» 


.595 ر. كك: ينابيع المودهء ص‎ .١ 
0 ان كه نعف الائن عن‎ 
1 عن ك نسفب الا عن‎ 
(صفحه عمم)‎ 


جنكك با اصحاب جمل و معاويه و خوارجء سيرى شد و سرانجام به دست يكى از خوارج به شهادت رسيد. 


امام حسن مجتبى (ع) نيز به دستور معاويه مسموم شد و يس از مركك معاويه فرزندش يزيد كه اعتنايى به ظواهر اسلام هم 
نداشت بر اريكه سلطنت اموى تكيه زد و با اين روند نزولى مى رفت كه نام و نشانى از اسلام باقى نماند. از اين روىء امام 
حسين (ع) جاره اى جز قيام نديد و با شهادت مظلومانه اش مسلمانان را تا اندازه اى هوشيار و بيدار كرد و اسلام را از نابودى, 
نجات داد. ولى شرايط اجتماعى براى تشكيل حكومت عدل اسلامى فراهم نككرديد وازاين جهت ساير ائمه اطهار (ع) به 
تحكيم مبانى عقيدتى و نشر معارف و احكام اسلام و تربيت و تهذيب نفوس مستعد يرداختند و در حدودى كه شرايطء اجازه 
مى داد مخفيانه مردم را به مبارزه با ظالمان و جتاران» دعوت مى كردند و ايشان را به تحقق حكومت الهى جهانىء اميدوار مى 


ساختند و بالاخره يككى يس از ديكرى به شهادت 


رسيدنك. 


بهرحالء ائمه اطهار (عليهم السلام) در مدت دو قرن و نيم توانستند با تحمل مشكلات و فشارهاى فوق العاده حقايق اسلام را 
براى مردم بيان كنند: بخشى را به صورت عمومىء و بخشى را به صورت خصوصى براى شيعيان و اصحاب خاصٌ خودشان و 
مدي تسن ا معازك اسلؤيي دو ابعاة كرا كرض حون جامهدة التكتان حافك وكا ديك يكين تبي لنن رحتنا در 
كُوشه و كنار كشورهاى اسلامى كروه هايى براى مبارزه با حاكمان ستمكر تشكيل كرديد ودست كم توانستند تا حدودى 
جلو ستمها و خودسريهاى جباران را بكيرند. 


ولى آنجه وحشت و اضطراب حاكمان خودكامه را برمى انكتيخت وعده ظهور حضرت مهدى (عج) بود كه هستى آنان را 
تهديد مى كرد. از اين روى معاصرين امام حسن عسكرى (ع) به شدت ايشان را تحت نظر قرار دادند كه اكر فرزندى براى آن 
حضرت متولد شود او را به قتل برسانند و خود آن بزركوار را در عنفوان جوانى به شهادت رساندند. ولى اراده خداى متعال بر 
اين» قرار كرفته بود كه حضرت مهدى (عج) متولد و براى نجات جامعه بشرى» ذخيره شوند و به همين جهت بود كه در زمان 
حيات يدرشان تا سن ينج سالككى جز افراد معدودى از خواصٌ شيعه. كسى آن حضرت را زيارت نمى كرد و بعد از وفات يدر 
بزركوارشان تماسٌ امام با 


(صفحه 0 


مردم به وسيله جهار نفر ١‏ كه يكى يس از ديكرى به سمت نيابت خاصٌء مفتخر مى شدند برقرار مى كرديد واز آن يسء 
براى مدت نامعلومى «غيبت كبرى» واقع شد تا روزى كه جامعه بشرىء آماده يذيرش حكومت الهى جهانى شود و به امر 
خداى متعال ظهور فرمايد. 


بنابراين» 


راز اصلى غيبت آن حضرت اين است كه از شرٌ جدّاران و ستمكران محفوظ بماند و در بعضى از روايات به حكمت هاى 
ديكرى نيز اشاره شده كه از جمله آنها آزمايش مردم است كه بعد از اتمام حيّجتء جه اندازه يايدار و استوار مى مانند. 


البته در زمان غيبت هم مردم بكلى از فيوضات آن حضرت بى بهره نيستند و به تعبيرى كه در روايات آمده همانند خورشيدى 
يشت اير باشد 7. كمابيش از نور او استفاده مى كنند جنانكه افراد بى شمارى هر جند به صورت ناشناس به زيارت ايشان 
مشرّف شده و براى رفع كرفتاريهاى مادّى و معنوىء از آن بزركوار بهره مند شده اند و اساساً حيات آن حضرتء عامل مهمى 


براى دلكرمى و اميدوارى مردم است تا خود را اصلاح و آماده ظهور كنند. 
١‏ - هدف نهايى از بعثت ييامبر اسلام (ص) جيست؟ 

- جكونه اين هداق» تحقق يذير است؟ 

*- كدام آيات» بشارت بريايى حكومت الهى جهانى را مى دهد؟ 

- نمونه اى از روايات اهل سنت درباره حضرت مهدى (عج) را ذكر كنيد. 
- نمونه اى از روايات اهل بيت (ع) درباره غيبت آن حضرت را بيان كنيد. 
8 -غيبت صغرى و كبرى و فرق ميان آنها را شرح دهيد. 

/- راز غيبت امام زمان (عج) را توضيح دهيد. 


8- در زمان غيبت» مردم جه بهره هايى مى توانند از آن حضرت ببرند؟ 





.١‏ عثمان بن سعيد» محمد بن عثمان بن سعيد» حسين بن روح و على بن محمد سمرى. 
؟.ر. كك: بحارالانوارن ج 27 ص 47. 

معاد 

"١‏ اهميت فرجام شناسى 


مقدمه 


(صفحه اظمم) 


در آغاز اين كتابء اهميت تحقيق درباره دين و مبانى عقيدتى آن (توحيدء نبوت, معاد) را بيان كرديم و توضيح داديم كه 
انسانى بودنٍ زندكى. در كرو حل صحيح اين مسائل است و در بخش اولء مسائل خداشناسى؛ و در بخش دوم, مسائل راه و 
راهنما شناسى (نبوت و امامت) را مورد بحث قرار داديم و اينكك به طرح مهمترين مباحث معاد تحت عنوان «فرجام شناسى') 


دهيم كه داشتن تصوّر صحيحى از معاد» منوط به يذيرفتن روح نامحسوس و جاودانى استء و همآن كونه كه «هستى شناسى» 
بدون اعتقاد به خداى يكانه» ناقص است؛ «انسان شناسى» هم بدون اعتقاد به روح جاودانى ناتمام است. آنكاه مسائل اساسى 


معاد را به شيوه اى متناسب با نككارش اين كتاب, مورد بررسى قرار خواهيم داد. 
اهميت اعتقاد به معاد 
انكيزه فعاليتهاى زندكىء تأمين نيازها و خواسته هاء و نيل به ارزشها و آرمانهاء و در نهايت رسيدن به سعادت و كمال نهايى 


اسك و عددى وعوض كارهاو كنيث يت وادن به نهنا سك وتدخص اهداق كارد كه تلكش فاق زند كىن براق 


رسيدن به آنها انجام مى كيرد. بنابراين» شناخت هدف نهايى زندكى براى رسيدن» نقش اساسى را در جهت دادن به فعاليتها و 
(صفحه ٠ع"‏ 


انتخاب و كزينش كارها ايفاء مى كند و در واقع» عامل اصلى در تعيين خط مشى زندكى را نوع نككرش و بينش و شناخت 
انسان» نسبت به حقيقت خود و كمال و سعادتش تشكيل مى دهد و كسى كه حقيقت خود را تنها مجموعه اى از عناصر مادّى 


وفعل و 


انفعالات يبجيده آنها مى يندارد و حيات خود را منحصر به جند روزه زندكى دنيا مى انككارد و لذت و سعادت و كمالى را 
وراى بهره هاى مربوط به همين زندكّى نمى شناسدء رفتارهاى خود را به كونه اى تنظيم مى كند كه تنها نيازهاى دنيوى و 
خواسته هاى اين جهانيش را تأمين كندء اما كسى كه حقيقت خود را فراتر از يديده هاى مادّى مى داند و مركك را يايان 
زندكى ندانسته» آن را نقطه انتقال از جهان كذرا به جهان جاودانى مى شناسد و رفتارهاى شايسته خود را وسيله اى براى 
رسيدن به سعادت و كمال ابدى مى شمارد» برنامه زند كيش را به كونه اى طرح و اجراء مى كند كه هر جه بيشتر و بهتر براى 
زنذ كى ابد يقن سودميد ناشك ىز سوق ركنن سكتيها و" ناكاميهائ زد كى داء اووا دل سرقةى'ثاافيد تم كدو ال تلاش در 


راه انجام وظايف وكسب سعادت و كمال ابدى» باز نمى دارد. 


تأثير اين دو نوع انسان شناسىء, منحصر به زندكى فردى نيست بلكه در زندكى اجتماعى و رفتارهاى متقابل افراد نسبت به 
بكديكر نيز تأثير سزايى دارو اعتقاد به حيات اخروى و ياداش.و كبفر اندئ؛ نقش مهمى را در رعايت خفوق ديكران و 
احساس و اكار نشي مارسذ انار عافن كتين وددو عناسية فى كن كني مشا وى قد ناهد راف احراف قواندة دو فووا 
عادلا-نه و جل و كيرى ازظلم و تجاوز به ديكران» كمتر نياز به إعمال زور و فشار خواهد بود و طبعاً در صورتى كه اين اعتقاد. 
جهانى و همكانى شود, مشكلات بين المللى هم به صورت جشمكيرى كاهش خواهد يافت. 


با توجه به اين نكات اهميت مسأله معاد و ارزش يزوهش و تحقيق 


درباره آن» روشن مى شودء و حتّى اعتقاد به توحيدء به تنهايى (و بدون اعتقاد به معاد) نمى تواند تأثير كامل و كسترده اى در 
بخشيدن جهت مطلوب به زندكى داشته باشد و از اينجا راز اهتمام اديان آسمانى و بخصوص دين مقدّس اسلام به اين اصل 


اعتقادىء و تلاش فراوان انبياء الهى براى راسخ كردن اين عقيده در دلهاى مردم, آشكار:مى كردة: 
اعتقاد به زندكى اخروى در صورتى مى تواند نقش خود را در جهت دادن به رفتارهاى 
(صفحه ١ع"‏ 


فردى و اجتماعىء ايفاء كند كه نوعى رابطه عليت بين فعاليتهاى اين جهانى و سعادت و شقاوتٍ آن جهانىء يذيرفته شود و 
دستٍ كمء نعمتها و عذابهاى اخروى به عنوان ياداش و كيفر براى رفتارهاى شايسته و ناشايسته اين جهان» شناخته كردد و 
كرنه» در صورتى كه جنين ينداشته شود كه سعادت اخروى را مى توان در همان جهان» كسب كرد همجنان كه بهره هاى 
دنيوى را مى توان در همان جهان به دست آورد اعتقاد به زندكى اخروى. نقش تعيين كننده خود را در رفتارهاى اين جهانى» 
از دست خواهد داد. زيرا طبق اين يندار مى توان كفت كه: در اين دنيا براى تحصيل سعادت دنيوى» كوشش كرده. و براى 


رسيدن به سعادت اخروى بايد يس از مركك و در همان عالم آخرت به تلاش يرداخت! 


بنابراين» لازم است علاوه بر اثبات معاد و زندكى اخروىء رابطه بين دو زندكى (دنيا و آخرت) و تأثير رفتارهاى اختيارى در 
سعادت يا شقاوت ابدى نيز اثبات كردد. 


اهتمام قرآن به مسأله معاد 


ثم از ثلث آبات ق آن» ارتاط با زندم ابدى دارد: در كك دسته از آبات» م لزوم ابمان به آخرت تأكد شده ١؛‏ در دسته 
بيس ار ياب كر ال ارباط بار ا 0 اياك بو لروع اهان يه بسن 7 ر 


ديكر» 0 آمدهاى انكار آن.» 


كوشزد شده ”؛ ودر دسته سوم. نعمتهاى ”ابدىء و در دسته جهارمى عذابهاى عذابهاى جاودانىء بيان شده است 5. همجنين 
در آيات فراوانى رابطه بين اعمال نيكك و بد با نتايج اخروى آنها ذكر كرديده؛ و نيز با شيوه هاى كوناكونى امكان و ضرورت 
رستاخيز مورد تأكيد و تبيين قرار كرفته و به شبهات منكران» ياسخ داده شده؛ جنانكه منشأ تبهكاريها و كجرويها فراموش 
كردن يا انكار قيامت و روز حساب. معرّفى شده است 2. 


ازدقت در آيات قرآنى به دست مى آيد كه بخش عمده اى از سخنان ييامبران و بحثها و جدالهاى ايشان با مردم» اختصاص به 


موضوع معاد داشته است و حتى مى توان كفت كه 
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(صفحه 787) 


تلاش آنها براى اثبات اين اصلء بيش از تلاشى بوده كه براى اثبات توحيد كرده اند زيرا اكثر مردم» سرسختى بيشترى براى 
يذيرفتن اين اصل» نشان مى داده اند. علت اين سرسختى را مى توان در دو عامل» خلاصه كرد: يكى عامل مشتركك در انكار 
هر امر غيبى و نامحسوسء و ديكرى عامل مختص به موضوع معاد يعنى ميل به بى بندوبارى و عدم مسئوليت. زيرا همآن كونه 
كه اشاره شد اعتقاد به قيامت و حسابء يشتوانه 


نيرومندى براى احساس مسئوليت و يذيرفتن محدوديتهاى رفتارى و خوددارى از ظلم و تجاوز و فساد و كناه است و با انكار 


آنء راه براى هوسرانيها و شهوت يرستيها و خودكامكّيها باز مى شود: 
قرآن كريم با اشاره به اين عامل مى فرمايد: 
«أ بحسب الْإنْسانٌ أَلْنْ نَحْمَعَ عِظامَهُ. َلى قادِرِينَ عَلى أَنْ تُسَوّى بنانّه. بَلْ يريدٌ الْإنْسانٌ لِيفْجِرَ أمامة» .١‏ 


حالى كه) تواناييم كه سر انككشتانشان را (مانند اول) هموار سازيم. بلكه انسان مى خواهد جلوى خويش را باز كند (و بى 


بندوبار باشد). 


كوشند كه «رستاخيز) و «روز وايسين» و ديكر تعبيرات قرآنى درباره معاد را بر يديده هاى اين جهانى و رستاخيز ملتها و 
اعتبارى و اسطوره اى " قلمداد نمايند! 


قرآن كريم جنين كسانى را «شياطين انس» و «دشمنان انبياء» دانسته است كه با سخنان آراسته و فريبنده شان به راهزنى دلها مى 


يردازند و مردم را از ايمان و اعتقاد صحيح و يايبندى به احكام الهى» باز مى دارند: 


١و‏ كذلكك جنا كل تبى عَدِدُوًا شَاطِينَ الإنْس وَ الجن يوجى بَغْض هُمْ إلى بَغض زرَخْرْفِ الْقَؤْلٍ غرُورا وَ لؤ شاءً رَبك ما فَعَلوةُ 


فَذَرْهُمْ وَ ما يفترزون و لِتَضغى إليهِ فئِدَهٌ الذِينَ لا يؤمِنون 


.2-5 سوره القيامه» آيه‎ .١ 
.١7/ سوره نمل: ايه 68 سوره احقاف» آيه‎ ." 
(صفحه 89#م)‎ 


بالْآخرهٍ 


وَ لِيرضُوْةُ و ليقترفوا ما هُمْ مُمتَرفُونَه ١‏ 


و بدين سان براى هر بيامبرى دشمنى از شياطين انس و جِنّ قرار داديم كه براى فريفتن مردم بيرايه هاى سخن را به يكديكر 
اين است كه مردم در كزينش راه خوب و بدء آزاد باشند) يس آنان را با دروغهايشان واككذار و تا دلهاى كسانى كه ايمان به 


آخرت ندارند به سخنان آراسته آنان فرا داده شود و آنها را بيسندند و آنجه را بخواهند مرتكب شوند. 


براى اينكه شخص بتواند راهى را در زندكى بركزيند كه به سعادت حقيقى و كمال نهائيش بينجامد بايد بينديشد كه: آيا 
حيات انسانى با مرككء يايان مى يابد يا يس از آن» حيات ديكرى خواهد داشت و آيا انتقال از اين جهان به جهان ديكر, 
همانند مسافرت از شهرى به شهر ديكر است كه مى توان لوازم و وسايل زيستن را در همان جا فراهم كرد يا اينكه حيات اين 
جهانء مقدّمه و زمينه ساز خوشيها و ناخوشيهاى آن جهان است و كار را بايد در اين جا انجام داد و نتيجه نهائيش را در آنجا 
يافت و تا اين مسائل» حل نشود نوبت به شناختن راه و كزينش خط مشى و برنامه زندكى نمى رسد زيرا تا مقصد سير و سفرء 


معلوم نشود نمى توان راه وصول به آن را تشخيص داد. 


در يايان» يادآور مى شويم كه احتمال وجود جنين حياتى هر قدر ضعيفء فرض شود كافى است كه انسان هوشيار و خردمند 


را وادار به تحقيق و يزوهش درباره آن كند زيرا «مقدار محتمل) بى 





.١3* سوره انعام» آ يه ؟ 1ل‎ .١ 


(صفحه عع") 


3 


ير سس 

١‏ - تفاوت اعتقاد به معاد و عدم آن در جهت دادن به فعاليتهاى زندكى را شرح دهيد. 

؟ - اعتقاد به زندكى اخروى در جه صورتى مى تواند نقش عظيم خود را در جهت مطلوب بخشيدن به زندكىء ايفاء كند؟ 
٠“‏ - اهتمام قرآن به موضوع معاد را شرح دهيد. 

* - علت سرسختى مردم در برابر يذيرفتن معاد را توضيح دهيد. 

«- نمونه تلاش بيماردلان براى تحريف اعتقاد به معاد را ذكر» و موضوع قرآن در برابر امثال اين تحريفات را بيان كنيد. 
- ضرورت تحقيق درباره معاد و برترى آن بر تحقيق در مسائل دنيوى را شرح دهيد. 

؟؟ وابستكى مسأله معاد به مسأله روح 

ملاك وحدت در موجود زنده 

(صفحه /1ا76) 


بدن انسان مانند همه حيوانات» مجموعه اى از ياخته ها (سلولها) است كه هر يكك از آنها همواره در حال سوخت و سازو 


حول وعدل تى ناشدى تنمارة آنهآ ان "اغاو قر تدعا جا نان تدك عفن لقره يا داف اع ها كن هموانه ثابت بماند. 


با توجه به اين تغييرات و تحؤّلا-تى كه در بدن حيوانات و بخصوص انسان, رخ مى دهد اين سؤال» مطرح مى شود كه به جه 
ملاكى بايد اين مجموعه متغير راء موجود واحدى به حساب آورد؛ با اينكه ممكن است اجزاء آن در طول زندكّى» جندين بار 


عوض شود ١؟‏ 


ياسخ ساده اى كه به اين سؤال» داده مى شود اين است كه ملاكك وحدت در هر موجود زنده اى يوستكى احزاق رماتو 
ناعموماق آآن اشث و عر عند سلولهاي قدويجا من ميزتك و سلولياق قازة اق جاص آنها واامى كيرتد امانبة لحاظ بيوستكيئ ايوق 


ولى اين» جواب قانع كننده اى نيستء زيرا اككر ساختمانى را فرض كنيم كه 


از تعدادى آجرء تشكيل شده و آجرهاى آن را تدريجاً عوض مى كنند به طورى كه بعد از مدتى هيج يكك از 


.١‏ قبل از طرح اين سؤال مى توان سؤال ديكرى را مطرح كرد كه اساساً ملاكك وحدت در مجموعه هاى ثابت و بسته جيست و 
تركيبات شيميايى و اركانيك را به جه ملا-كى مى توان موجود واحدى شمرد؟ ولى براى جلو كيرى از كسترش بحثء از 
مطرح كردن آن در اينجا خوددارى كرديم. رجوع كنيد به: آموزش فلسفه؛ جلد اول» درس 19. 


(صفحه مع 


لحاظ شكل ظاهرىء جنين تعبيراتى بكار مى رود مخصوصاً از طرف كسانى كه اطلاعى از تعويض اجزاى مجموعه ندارند. 


ممكن است ياسخ كذشته را به اين صورت»ء تكميل كرد كه اين تحؤّلات تدريجى در صورتى به وحدت مجموعه؛ آسيبى 
نمى رساند كه براساس يكك عامل طبيعى و درونىء انجام بكيرد جنانكه در موجودات زنده؛ ملا-حظه مى شود. اما تبديل 
آجرهاى ساختمان به وسيله عامل بيرونى و قشرى» حاصل مى شود وازاين رو نمى توان وحدت واين همانى حقيقى را در 


طول جريان تعويض اجزاءء به آنها نسبت داد. 


اين ياسخ» مبتنى بر يذيرفتن عامل طبيعى واحدى است كه در جريان تحولات» همواره باقى مى ماند و نظم و هماهنكى اجزاء و 
اعضاى اركانيسم را حفظ مى كند. يس سؤال درباره خود اين عامل» مطرح مى شود كه حقيقت آن جيست و ملاك وحدت 


طبق نظريه فلسفى معروف, ملا-كك وحدت در هر موجود طبيعى» امر بسيط (- غيرمركب) و نامحسوسى به نام «طبيعت» يا 


«صورت» ١است‏ كه با تحؤّلات مادّه» عوض نمى شود 


ودر موجودات زنده كه افعال مختلف و كوناكونى از قبيل تغذيه و نموٌ و توليدمثل, انجام مى دهند اين عامل به نام «نفس» 


ناميده مى شود. 


فلاسفه ييشينء. نفس نباتى و حيوانى را «مادّى» و نفس انسانى را «مجرّد) مى دانسته اند ولى سيارى از حكماى اسلامى واز 
جمله صدرالمتألهين شيرازى» نفس حيوانى را نيز داراى مرتبه اى از تجرّد دانسته و شعور واراده را از لوازم و علا-ئم موجود 
مجرّد. قلمداد كرده اند. ولى ماترياليستها كه وجود را منحصر به ماده و خواصٌ آن مى دانند روح مجرّد را انكار مى كنند و 
مادّيين جديد (مانند يوزيتويست ها) اساساً منكر هر جيز نامحسوسى هستند و دست كم., امر غيرمحسوس را نيز مى يذيرند و 


طبعاً ياسخ صحيحى براى ملاكك وحدت در موجودات زنده هم ندارند. 


بنابر اينكه ملاكك وحدت در نباتات» نفس تباتى آنها باشد زندكى نباتى در كروى وجود 





١‏ بابك دانسشت كه هرريكك ازاين وازة هاء مععاتى 'اصطلاحى 'ديكرئ نيز دارند و منظون از آنها در ابنج همان صووت نوعيه 


است. 
(صفحه وع") 


صورت و نفس نباتى خاصٌ در مواد مستعدٌ مى باشد و هنكامى كه استعداد موادٌ از بين برود صورت يا نفس نباتى هم نابود 
مى شود و اككر فرض كنيم كه همان مواد مجدداً استعداد يذيرفتن صورت نباتى را بيدا كنند نفس نباتى جديدى به آنها افاضه 
مى شود ولى دو كياه كهنه و نو با وجود مشابهت كامل نيز وحدت حقيقى نخواهند داشت و با نظر دقيق نمى توان نبات 
جديد را همان نبات قبلى دانست. 


اما در مورد حيوان و انسان. جون نفس آنها مجرّد است مى تواند بعد از متلاشى شدن بدن هم باقى باشد و هنكامى كه مجدّداً 


به بدن» 


تعلق بكيرد وحدت و«اين همانى» شخص را حفظ كند جنان كه قبل از مركك هم همين وحدت روح ملاك وحدت شخص 
مى باشد و تبدّل موادٌ بدن» موجب تعدّد شخص نمى شود. ولى اكر كسى وجود حيوان وانسان را متحصر به همين بدن 
محسوس و خواصٌ و اعراض آن بيندارد و روح راهم يكى يا مجموعه اى از خواصٌ بدن بشمارد و حتّى اكر آن را صورتى 
نامحسوس ولى مادى بداند كه با متلاشى شدن اندامهاى بدن. نابود مى شود جنين كسى نمى تواند تصوّر صحيحى از معاد 
داشته باشد زيرا به فرض اينكه بدنء استعداد جديدى براى حيات» يبدا كند خواص و اعراض نوينى در آنها يديد مى آيد و 
شكرولذكق حقيلى براي وتجنوك و رايع عبان آنيا وجوى تكراهد داشث ويا فرص ايخ ابت كه عواض قلى يه كلى اير 


شده و خواصٌ جديدى يديد آمده است. 


حاصل آنكه: در صورتى مى توان حيات يس از مركك را به صورت صحيحى تصوّر كرد كه روح را غير از بدن و خواصٌ و 
اعراض آن بدانيم و حتى آن راصورت مادّى كه در بدن حلول كرده باشد و با متلاشى شدنٍ آنء نابود شودء ندانيم. يس اولا 
بايد وجود روح را يذيرفت» و ثانياً بايد آن را امرى جوهرى دانست نه از قبيل اعراض بدنء و ثالثاً بايد آن را قابل استقلال و 
قابل بقاى بعد از متلاشى شدن بدن دانست نه مانند صورتهاى حلول كننده (و به اصطلاح, منطبق در مادّه) كه با تلاش بدن» 


موقعيت روح در وجود انسان 


نكته ديكرى را كه بايد در اينجا خاطر نشان كنيم اين است كه تركيب انسان از روح و بدن 


ماقف تر كين آت أو اكسنةن و غيدووؤن سف كه رادا شدك أنها اذ يكديكر موجووام ركه 
(صفحه "06٠١٠‏ 


عنوان يكك «كل» نابود شود بلكه روح» عنصر اصلى انسان است و تا آنء باقى باشد انسانيت انسان و شخصيت شخصء محفوظ 


حقيقى انسان» همان وحدت روح اوست. 


قرآن كريم با اشاره به اين حقيقت, در ياسخ منكرين معاد كه مى كفتند: «جككونه ممكن است انسان بعد از متلاشى شدن 


اجزاى بدنش حيات جديدى بيابد؟» مى فرمايد: 
015 يتَوَفَاكم ملك الْمَوْتِ اذى وُ كلّ بكم) .١‏ 


بدنش كه در زمين» يراكنده مى شوند. 
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21 آنا نيؤستكي اجزاق متغير يكم مجموعةه را فى ترا ملف كه وجنت أن واسيث؟ جر ؟ 

١‏ - جه ملاكك ديكرى را مى توان براى وحدت تركيبات اركانيكك. ارائه داد؟ 

" - نظريه فلسفى معروف درباره وحدت موجودات مركب و بخصوص موجودات زنده كدام است؟ 

؟ - فرق بين صورت طبيعى و نفس جيست؟ 

- نفس نباتى جه فرقى با نفس حيوانى و انسانى دارد و اين فرق» جه تأثيرى در مسأله معاد مى تواند داشته باشد؟ 


© - تصوّر صحيح معاد. نيازمند به جه اصولى است؟ 


- تركيب انسان از روح و بدن. جه تفاوتى با تركيبات شيميايى دارد؟ 
69 تجرد روح 

مقدمه 

(صفحه 00؟) 


دانستيم كه مسأله معاد مبتنى بر مسأله روح استء يعنى هنكامى مى توان كفت: «كسى كه بعد از مركك, زنده مى شود همان 
شخص سابق است» كه روح او بعد از متللاشى شدن بدن. باقى بماكله و به كر سخن: هر انسانى غير از بدن مادّى» داراى 
يك جوهر غيرمادّى و قابل استقلال از بدن مى باشد. در غير اين صورت» فرض حيات مجدّد براى همان شخصء فرض 


را اختصاص به همين موضوع مى دهيم و براى اثبات آن از دو راه» استدلال مى كنيم: يكى از راه عقل» و ديكرى از راه وحى 


.١‏ ممكن است توهّم شود كه استدلال از راه وحى براى اثبات مسائل روح و معاد, استدلال دورى است. زيرا در برهانى كه 


براى ضرورت نبوت» اقامه كرديد حيات اخروى كه (مبتنى بر مسأله روح است) به عنوان «اصل موضوع» در نظر كرفته 


شدء يس اثبات خود اين اصل از راه وحى و نبوّت» مستازم دوراسث. 


ولى بايد توجه داشت كه صكعت استدلال به وحىء نيازمند به مسأله «ضرورت نبوّت)» نيست بلكه مبتنى بر اوقوع» آن است كه 


از راه معجزه. ثابت مى شود (دقت كنيد) و جون قرآن كريمء خودبخود معجزه و دليل حقّانيت بيامبر اسلام (ص) است 


استدلال به آن» براى اثبات مسأله روح و معاد صحيح است. 


(صفحه 08 


دلايل عقلى بر تجرد روح 


از ديرباز» فلاسفه و انديشمندان درباره روح (كه در اصطلاح فلسفى «نفس» ناميده مى شود) ١‏ بحثهاى فراوانى كرده اندو 
يشفوف دكناق اسلامى اهتمام فراوانى به اين موضوع» مبذول داشته اند و علاوه بر اين كه بخش مهمى از كتابهاى فلسفى 
خودشان را به بحث ييرامون آن» اختصاص داده اند رساله ها و كتابهاى مستقلى نيز در اين زمينه نوشته اند و آراى كسانى كه 


روح را عرّضى از اعراض بدن يا صورتى ماذّى (منطبع در ماده بدن) مى ينداشته اند را با دلايل زيادى رد كرده اند. 


روشن است كه بحث كسترده ييرامون جنين موضوعى متناسب با اين كتاب نيست از اين روء به بحث كوتاهى بسنده مى كنيم 


ما رنكك يوست و شكل بدن خودمان را با جشم مى بينيم و زبرى و نرمى اندامهاى آن را با حسٌ لامسه» تشخيص مى دهيم و 
ازاندرون بدنمان تنها به طور غيرمستقيم مى توانيم اطلاع بيدا كنيم. اما ترس و مهر و خشم واراده و انديشه خودمان را بدون 


نياز به اندامهاى حسشى» در كك مى كنيم وهم جنين از «من» 


ى كه داراى اين احساسات و عواطف حالات روانى است بدون بكار كيرى اندامهاى حسّى» آ كاه هستيم. 


يس انسانء به طور كلىء از دو نوع ادراكك» برخوردار است: يكك نوع؛ ادراكى كه نيازمند به اندامهاى حشبى است,. و نوع 
ديكرى كه نيازى به آنها ندارد. 


نكته ديكر آنكه: با توجه به انواع خطاهايى كه در ادراكات حدّرى» روى مى دهد ممكن است احتمال خطا در نوع اوّل از 
ادراكات» راه بيابد به خلاف نوع دوّم كه به هيج وجه جاى خطا و اشتباه و شكك و ترديد ندارد. مثلا ممكن است كسى شكك 
كند كه آيا رنكك يوستش در واقع» همآن كونه است كه حسٌ مى كند يا نه. ولى هيج كس نمى تواند شكك كند كه آيا 


انديشه اى دارد يا نه؛ آيا تصميمى كرفته است يا نه؛ و آيا شكى دارد يا ندارد! 

اين» همان مطلبى است كه در فلسفه با اين تعبير» بيان مى شود: علم حضورى مستقيماً به 

.١‏ بايد دانست كه اصطلاح فلسفى «نفس» غير از اخلاقى آن است كه در مقابل «عقل» و به عنوان ضدّ آن بكار مى رود. 
(صفحه 017 *) 


خود واقعيت» تعلق مى كيرد و از اين جهتء قابل خطا نيست ولى علم حصولى جون با وساطت صورت ادراكى» حاصل مى 
قود ذا قابل شكه :و كريد اسيك 


يعنى يقينى ترين علوم و آكاهى هاى انسان» علوم حضورى و دريافت هاى شهودى است كه شامل علم به نفس و احساسات و 
عواطف و ساير حالات روانى مى شود. بنابراين» وجود «من» درك كننده و انديشنده و تصميم كيرنده به هيج وجه قابل شكك 


و ترديد نيست جنانكه وجود ترس و مهر و خشم و انديشه واراده هم ترديدنايذير است. 


اكنون سؤال اين است كه 


است هر جند «من» رابطه نزديك و تنكاتنكى با بدن دارد و بسيارى از كارهاى خود را به وسيله بدن, انجام مى دهد وهم در 
آنء اثر مى كذارد و هم از آنء اثر مى يذيرد؟ 


با توجه به مقدمه مزبورء ياسخ اين سؤالء به آسانى به دست مى آيدء زيرا: 


اولا «من» را با علم حضورى مى يابيم ولى بدن را بايد به كمكك اندامهاى حسّى بشناسيم» يس من (- نفس و روح) غير از بدن 


است. 


رارك م ودع الدع هافر طرل :دهها سال كا وعدت وشت و سخعمياف ندل تو انافى :م فاته و اذم ةو خضت 
را باعلم حضورى خطانايذير مى يابيم در صورتى كه اجزاى بدن, بارها عوض مى شود و هيج نوع ملا-كك حقيقى براى 


وحدت و«اين همانى) اجزاى سابق و لاحق» وجود ندارد. 


ثالثاً «من» موجودى بسيط و تجزيه نايذير است و فى المثل نمى توان آن را به «نيمه تن» تقسيم كرد در صورتى كه اندامهاى 


رابعاً هيج يكك از حالات روانى مانند احساس و اراده و ... خاصيت اصلى مادّيات يعنى امتداد و قسمت يذيرى را ندارد و 


جنين امور غيرمادّى را نمى توان از اعراض مادّه (بدن) 

.١‏ رجوع كنيد به: آموزش فلسفه. ج 2 درس سيزدهم. 

(صفحه 0" 

بشمار آورد. يس موضوع اين اعراض» جوهرى غيرمادّى (مجرّد) مى باشد .١‏ 


از جمله دلايل اطمينان بخش و دلنشين بر وجود روح و استقلال و بقاى آن بعد از مرككء رؤياهاى صادقانه اى است كه 


|اخاضى نيمك وهر كك بإطلاعات مكيه جا 


در اختيار خواب بيننده» قرار داده اند و نيز از كرامات اولياى خدا و حتّى از بعضى از كارهاى مرتاضان هم مى توان براى اثبات 


روح و تجرّد آنء استفاده كرد و بحث ييرامون اين مطالب در خور كتاب مستقلى است. 
شواهد قرآنى 


وجود روح انسانى از نظر قرآن كريم» جاى ترديد نيست روحى كه از فرط شرافتء به خداى متعال نسبت داده مى شود ” 
جنانكه درباره كيفيت آفرينش انسان مى فرمايد: 


١«وَ‏ تمن فيه مِنْ رُوحها :3 
(نه اينكه العياذ باللّه جيزى از ذات خداء جدا و به انسان» منتقل شود) و در مورد آفرينش حضرت آدم (ع) مى فرمايد: 


«مَ نفخت فيه من رُوحى)» 8 


همجنين از آيات ديكرى استفاده مى شود كه روحء غير از بدن و خواصٌ و اعراض آن است و قابليت بقاى بدون بدن را دارد. 
از جمله بعد از نقل سخن كافران كه مى كفتند: 


«أ إذا صَلَلنا فى الأدض أ إنا لفى خَلق جديد» ه. 

هنككامى كه ما (مرديم و) در زمين كم شديم (و اجزاى بدن ما در خاكك, يراكنده شد) آيا آفرينش جديدى خواهيم داشت؟ 
جنين ياسخ مى دهد: «قل يواكم مَلك الْمَوْتِ الذِى وُكل بكم ثم إلى رَبُكم تَرْجَعُونَ *. 

١.ر.‏ كك: آموزش فلسفه؛ ج ؟» درس جهل و جهارم و جهل و ينجم. 

3 ر. كك: اصول كافى» ج ١‏ ص 138. 
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(صفحه 09" 


بكو (شما كم نمى شويد بلكه) فرشته مركك كه بر شما كمارده شده شما را مى كيرد و سيس بسوى يروردكارتان بازكردانده 


مى شويد. 


فرشته مركة» كرقتة شود و محفوظ من مائد ثه اجزاى بدن كه متلاشى مى شود ودر زمية» براكنذه من كردد. 
ودر جاى ديكر مى فرمايد: 
«اللهُ يتَوَفى الأنْفس حِينَ مَؤْتِها و التى لم تَمْتْ فى مَنامها فيمفسك التى قضى عَليِهًا الْمَوْتَ وَ يزسِل الأخرى إلى أجل مُسَنَّىا .١‏ 


خداى متعال جانها (يا اشخاص) را هنكام مركشان مى كيرد و نيز كسى را كه در خواب نمرده است (يعنى كسى كه به خواب 


رفته وه ركشن قرا ترسيده اسث) يس أنكة مر كفن قفرا رسيدهة نكه من دارة.و أن ذيكرى واثاسرامد فعيتى رفامن كتلة. 
و در بيان كيفيت مركك ستمكاران مى فرمايد: 
«إذ الظَالِمُونَ فى عَمَراتٍ الْمَوْتِ وَ الْمَلائِكهٌ باسطوا أيدِيهغ أخُرجوا أَنْفسكمٌ ...» ؟. 


هنكامى كه ستمكاران در سكرات مركند و فرشتكان دستهايشان را كشوده اند (و به آنان مى كويند) جانهاى خود را بيرون 
كنيد (- تسليم كنيد). 


ازاين آيات وآيات ديكرى كه براى رعايت اختصارء از ذكر آنها صرف نظر مى كنيم استفاده مى شود كه نفسيت و 
شخصيت هر كسى به جيزى است كه خدا و فرشته مركك و فرشتكان كمارده بر قبض روح. آن را مى كيرند و نابودى بدن 


نتيجه آنكه: اولا در انسان» جيزى به نام روح وجود دارد» نيا روح انسانى» قابل بقاء و استقلال از بدن مى باشد نه مانند 
اعراض و صور مادّى كه با تلاشى محلء نابود مى شوندء و ثالثاً هويت هر فردى بستكّى به روح او دارد؛ و به ديكر سخن: 


حقيقت هر انسان همان روح اوست و بدنء نقش ابزار را نسبت به روح ايفاء مى كند. 
.١‏ سوره زمره آيه 6 
3 سوره انعام» ابه و 
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و حصولى را تعريف و فرقهاى آنها را بيان كنيد. 

؟ - دلايل عقلى بر تجرّد روح را شرح دهيد. 

”از جه راه هاى ديكرى مى توان براى اثبات تجرّد روح, استفاده كرد؟ 
؟ - آيات مربوط به اين بحث را ذكر كنيد. 

ه- جه نتايجى از اين آيات به دست مى آيد. 

ع6 اثبات معاد 

مقدّمه 

(صفحه 389) 


جنانكه در آغاز اين كتابء اشاره كرديم اعتقاد به معاد و زنده شدن هر فرد انسان در عالم آخرت, يكى از اصلى ترين 
اعتقادات در همه اديان آسمانى است و انبياى الهى تأكبنك فراوانى براين اصل داشته اند و براى تثبيت اين عقيده در دلهاى 
مردم» رنجهاى بسيارى برده اند و در قرآن كريمء اعتقاد به معاد عِدَدُل و همستكك اعتقاد به خداى يكانه دانسته شده ودر 
بيست و جند آيه. كلمات «الله) و «اليوم الآدخر» با هم بكار رفته است (علاوه بر مطالبى كه در حول و حوش عالم آخرت در 
بيش از دو هزار آيه آمده است.) 

در آغاز اين بخشء اهميت تحقيق درباره فرجام شناسى را بيان كرديم و نيز توضيح داديم كه تصوّر صحيح معاد» مبتنى بر 
يذيرفتن روحى است كه ملاك هويت هر انسانى باشد و بعد از مركك. باقى بماند تا بتوان كفت: همان شخصى كه از دنيا رفته 
است بار ديكر در عالم آخرتء زنده مى شود. سيس به اثبات جنين روحى از راه عقل و وحى يرداختيم تا زمينه بحث هاى 


اصلى بيرامون زند كى ابدى انسان» فراهم شود. اينكك نوبت آن رسيده است كه به اثبات اين اصل مهم اعتقادى بيردازيم. 


همآن كونه كه مسأله روح از دو راه (عقل و نقل) اثبات مى شد اين مسأله هم از دو راه» قابل 


اثبات است و ما در اين درسء دو دليل عقلى بر ضرورت معاد را بيان مى كنيم و بعداً به ذكر بخشى از بيانات قرآنى در زمينه 


(صفحه ع8 
برهان حكمت 


در بخش خداشناسى توضيح داديم كه آفرينش الهى بيهوده و بى هدف نيست بلكه محبت به خير و كمال كه عين ذات الهى 
است بالاصاله به خود ذات و باتع به آثار آن كه داراى مراتبى از خير و كمال هستند تعلق كرفته. وازاين روء جهان را به 
كونه اى آفريده است كه بيشترين خير و كمال ممكنء بر آن مترتّب شود و بدين ترتيب صفت حكمت را اثبات كرديم كه 
بتطياى 01 اند شك كه مكار تناك را بو قا شنو كجال لأره يسكع وناك برشانس ون 1 انها كه مدان ماقو داز #راحيات 
است و خيرات و كمالات بيشترى بر آنها طورى تنظيم كند كه مجموعاً خيرات و كمالات موجودات مادّى با يكديكر تعارض 
بيدا مى كند مقتضاى تدبير حكيمانه الهى اين است كه به صورتى آنها را تنظيم كند كه مجموعاً خيرات و كمالات بيشترى بر 
آنها مترتّب شودء و به ديككر سخن: جهان, داراى نظام احسن باشد و به همين جهت است كه انواع عناصر و كميت و كيفيت و 
فعل و انفعالاءت و حركات آنها طورى تنظيم شده كه زمينه آفرينش كياهان و جانوران» و در نهايت» زمينه آفرينش انسان كه 
كاملترين موجودات اين جهانى است فراهم شود و اكر جهان مادّى طورى آفريده شده بود كه ييدايش و رشد موجودات زنده 
را ناممكن مى ساخت خلاف حكمت مى بود. 


اكنون مى افزاييم: با توجه اين كه انسانء داراى روح قابل بقاء است 


ومى تواند واجد كمالاءت ابدى و جاودانى كردد آن هم كمالاتى كه از نظر مرتبه و ارزش وجودى. قابل مقايسه با كمالات 
مادّى نيستء اكر حيات او منحصر به همين حيات دنيوى محدود باشد با حكمت الهى, سازكار نخواهد بود. مخصوصاً با توجه 
به اينكه حيات دنيوى» توأم با رنجها و سختيها و ناكواريهاى فراوان است و غالباً تحصيل يكك لذت بدون تحمل رنج و 
زحمت. فراهم نمى شود به طورى كه حسابكران را به اين نتيجه مى رساند كه تحمل اين همه رنج و ناخوشى براى دستيابى به 
لذايذ محدود نمى ارزد واز همين محاسبات است كه كرايش به يوجى و بيهودكى يديد مى آيد و حتى كسانى را با وجود 
علاقه شديد فطرى به زند كّىء به سوى خودكشى مى كشاند. 


راستى» اكر زندكى انسان جز اين نمى بود كه بيوسته زحمت بكشد و با مشكلات طبيعى و اجتماعى» دست و ينجه نرم كند تا 
تحظاق روا شاد و درك كد رانو انكاء افرط تكن 


(صفحه ه92 


بقخوات زود نا مكامى كه نكن اناد كن هال ديد نكا كدو ميكددا درول اذ ورور ان توسيتة كلاش كن اكد 
لقمه نانى به دست آورد و لحظه اى از خوردن آنء لذت ببرد و ديكر هيج! جنين تسلسل زيان بار و ملال آورى را عقل نمى 
نديد ويه كرينش :1 شوق لمن وادامك حي عياض كز ترية شكل: انان اشث كا راقدء إى لاقن كدنه اتوسيا خورة 
را به يمب بنزين برساند و ظرف بنزينش را ير كند آنكاه با مصرف كردن بنزين موجودء اتومبيل خود را به يمب بنزين ديكرى 


دهد تا هنكامى كه اتومبيلش فرسوده شود و از كار بيفتد يا در اثر برخورد با مانع ديكرى متلاشى شود! 


بديهى است نتيجه منطقى جنين نككرشى به زندكى انسانء جز يوج كرايى نخواهد بود. از سوى ديكرء يكى از غرايز اصيل 
انسان» حبٌ به بقاء و جاودانككى است كه دست آفرينش الهى در فطرت او به وديعت نهاده است و حكم نيروى محرّكك فزاينده 
اعوذا قارد كهاو وا سورع ابديةة سوق من دهق و همواره ير شعات حر كنشن فى افزايد: اكنون ا كر فرض شود ك#سرلوشت 
جنين متحرٌكى جز اين نيست كه در اوج شتاب حركتء به صخره اى برخورد كند و متلاشى شود آيا ايجاد آن نيروى فزاينده 
با جنين غايت و سرنوشتى متناسب خواهد بود؟!يس وجود جنين ميل فطرى» هنكامى با حكمت الهى سازكار است كه زندكى 
ديكرى جز اين زندكى محكوم به فنا و مرككء در انتظار او باشد. 


حاصل آنكه: با ضميمه كردن اين دو مقدّمه يعنى حكمت الهىء و امكان زندكى ابدى براى انسان به اين نتيجه مى رسيم كه 


من بايد زد كى. د يكرى براى انسان» ورائ ايخ ؤثد كى محدوه ذثيوئ: وجود داشية باشد ثا مبخالق حكنت الهى نباشلد, 
و مى توان ميل فطرى به جاودانكى را مقدّمه ديكرى قرار داد و به ضميمه حكمت الهىء آن را برهان ديكرى به حساب آورد. 


ضمناً روشن شد كه زندكى ابدى انسان بايد داراى نظام ديكرى باشد كه مانند زندكى دنيا مستلزم رنجهاى مضاعف نباشد و 
كرنه ادامه همين زندكى دنيوى حتى اكر تا ابد هم ممكن مى بود با حكمت الهى» سازكار نمى بود. 


(صفحه 088 
برهان عدالت 


دراين جهان. انسانها در انتخاب و انجام كارهاى خوب وو بدء آزادند: از يكك سق» كسانى 


يافت مى شوند كه تمام عمر خود را صرف عبادت خدا و خدمت به بندكان او مى كنند واز سوى ديكرء تبهكارانى ديده مى 
شود كه براى وسيدن به همؤسهاى شيطاق خودشان: بدثرين ستمها و وشت تريخ كناهان را مرتكب مى كرذند و اساسا هدقف 
از آفرينش انسان در اين جهان و مجهّز ساختن او به كرايشهاى متضادٌ و به نيروى اراده و انتخابء و به انواع شناختهاى عقلى و 
نقلى؛ و فراهم كردن زمينه براى رفتارهاى كوناكون و قرار دادن وى بر سر دو راهيهاى حقيقت و باطل و خير و شرٌ اين است 
كه در معرض آزمايشهاى بى شمارء واقع شود و مسير تكامل خود را با اراده و اختيار بركزنيند تا به نتايج اعمال اختيارى و 
ياداش وكيفر آنها ترسك :ووو تحقيقتء تراسو رد كن دنيا براى انسان» آزمايش و ساختن و يرداختن هويت انسانى خويش 


است و حتّى در آخرين لحظات زندكى هم معاف از آزمايش و تكليف و انجام وظيفه نيست. 


اما مى بينيم كه در اين جهانء نيك وكاران و تبهكاران» به ياداش و كيفرى كه در خور اعمالشان باشد نمى رسند و جه بسا 
تبهكارانى كه از نعمتهاى بيشترى برخوردار بوده و هستند و اساساً زندكى دنيا ظرفيت ياداش و كيفر بسيارى از كارها را 
كدارة: كناد كب كت هراز وشحف ن كنامارا ا ما فق رما ده أسف فى تران ارا جد بكار ضام كدو قطها سايز 
جناياتش بى كيفر مى ماند در صورتى كه مقتضاى عدل الهى اين است كه هر كس كوجكترين كار خوب يا بدى انجام دهد 


به نتيجه آن برسد. 


يس همجنان كه اين جهان» سراى آزمايش و تكليف است بايد 


جهان ديكرى باشد كه سراى ياداش و كيفر و ظهور نتايج اعمال باشد و هر فردى به آنجه شايسته آن است نايل كردد تا 


عدالت الهى» تحقق عينى يابد! 


ضمناً از همين بيان» روشن مى شود كه جهان آخرتء جاى انتخاب راه و انجام تكاليف نيست و در آينده» بحث بيشترى در 


اين باره خواهد آمد. 
(صفحه /80") 


3 


رسيس 

١‏ - حكمت الهى و رابطه آن با نظام احسن را شرح دهيد. 

؟ - برهان حكمت رابا دو تقرير» بيان كنيد. 

" - از اين برهان» جه نكته ديكرى غير از اثبات اصل معاد استفاده مى شود؟ 

* - هدف از آفرينش انسان در اين جهان را توضيح دهيد. 

8ك رهاة غدالك وا مشروحا ينات كنف 

© - جه نكته خاصّى از اين برهان به دست مى آيد؟ 

4 معاد در قرآن 

مقذمه 

)"/١ (صفحه‎ 

آيات قرآن كريم» يبرامون اثبات معاد و احتجاج با منكرين آن را مى توان به ينج دسته؛ تقسيم كرد: 
١‏ - آياتى كه براين نكته. تأكيد مى كند كه برهانى بر نفى معاد وجود ندارد. اين آيات» به منزله خلع سلاح منكرين است. 
" - آياتى كه به يديده هاى مشابه معاد اشاره مى كند تا جلوى استبعاد را بكيرد. 

" - آياتى كه شبهات منكرين معاد را ردّء و امكان وقوع آن را تثبيت مى كند. 


؟ - آياتى كه معاد را به عنوان وعده حتمى و تخلف نايذير الهى؛ معرّفى مى كند و در واقع» وقوع معاد را از راو اخبار مُخبر 
صادقء اثبات مى نمايد. 


ه- آياتى كه اشاره به برهان عقلى بر ضرورت معاد دارد. 
در حقيقت» سه دسته اوّلء ناظر به امكان معاد» و دو دسته اخير» ناظر به وقوع و ضرورت آن است. 
انكار معاد» بى دليل است 


يكى از شيوه هاى احتجاج قرآن با صاحبان عقايد باطل اين است كه از آنان» مطالبه دليل مى كند تا روشن شود كه عقايد 


ايشان يايه عقلى و منطقى ندارد. جنانكه در جندين آيهء آمده است: «قل هانُوا يُوَهانَكم ...) .١‏ 
.١‏ سوره بقره: آيه ١‏ سوره انبياء: ايه 7*5 سوره نمل: أيه رف 

(مقس #بم 

بكو (اى بيامبر) دليلتان را بياوريد. 


ودر موارد مشابهى با اين لحن مى فرمايد كه صاحبان اين عقايد نادرست. «علم) و اعتقاد مطابق با واقع و مستند به برهان 
ندارند بلكه به «ظنّ) و كمان بى دليل و مخالف با واقع» بسنده كرده اند .١‏ 


ودر مورد منكرين معاد هم مى فرمايد: 


0 


تحر ما يهلكنا إلا الدَّهْرُ وَ ما لَّهُْ بذلكك مِنْ عِلْم إِنْ هُمْ إل يطتُونَه ٠‏ 


اها 
أاوا 
0 
ا 
6 
3 
01 
2 
ع 
ح 
ع 
6 
لها 


كفتند: جز اين زندكى دنيا حياتى نيست كه مى ميريم و زندكى مى كنيم و جز روزكار جيزى ما را نابود نمى كند (در 


هميحنين :در آبنات ذركرى :بز ابن تكته» تأ كيد ذه كةةانكار معاد ثنها كمان تى دليل.وادرستى است: 7 البثه:ممكن است 
كمانهاى بى دليل در صورتى كه موافق هواى نفس باشد مورد قبول هوى يرستانء واقع شود 5 و در اثر رفتارهاى متناسب با 
نياو اذككات كاهات توواجا به صورت اعفاد حمر خلوة كد اه واعتى مكمن :ريده اعفاد بافشارى لايك 2 


قرآن كريم؛ سخنان منكرين معاد را نقل كرده است كه غالباً جيزى بيش از استبعاد نيست و احياناً اشاره به شبهات ضعيفى دارد 
كه منشأ استبعاد و شكك در امكان معاد شده است ”7 از اين روء از يكك سوء يديده هاى مشابه معاد را يادآور مى شود تا رفع 
استبعاد كردد ‏ و از سوى ديكر به ياسخ شبهاتء اشاره مى كند تا هيج كونه شبه هاى باقى نماند و امكان وقوعى معاد كاملا 


تثبيت شود. ولى به اين مقدارء اكتفاء نمى كند و علاوه بر حتمى بودن اين وعده الهى و 
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9. سوره نحل» 


ابه ل 


لا. هود / لاء اسراء / 8١‏ صافات / 2.١8‏ '"'ض دخان / 5" - 2" احقاف /18. قى /”, واقعه//ا5 - 8ع مطففين / ؟١‏ -7 


نازعاك رقت ا 


امورى كه مثل يكديكرند در همان جهان ممائلت» حكم واحدى خواهند داشت؛ خواه حكم به امكان باشد ويا حكم به 
عدم امكان احكم الامثال فى ما يجوز و مالا يجوز واحد). 


(صفحه *“/) 


اتمام حبّجت بر مردم به وسيله وحىء به برهان عقلى بر ضرورت معاد نيز اشاره مى كند جنان كه در درسهاى آينده؛ بيان 


خواهد شد. 
يديده هاى مشابه معاد 


زتفشفق الشان ابن لمر كك اذ أن ديت عاك عيرق هرت اسع شيه زويدة كامكن (موعيعدة شك و عرد كن 
آن است. ازاين روء تأمّرل در اين يديده كه همواره در جلو جشم همه انسانها رخ مى دهد كافى است كه به امكان حيات 
خودشان بعد از مرككء بى ببرند و در واقع» آنجه موجب ساده شمردن اين يديده و غفلت از اهميت آن شده عادت كردن 


مردم به ديدن آن است و كرنه از جهت ييدايش حيات جديدء فرقى با زنده شدن انسان, بعد از مركك ندارد. 


قرآن كريم براى دريدن اين يرده عادتء مكرّراً توجه مردم را به اين يديده جلبء و رستاخيز انسانها را به آن» تشبيه مى كند ١‏ 


اقَانْظَو إلى آثار رَحْمَتٍ الله كيف يثى الْأرْض بَعْدَ مَؤتِها إِنّ ذلك لمخى الْمؤتى وَ هُوَ عَلى كل شَّىء قَدِيرًا 1. 


سن يذ ]ثار حيبت الين ذكر كه حكوته زفي :رابع د اوش كش تددو فى كلد تحتينا (سباق زقده كنقده فيو )اوتنه كتيده 


ب. خواب اصحاب كهف 


قرآن كريم بعد از ذكر داستان شككفت انككيز اصحاب كهف كه حاوى نكته هاى آموزنده فراوانى است مى فرمايد: 


2# 
3 


نَ وَعْدَ الله حق وَ أن الشاعة لأ رَيبَ فيها ...) *. 


أ 


«وَ كذلكك أغتَّونا عَلَيهِمْ لِيعلَمُوا 


بدين سان مردم را بر ايشان (اصحاب كهن) آكاه ساختيم تا بدانند كه وعده خدا راست است و قيامت خواهد آمد و جاى 


شكى در آن نيست. 


بى شككء اطلاع از جنين حادثه عجيبى كه عده اى در طول جند قرن (سيصد سال شمسى 
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امور كبك 1 

(صفحه ع/733) 


- سيصد و نه سال قمرى) خواب باشند و سيس بيدار شوند تأثير خاصّى در توجه انسان به امكان معاد و رفع استبعاد آن خواهد 
داشت زيرا هر خواب رفتنى شبيه مردن است «النومٌ اح الموت» وهر بيدار شدنى شبيه زنده شدن يس از مرككء ليكن در 
خوابهاى عادىء أعمال زيستى (بيولوزيك) بدن به طور طبيعى ادامه مى يابد و بازكشت روح. تعتجبى را برنمى انككيزد اما 
بدنى كه سيصد سال از موادٌ غذايى» استفاده نكند مى بايست طبق نظام جارى در طبيعت» بميرد و فاسد شود و آمادكى خود 
را براى بازكشت روحء از دست بدهد. يس جنين حادثه خارق العاده اى مى تواند توه انسان را به ماوراى اين نظام عادى, 
جلب كند و بفهمد كه بازكشت روح به بدن» هميشه در كروى فراهم بودن اسباب و شرايط عادى و طبيعى نيست. يس حيات 
مجدّد انسان هم هر جند برخلاف نظام مركك و زندكى 


دراين عالم باشدء امتناعى نخواهد داشت و طبق وعده الهى» تحقق خواهد يافت. 
ج. زنده شدن حيوانات 


قرآن كريم هم جنين به زنده شدن غير عادى جند حيوان اشاره مى كند كه از جمله آنها زنده شدن جهار مرغ به دست 
حضرت ابراهيم (ع) 1 وزئده شدن تركب سوارى يكن از ناميران أسث كيه داستان ان اشاره خوافل شد.و متكا كد 
زنده شدن حيوانى ممكن باشد زنده شدن انسان هم ناممكن نخواهد بود. 

د. زنده شدن بعضى از انسانها در همين جهان 

از همه مهمترء زنده شدن بعضى از انسانها در همين جهان است كه قرآن كريمء جند نمونه از آنها را يادآور مى شود. از 
جمله. داستان يكى از انبياى بنى اسرائيل است كه در سفرى عبورش به مردمى افتاد كه هلاكك و متلاشى شده بودند و ناكهان 
به ذهنش خطور كرد كه جككونه اين مردم» دوباره زنده خواهند شد! خداى متعال جان او را كرفت و بعد از يكك صد سال 
دوباره زنده اش ساخت و به وى فرمود: جه مدت در اين مكان» توقف كرده اى؟ أو كه كويا ازخوابين برخاسته است كفت: 


يكك روزيا بخشى از روز! 


خطاب شد: بلكه تو يكك صد سال در اينجا مانده اى! يس بنكر كه از يكك سوىء آب و نانت سالم مانده» و از سوى ديكر 
مركب سواريت متلاشى شده است! اكنون بنكر كه ما جكونه استخوانهاى اين حيوان را بر روى هم سوار مى كنيم و دوباره 


كوشت بر آنها مى يوشانيم و آن را 
.١‏ سوره بقره آيه 58. 

(صفحه ه/”) 

زنده مى سازيم .١‏ 


مورد ديكرء داستان كروهى از بنى اسرائيل است كه به حضرت موسى (ع) كفتند: ما تاخدا را آشكارا نبينيم ه ركز ايمان 


نخواهيم آورد! و خداى متعال آنان را با صاعقه اى هلاكك كرد و سيبس به درخواست حضرت موسى 


(ع) دوباره آنها را زنده ساخت 31 


ونيز زنده شدن يكى از بنى اسرائيل كه در زمان حضرت موسى (ع) به قتل رسيده بود به وسيله زدن ياره اى از بيكر يكك كاو 


ذبح شده به او كه داستان آن در سوره بقره» ذكر شده و سوره مزبور به همين مناسبت نامكذارى كرديده؛ و در ذيل آن آمده 


است: 

«كذلك يخى اللَهُ الّمؤتى وَ يريكم آياته لَعلّكم تَعْقلُونَه ‏ 

نذيق شان دا مره كارا ؤئدة هى كته و نشانه هاش :زابه شنا من تثمابائد ياشد "كدا خرد دويابيد: 

همجنين زنده شدن بعضى از مردكَان به اعجاز حضرت عيسى (ع) ؟ را مى توان نشانه اى بر امكان معاد قلمداد كرد. 
.١‏ سوره بقرهء آيه 504. 

". سوره بقرء آيه 00 - 48. 

#اسووه بره أيه 27 - غايا, 

#اسووه آل عمران 6857 سوؤه عائده 3117 

(صفحه 70/8) 


3 


يريس 

١‏ - روش برخورد قرآن با منكران معاد را بيان كنيد. 

؟ - رويش كياه جه شباهتى به رستاخيز دارد و بيان قرآن در اين زمينه جيست؟ 

“ - از داستان اصحاب كهفء جه نكته اى مربوط به مسأله معاد» استفاده مى شود؟ 

؟ - داستان زنده شدن يرند كان به دست حضرت ابراهيم (ع) را بيان» و ارتباط آن را با موضوع معاد» شرح دهيد. 
ه - قرآن كريم از جه كسانى كه در اين جهانء زنده شده اند ياد مى كند؟ 

68 ياسخ قرآن به شبهات منكرين 


مقدمه 


(صفحه 94/) 


از احتجاجاتى كه قرآن كريم با منكرين معاد دارد واز لحن ياسخهايى كه به سخنان آنان داده است مى آيد كه شبهاتى در 


١‏ شبهه اعاده معدوم 


قبلا اشاره كرديم كه قرآن كريم در برابر كسانى كه مى كفتند: «جكونه ممكن است انسانء بعد از متلاشى شدن بدنش مجدّداً 
زنده شود؟» ياسخى مى دهد كه مفادش اين است: قوام هويت شما به روحتان است نه به اندامهاى بدنتان كه در زمين» 
يراكنده مى شود ١‏ 

از اين كفتكو مى توان استنباط كرد كه منشأ انكار كافران» همان شبه هاى بوده كه در فلسفه به نام «محال بودن اعاده معدوم) 
ايده ى شوة, عق آتان من بنداشهد كه اسان حميخ يدق عائ اسك كه باهم رك مدلاضى و نابو د فى كرذه و اكر هجدها 


زتده شو اتسان دركرئ خراهد بود زيرا بركرداندن موجودى كه معدوم شده محال است و امكان ذاتى ندارد. 


ديكر سخن: معاد اعاده «معدوم) نيست بلكه ناز كقدت «روح موجود) است. 


.١‏ سوره سجده. أيه 5 -[أل. 
(صفحه "8٠١‏ 
" شبهه عدم قابليت بدن براى حيات مجدّد 


شبهه قبلى» مربوط به امكان ذاتى معاد بود» و اين شبهه. ناظر به امكان وقوعى آن است. يعنى هر جند بازكشت روح به بدن» 
محال عقلى نيست و در فرض آنء تناقضى وجود ندارد ولى وقوع آنء مشروط به قابليت بدن است و ما مى بينيم كه يديد 
آمدنٍ حيات»ء منوط به اسباب و شرايط خاصّى است كه مى بايست تدريجاً فراهم شود مثلا نطفه اى در رَحمء قرار كيرد و 
شرايط مناسبى براى رشد آنء وجود داشته باشد تا كم كم جنين كامل شود و به صورت انسان در آيد» ولى الى ااام 
شد ديكر قاليت و انتعداد هيات راتدارة. 


ياسخ اين شبهه آن است كه اين نظام مشهود 


در عالم دنياء تنها نظام ممكن نيست و اسباب و عللى كه در اين جهان, براساس تجربه» شناخته مى شوند اسباب و علل 
انحصارى نيستند» و شاهدش ا ين است كه در همين جهان» يديده هاى حياتى خارق العاده اى مائئد زنده شدن بعضى از 


حيوانات وانسانها رخ داده است. 
اين ياسخ را مى توان از ذكر جنين يديده هاى خارق العاده اى در قرآن كريم به دست آورد. 
'"' شبهه درباره قدرت فاعل 


شبهه ديكر اين است كه براى تحقّق يكك يديده. علاوه بر امكان ذاتى و قابليت قابل» قدرت فاعل هم شرط است و از كجا كه 


قذرت بر زنده كردن مره كان داشته باشد؟! 


ل 0 


آفريده است. 


أ 


) وَلْمْ بين 


ا 


ا أن الله اذى كلق الثتماواك و الأ دض و له يقن يِحَلقون بقادر على أن يكين الوق إلى لكي كل تاليا 1 


مكر تديدند (و تداسهد) خداى كه اسمماتها و مين :زا افريدة كر افرتشي انهاذن تمائدة اسث» فى تواتك فره كان را زئدة 


.١‏ سوره احقافء آيه 0# و نيز رجوع كنيد به: يس / ١لى‏ اسراء / 44: الصافات 7 1١‏ النازعات /1؟. 
(صفحه "8١‏ 


افزوقق بر أوية افريتشن مجعدةة سعمت تر از اكرونن تحيفة نسكة وانبازل بداقدوت شرق تدارد بلكداهى تراة كنت از أن 


هم آسانتر است زيرا جيزى بيش از بازكشت روح موجود نيست. افْسَيقَولونَ مَنْ يعِيدّنا قل الذِى 


فَطْرَكم أُوَّلَ مَرّه فَسَينْغِضونَ ليك رُوْسَهُمْ وَ ... .١‏ 


رادل كتهاحةه كس نا وا باس كردافة ا تدا (تذوى كلد كو عبان كمي كدشيا وا تسو نان اليد بس 


سرهايشان را نزد تو تكان خواهند داد (و ازاين ياسخ, تعجب خواهند كرد). 

«وَ هُوَ الّذِى يبِدَوًا الْحَلَقَ 3 ننه قافو اهرك علي 

واوست كندن كه افرسقن وا اغادس :كتهو سين اوابرهى كروالدى ان لباذ كردائدن) اسار اسف 
*" شبهه درباره علم فاعل 


شبهه ديكر اين است كه اككر خدا انسانها را زنده كند و به ياداش و كيفر اعمالشان برساند بايد از سويى بدنهاى بى شمار را از 
يكديكر تشخيص بدهد تا هر روحى را به بدن خودش بازكرداند واز سوى ديكرء همه كارهاى خوب و بد را به ياد داشته 
باشد تا ياداش و كيفر درخورى به هر يكك از آنها بدهد و جكونه ممكن است انسانى كه خاك شده و ذرات آنها در هم 
آميخته شده رااز يكديكر باز شناخت و جككونه مى توان همه رفتارهاى انسانها را در طول هزاران بلكه ميليونها سال» ثبت و 
ضبط كرد و به آنها رسيدكَى نمود؟ 


اين شبهه هم از طرف كسانى مطرح شده كه علم نامتناهى الهى را نشناخته بودند و آن را به علوم ناقص و محدود خودشان 
قياس مى كردند و ياسخ آن اين است كه علم الهى حدّ و مرزى ندارد و بر همه جيز. احاطه دارد و هيج كاه خداى متعال 


جيزى را فراموش نمى كند. 
قرآن كريم از قول فرعونء نقل مى كند كه به حضرت موسى (ع) كفت: 
«قما بال الْقَرُونِ الأولى). 


.١‏ سوره اسراءء آيه ١‏ و نيز رجوع كنيد به: عنكبوت 


./ الصارق‎ ,*٠ / ق / 18 واقعه / اع» يس / الى حج / 2 القيامه‎ ,3١٠-/ 
سوره رومء آيه وخر‎ ." 


اكر خدا همه ما را زنده؛ و به اعمالمان رسيدكى مى كند يس وضع آن همه انسانهاى يبشين كه مرده و نابود شده اند جه مى 


شود؟ 

حضرت موسى (ع) فرمود: 

اعلعها عند رق فى كناب لا بضل رق والايلسن: ١‏ 

علم همه آنها نزد يرورد كارم در كتابى محفوظ است و يرورد كار من كمراه نمى شود و جيزى را فراموش نمى كند. 
ودر آيه اى جواب دو شبهه اخير به اين صورتء. بيان شده است: 

اقل يكبيها النذى ألكأها أَوَلَ َوه وَ هُوَ بكلّ حَلّق عَلِيمٌ) 0 

بكو (اى يبامير) مر د كان را همان كسى زئذه عن كثل كه تكستين بانة ايشا را يديد آورده و اوياهر آقريده اى داتاست: 
.١‏ سوره طهء آيه 2١-١‏ و نيز رجوع كنيد به: سوره قء آ يه ادع 

؟. سوره يسء آيه 4 


(صفحه 7 


3 


إبرسس 

١‏ - شبهه محال بودن اعاده معدوم و ياسخ آن را بيان كنيد. 

؟ - شبهه عدم قابليت بدن براى حيات مجدّد و ياسخ آن را شرح دهيد. 
* - شبهه درباره قدرت فاعل و ياسخ آن را بيان كنيد. 


؟ - شبهه درباره علم فاعل و ياسخ آن را توضيح دهيد. 


517 وعده الهى در مورد قيامت 
مقدمه 
(صفحه /1/) 


قرآن كريم از يكك سوء به عنوان بيامى كه از طرف خداى متعال به بندكانش فرستاده شده بر تحقق معاد تأكيد مى كند و آن 
را وعده حتمى و تخلف نايذير الهى مى شمارد و بدين ترتيب حتجت را بر مردم تمام مى كند» واز سوى ديكّر به دلايل عقلى 
بر ضرورت معادء اشاره مى كند تا رغبت انسان نسبت به شناخت عقلانى را ارضاء كند و حيجت را مضاعف سازد. از اين رو» 


بيانات قرآنى درباره اثبات معاد را به دو بخشء تقسيم مى كنيم و در هر بخش به ذكر نمونه اى از آيات مربوط مى يردازيم. 
وعده حتمى الهى 


مه 


قرآن كريمء بريايى قيامت و زنده شدن همه انسانها در جهان آخرت را امرى ترديدنايذير دانسته مى فرمايد: (إِنَّ السَاعَهَ آتِيةٌ لا 


ا 


- 


4 


رَيبَ فيها» ١‏ و آن را وعده اى راستين و تخلف نايذير شمرده مى فرمايد: «تلى وَغْداً عَلَِيهِ حَمًا؛ ١‏ و بارها بر تحقّق آنء قسم ياد 
كرده و از جمله مى فرمايد: «قَلْ بَلى وَ رَبَى لبعد ثم لتتَؤنَ بما عَمِلكُمْ وَ ذلك عَلَى اللّهِ سير *؛ 





.١‏ سوره غافر» آيه 4 و نيز رجوع كنيد به: آل عمران / 4 10 نساء / /اللك انعام / 2١١7‏ كهف ,5١/‏ حج / / شورى //02 جاثيه 
لحن سيره 


”. سوره نحل» آيه 28 و نيز رجوع كنيد به: آل عمران /4) ١‏ نساء / 2١177‏ يونس / 5 دن كهف / "١‏ انبياء / 2٠١‏ فرقان / 
© لقمان / 35. ””, فاطر / 8 زمر / /ا, جاثيه / 7" احقاف .١7/‏ 


". سوره تغاين» آيه 0 و نيز رجوع كنيد به: يونس / 2# سبأ / 7. 


(صفحه 


اام 


و هشدار دادن به مردم» نسبت به آن رااز مهمترين وظايف انبياء دانسته جنانكه مى فرمايد: ١يلَقَى‏ الوُوح مِنْ أثرهِ عَلى مَنْ يشاءً 
مِنْ عِبِادِهِ لِينْذِرَ يوْمَ التّلاق» ١و‏ براى منكرين آنء شقاوت ابدى و عذاب دوزخ وامقون ترمودة اميقةن اغيذنا قن كدت 


بنابراين» كسى كه به حقانيت اين كتاب آسمانى» بى برده باشد هيج بهانه اى براى انكار معاد و شكك درباره آن نخواهد 
داشت و در بخش ييشين» روشن شد كه حقانيت قرآن براى هر انسان حق جو و با انصافى قابل دركك است و از اين رو» هيج 


اشاره به براهين عقلى 


عدالت دانست. از جمله به صورت استفهام انكارى مى فرمايد: «أ َحَسِِكُمْ أنّما حَلَمَناكم عَبثا وَ أنّكمْ إلينا لا تُوْجَعُونَ ٠‏ 


مكر ينداشته ايد كه شما را بيهوده آفريده ايم و به سوى ما بازكردانده نمى شويد؟ 


اين آيه شريفه به روشنى دلالت دارد بر اينكه اكر معاد و باز كشت به سوى خداى متعال نباشد» آفرينش انسان در اين جهان» 
بيهوده خواهد بود. ولى خداى حكيم؛ كار عبث و بيهوده انجام نمى دهد. يس جهان ديكرى براى با كشك يه ملو ردقن 


بريا خواهد كرد. 


اين برهان؛ يكك قياس استثنايى است و مقدّمه اول آن كه يكك قضيه شرطيه است دلالت دارد بر اينكه هنكامى آفرينش انسان 


دراين جهانء» هدف حكيمانه خواهد داشت كه به دنبال اين زندكى دنياء با كشت به 


سوى خدا كند ودر جهان آخرت. به نتايج اعمالش برسد و ما اين ملازمه را در تقرير برهان حكمتء توضيح داديم و ديكر 


نيازى به تكرار نيست. 


و اما مقدمه دوم (خدا كار بيهوده نمى كند) همان مسأله حكمت الهى و عبث نبودن 





./١ / زمر‎ 6١ / رعد / 7 شورى / ل زخرف‎ »185 217١ / سوره غافر» آيه 0 و نيز رجوع كنيد به: انعام‎ .١ 
78 / سبأ / ل مؤمنون‎ 2٠١ / و نيز رجوع كنيد به: اسراء‎ 21١ سوره فرقان» آيه‎ .” 

*. سوره مؤمئون, آيه .١١18‏ 

(صفحه 89" 


كارهاى اوست كه در بخش خداشناسى به اثبات رسيد ودر بيان برهان حكمت نيز توضيح داده شكله. بنايراين» آيه مربور 
كاملا قابل انطباق بر برهان نامبرده است. 


اكنون مى افزاييم: با توجه به اينكه آفرينش انسان به منزله غايت و هدفى براى آفرينش جهان است اكر زندكى انسان در اين 
جهان, بيهوده و فاقد هدف حكيمانه باشد آفرينش جهان هم بيهوده و باطل خواهد بود واين نكته را مى توان از آياتى استفاده 
كرد كه وجود عالم آخرت را مقتضاى حكيمانه بودن آفرينش جهان دانسته است و از جمله در وصف خردمندان (اولو 


الالباب) مى فرمايد: 
«..- يتَفَكرُونَ فى لق السَماوات وَ الْأَرْض رَبَّنا ما خَلَفْتَ هذا باطلا سُتحائكك قَقنا عَذابَ الْار) .١‏ 


دق ذرنازة افريكن اسعانهاى زميق :من 'انديشتد (و انكاءةهى كويد برورد كازاء اين (جهان) را باطل نيافريده اى» تو 
منرّهى (از اينكه كار باطل» انجام دهن )بسن ما وا ازعذات انشن تكهداز. 


از اين آيهء استفاده مى شود كه تأمّل در كيفيت آفرينش جهانء انسان را متوججه حكمت الهى مى سازد» يعنى خداى حكيم از 


اين آفرينش عظيمء هدف 


حكيمانه اى را در نظر داشته و آن را كزاف و يوج نيافريده استء و اكر جهان ديكرى نباشد كه هدف نهايى از آفرينش 


دسته ديكرى از آيات كريمه قرآن كه اشاره به برهان عقلى بر ضرورت معاد دارد قابل انطباق بر برهان عدالت است ؟. يعلى 
مقتضاى عدل الهى اين است كه نيك وكاران و تبهكاران را به ياداش و كيفر اعمالشان برساند و فرجام آنان رااز يكديكر 
تفكيكك كند و جون در اين جهان. جنين تفكيكى نيست ناجار جهان ديكرى بريا خواهد كرد تا عدالت خويش را عينيت 


بحشد. 
از جمله در سوره جاثيه مى فرمايد: 


دم عي لدج لعتخير الشيفات أَنْ نَجْعَلَهُمْ كالَذِينَ آمَنُوا وَعَمِلوا العنالحات مواء مَحْيَاهُمْ وَ مَمانُهُمْ مناه يسكفو نت واخلن 
الله السّماواتٍ وَ الأزض بالحق وَ لِتَجَزى كل نفس 


اتضواو ال ا 131 

'. سوره ص / 318 غافر / 88 قلم / 08 يونس / 5 
(صفحه )”9٠‏ 

بما كسَبَتُ وَ هُمْ لا يظَلمُونَ» ١‏ 


فكر كسائى كةمرتكب كارهاى مد شذنك حنيق بنداشتة اند كد هما آنان وآ مائنك كسان كه ايماآن اووذه و كارهاق قشاسته 
انجام داده اند قرار خواهيم داد به كونه اى كه زندكى و مركك هر دو دسته؛ يكسان باشد (و همان كونه كه در نعمتها و بلاها 
و شاديها و غمهاى اين جهان» شريكند بعد از مركك هم فرقى نداشته باشند)؟ اينان بد قضاوتى مى كنند! و خداى متعال» 
آسمانها و زمين رابه حق (و داراى هدف حكيمانه) آفريده و تااينكه هر كس به آنجه به دست آورده جزا داده شود و به 


ايشان ستم نشود. 


لازم به تذكر 


امرك كدس زان يله وو خان الله القماواك و الاو بالقز وى ] اشان سهان نكيف :داسك عا تكد غوان سانا برشاة 
عدالت راهم به برهان حكمت,ء بازكرداند زيرا همآن كونه كه در مبحث عدل الهى توضيح داديم «عدل» از مصاديق 
«حكمت) است. 
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يريس 

١‏ - قرآن كريم جكونه معاد را اثبات» و حيجت را بر مردم تمام مى كند؟ 
؟ - جه آياتى اشاره به برهان حكمت دارد؟ استدلال آنها را تقرير كنيد. 
“"' - جه آياتى اشاره به برهان عدالت دارد؟ تقرير استدلال آنها جيست؟ 
* - حككونه مى توان برهان عدالت را هم بر برهان حكمت بازكرداند؟ 
؟ مشخصات عالم آخرت 

مقذمه 

(صفحه 90؟) 


انسان نسبت به امورى كه تجربه اى درباره آنها ندارد و نه آنها را با شهود باطنى و علم حضورى آكاهانه. دركث كرده و نه با 
حس دريافته است نمى تواند شناخت كاملى داشته باشد. با توجه به اين نكته نبايد انتظار داشته باشيم كه حقيقت عالم آخرت 
و جريانات آن را دقيقاً بشناسيم و به كنّه آنها بى ببريم بلكه بايد تنها به اوصافى كه از راه عقل يا از راه وحى به دست مى آيد 
بسنده كنيم و خود رااز بلند يروازيهاى كستاخانه باز داريم. 

متأسفانه از يكك سوء كسانى كوشيده اند كه عالم آخرت را مثل عالم دنياء معرّفى كنند و تا آنجا بيش رفته اند كه ينداشته اند 
بهشت آخرت در يكك يا جند كره آسمانى و در همين دنياست و روزىء انسان در اثر ييشرفت علوم و با استفاده از اختراعاتى 


كه مى كند به آنجا منتقل خواهد شد و در آنجا زندكّى راحت و آسوده اى خواهد داشت! 


وال سوى دركرء كساقي مك ووه غنى اخرتث شده وميشث رين راهمان ارؤشهائ اخلاتى: للسداد كرده اثد كه اقراد 


وارسته و خدمتكزار جامعه. به آنها دل مى بندند» و تفاوت دنيا و آخرت را همان فرق بين سود و ارزش انكاشته اند! 


جا دارد كه از دسته اول بيرسيم: اكر بهشت أخروى در كره ديككرى است و نسلهاى 


آينده به آنجا خواهند رفت يس زنده شدن انسانها در روز قيامت و روز جمع كه مورد تأييد قرآن مى باشد جه معنى دارد؟! و 


جكونه ياداش و كيفر همه رفتارهاى كذشتكان در آنجا داده خواهد شد؟! 
(صفحه ع4") 


و نيز جا دارد كه از دسته دوم بيرسيم: اكر بهشتء جيزى جز ارزشهاى اخلاقى نيست و طبعا دوزخ هم جيزى جز ضدّ ارزشها 
تكواهد بود يس ابن همه اضبرار قران برراثات معاة و رنده شدق اسانها بعد از مركة نراق حيست :و ١‏ راائهةز بود كه اتبيائ 
الهى» همين معنى را به صراحتء بيان مى كردند تا آن همه مورد اعتراض و اتّهام به جنون و افسانه كويى و مانند آنها واقع 


نشونك؟! 


ازاين ياوه سرايى ها كه بككذريم به اختلافات و مشاجرات متكلمان و فيلسوفان درباره معاد جسمانى و روحانى و بحثهايى 
دونازه زب كد ناتجياق اديه كل تا بوك م كنوه جا قد ود انا لان اعخروف عق رداق تو |سفف بار 1 وبعافك انها فى 
رسيم. 

اين كونه تلاشهاى عقلى و فلسفى در راه كشف حقايق و نزديكتر شدن به واقعيات» هر جند شايان تقدير و تحسين است و در 
سايه آنها نقاط ضعف و قوّت انديشه ها آشكار مى كردد ولى نبايد توقع داشته باشيم كه با اين بحثها به كنّه حيات اخروى 


برسيم و آن را جنان بشناسيم كه كويا يافته ايم. 


راستى» مكر تاكنون حقايق همين عالم دنيا به طور كامل» شناخته شده است و آيا دانشمندان علوم تجربى مانند فيزيكك دانان و 
شيمى دانان و زيست شناسان و ... توانسته اند حقيقت ماده و انرزى و انواع نيروهاى مختلف را بشناسند و آيا مى توانند درباره 


آينده 


أيق حياة نشي ن قطمن ككسلاو اشام ذاتكلة كاك متلا برو عخاديه التجنهاتء: كرقنه قود نا جر كت الكترؤنيا تردق 


شود جه خواهد شد و آيا جنين جيزهايى روى خواهد داد يا نه؟ 


و آيا فيلسوفان توانسته اند همه مسائل عقلى مربوط به همين جهان را به صورت يقينى» حل كنند و آيا مسائلى از قبيل حقايق 


اجسام و صور نوعيه و رابطه روح و بدن و ... جاى تحقيق بيشترى ندارد؟ 


يس حككونه مى خواهيم به كمكك اين دانشها و انديشه هاى محدود و ناقص خودمان بى به حقايق عالمى ببريم كه هيج جيزى 
رابه هيج وجهى نمى تواند بشناسد يا در راه بهتر شناختن هستى نبايد تلاش كند. بدون شكك ما مى توانيم با نيروى عقل 
خداداد» بسيارى از حقايق را بشناسيم و نيز مى توانيم به كمكك حسٌ و تجربه؛ بسيارى از اسرار طبيعت را كشف كنيم و البته 


بايد در راه افزودن دانش و بينش خودمان به تلاشهاى علمى و فلسفى ببردازيم ولى هم 


(صفحه /1و) 


جنين بايد مرز توانايى عقل و برد علوم تجربى را بشناسيم و از بلند يروازيهاى بيجا خوددارى كنيم و بيذيريم كه: «وَ ما أَوتِيتم 
مِنَ الْعِلّم إلا ليلا .١‏ 


بارى» هم واقع بينى عالمانه» و هم فروتنى حكيمانه؛ و هم احتياط دينى مسئولانه» اقتضاء دارد كه از اظهارنظرهاى جزمى 
بيرامون حقايق قيامت و عالم غيب و دست زدن به تأويلا.ت بى دليل» خوددارى كنيم مككر در حدّى كه برهان عقلى و نض 
قرآنى به ما اجازه بدهد و به هر حال» براى هر شخص مؤمنى كافى است كه به صبحت آنجه از طرف خداى متعال» نازل شده 


ايمان داشته باشد هر جند نتواند 


يشحدات وق اتباارا قن وتتغبيلاق اتواراعيت كنن متموها انررع كددمنت عق ومعربه هادان حقيقت آنا 
كوتاه» و دانش ما نسبت به آنها نارساست. 


اكنون ببينيم تا جه اندازه مى توانيم از راه عقل» به اوصاف و ويزكيهاى عالم آخرت و تفاوت آن با عالم دنيا بى ببريم. 
ويزكيهاى عالم آخرت از ديدكاه عقل 
از تأمّل در براهينى كه براى ضرورت معاد ذكر شد مى توان ويزكيهايى را براى جهان آخرت به دست آورد كه مهمترين آنها 


١‏ - نخستين ويزكى عالم آخرت كه بخصوص از برهان اوّل به دست مى آيد اين است كه بايد ابدى و جاودانى باشد زيرا در 
آن برعاق» بر امكان حيات اندى:و ميل فظرى السان به جنيخ حياق تأكبد كرديد و تخئق آن: متشائ حكمت الهى دانسنه 


شد. 


؟ - ويزكى ديكرى كه از هر دو برهان به دست مى آيد و در ذيل برهان اوّلء اشاره شد اين است كه بايد نظام عالم آخرت به 
كونه اى باشد كه نعمت و رحمت خالص و بدون شائبه رنج و زحمت در آن تحقّق يابد تا كسانى كه به اوج كمال انسانى 
رسيده اند و هيج كونه آلودكى به كناه و انحرافى ييدا نكرده اند از سعادتى برخوردار شوند برخلاف ديا كه جنين سعادت 
مطلقى را ممكن نمى سازد بلكه سعادتهاى دنياء نسبى و منسوب به سختيها و رنجهاست. 
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(صفحه 98 


تبهكاران از يكديكر تفكيك شوند و ه ركدام به نتيجه اعمال خودشان برسند واين دو بخشء همان است كه 


در لسان شرع به نام بهشت و دوزخ ناميده مى شود. 


؟ - ويزكى جهارم كه بخصوص از برهان عدالت به دست مى آيد اين است كه جهان آخرت بايد از جنان وسعتى برخوردار 
باشد كه كنجايش ياداش و كيفر همه انسانها را با هر كونه عمل نيكك و بدى داشته باشد و مثلا اكر كسى ميليونها انسان را به 
ناحق به قتل رسانيده است امكان كيفر او در آن جهان باشد و متقابلا اكر كسى وسيله حيات ميليونها نفر را فراهم كرده است 


ياداش در خورى براى وى ممكن باشد. 


- ويزكى بسيار مهم ديكرى كه از همين برهان عدالت به دست مى آيد و در ذيل تقرير آنء اشاره شد اين است كه بايد 


جهان آخرت «دار جزاء» باشد نه «دار تكليف). 


توضيح آنكه: زندكى دنيا به كونه اى است كه انسانء ميلها و رغبتهاى متضاد و متزاحمء بيدا مى كند و همواره بر سر دو 
راهيهايى واقع مى شود كه ناجار است يكى از آنها را انتتخاب كند و همين امرء زمينه تكليف را فراهم مى سازد تكليفى كه تا 
آخرين لحظات عمرش ادامه يابد و حكمت و عدالت الهى اقتضاء دارد كه عمل كنند كان به تكاليفء به ياداش شايسته؛ و 
سربيجى كنند كان به كيفر در خورى برسند. اكنون اككر فرض كنيم كه همين زمينه هاى تكليف و مجال كزينش راهء در عالم 
آخرت هم فراهم باشد مقتضاى رحمت وجود و فياضيت الهى آن است كه مانع انجام تكليف و انتخاب راه نشود و بدين 
ترتيب» عالم ديكرى براى ياداش و كيفر لا-زم مى شود ودر حقيقت عالمى كه آن را «آخرت» فرض كرده بوديم «دنياى) 


ديكرى به حساب مى آيد و عالم 


آخرت حقيقى» همان عالم آخرين و نهايى خواهد بود كه ديكر جاى تكليف و آزمايش و زمينه آن يعنى تضاةٌ و تزاحم 
خواسته ها نباشد. 


واز همين جا يكى از مهمترين فرقها بين عالم دنيا و عالم آخرت»ء روشن مى شود. يعنى عالم دنيا عالمى است كه زمينه انتعخاب 
و كزينش و آزمايش داردء و عالم آخرت عالمى است كه تنها سراى تحقق ياداشها و كيفرها و نتايج ابدى اعمال نيكك و بدى 
است كه در دنيا انجام 

(صفحه 0949 

كرفته است. (وَ إِنَّ ايوم عَمَلّ وَ لا حسابٌ وَ غَداً حِسابٌ وَ لا عَمَل؛ ١‏ 

١‏ - جرا ما نمى توانيم شناخت دقيق و كاملى از عالم آخرت داشته باشيم؟ 

؟جذو نبوته]ز كواتذ يق رياه الخريك راعان وعتادى كنيد 

" - از جه راهى مى توانيم به ويزكيهاى عالم آخرتء بى ببريم؟ 

؟ - ويزكيهاى عالم آخرت رااز ديد كاه عقلء شرح دهيد. 

.١‏ ر. كث: نهج البلاغه» خطبه ؟6. 

68از مرى تا قيامت 

مقذمه 

(صفحه "07ع) 


شناختهاى كلى كه از براهين عقلى به دست مى آيد و اوصافى كه به وسيله وحىء معرّفى شده استء بسنده كنيم. در درس 
كذشته؛ به ياره اى از ويزكيهاى كلى آخرت كه نتيجه براهين عقلى بوده اشاره كرديم, و اينكك به ذكر اوصافى كه از قرآن 


كريم به دست مى آيد مى يردازيم. 


البته ممكن است بعضى از الفاظ كه در وصف عالم آخرت به كار مى رود الفاظ متشابهى باشد و تصوّرى كه از شنيدن آنها 


به ذهن ما مى آيدء دقيقاً مطابق با مصداق واقعى نباشدء و اين» نه به خاطر قصور بيان است بلكه به خاطر قصور فهم ماست و 
كرنه؛ ترديدى نيسث كه بااتوحه به ساختار ذهتى ها بهترية الفاظى كه هى توائد تمايشكر آن .حقايق باشد همان است كه قرآن 
كريم» انتتخاب كرده اسننة: 


و جون بيانات قرآن شامل مقدّمات آخرت نيز مى شود ازاين رو» سخن را از مركك انسان, آغاز مى كنيم. 
همه انسانها خواهند مرد 


قرآن مجيد تأكيد مى فرمايد كه همه انسانها (بلكه همه جانداران) خواهند مرد و در اين عالم» هيج كس جاودانه نخواهد 


زيست: 


(صفحه ع٠ع©)‏ 
كلع غليافات .١‏ 
هر كس روى زمين هست فانى مى شود. 

ذكل تند ذائقَهُ الْمَوْت) 3 

فر كت بر كنور) كاعد شيك 

و خطاب به ييامبر اكرم (ص) مى فرمايد: 

«إنّك مَيتٌ وَ إِنَهُمْ مَيقُونَ) *. 

تحقيقاً تو خواهى مُرد و ايشان (هم) خواهند مُرد. 
] 


١وَ‏ ما جَعَلنا لِبَشَّر مِنْ قيلك الْخَلدَ أ فَإِنْ مِتَّ فَهُمُ الْخالِدُونَ ؟. 


بيش از تو براى هيج انسانى» جاودانكى قرار نداديم» يس آيا در صورتى كه تو مُردى ايشان جاودان خواهند 


بود؟! 

بنابرايق م تان مردن را يكك قانون كلى و استثناء تا يذير براق همه جاتدازان ججهان دانست. 
كيرنده جان ها 

قرآن كريم از يكك سوء كرفتن جان را به خداى متعال» نسبت مى دهد در آنجا كه مى فرمايد: 
«اللهُ يتَوَفَى الْأَنفّسَ حِينَ مَوْتِها» . 

خدا جانها را هنكام م ركشان مى كيرد. 

واز سوى ديكرء ملكك الموت را مأمور قبض روح» معرفى مى كند. 

015 يتَوَفَاكم ملك الْمَوْتِ ال ؤُكلّ بكم) 8 

بكر شما وا فرشبه هر كك دور هما "كمارده قد اناهن كرد 

ودر جاى ديكرء كرفتن جان را به فرشتكان و فرستاد كان خدا إستناد مى دهد. 

١حتى‏ إذا جاءً أعدكة الْمَوْتُ تَوَقتْهُ وُسَلنا / 
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(صفحه ٠غ‏ 


تا هتكامي كه شركك يكتى أن شمافرا رسك فرستاد كان ما (جان) اوراهى كيرنك. 


بديهى است هنكامى كه فاعلى كار خود را به وسيله فاعل ديكرى انجام دهد نسبت كار به هر دو صحيح است و اكر فاعل 
دوم هم واسطه اى در انجام كار داشته باشد مى توان كار را به فاعل سوم هم نسبت داد و جون خداى متعال» كرفتن جانها را 
به وسيله ملكك الموت انجام مى دهد و او نيز به وسيله فرشتكانى كه تحت فرمانش هستند هر سه نسبت» صحيح است. 


آسان يا سخت كرفتن جان 


از قرآن مجيد, استفاده مى شود كه كماشتكان الهى» جان همه مردم را يكسان نمى كيرند بلكه بعضى را به راحتى و احترام» و 


بعفرئى ذيكررا نا خكوتت واهانت: اقفن من كتد :از جمله دز هووة مؤهتان مى فرمانن: 
الّذِينَ تََوَفَاهُمُ الملائكة طَيبينَ يقُوُونَ سَلامٌ عَلَيكم) .١‏ 

كسانى كه فرشتكان جانشان را با خوشى مى كيرند و به ايشان سلام (و احترام) مى كنند. 
و درباره كافران مى فرمايد: 


«وَلَوْ ترى 


إِذْ يتوق الَذِينَ كفَرُوا الّملائكة يضَربُونَ وُجُوهَهُمْ وَ أَذْبارَهُمْ ...» ؟. 
هنكامى كه فرشتكان» روح كافران را مى كيرند به روى و يشت آنها مى زنند ... 


و شايد بتوان كفت كه ميان افراد مؤمن و افراد كافر هم به حسب درجات ايمان و كفرشان تفاوت هايى در آسان يا سخت 


جان كندن» وجود دارد. 


عدم قبول ايمان و توبه در حال مرى 


حتكاس كدذامر كك كافراف و كتيكاراة قرام وسداو درك ران زد كىن كر دنا نوهيد من نولل از كذشه خودشان يشان فى 
كردند و اظهار ايمان و توبه از كناهانشان مى كنند ولى هركز جنين ايمان و توبه اى يذيرفته نخواهد شد. قرآن كريم در اين 


باره مى فرمايد: 





.97 سوره نحلء» أيه "" و نيز رجوع كنيد به: سوره انعام» آيه‎ .١ 
71 ونيز رجوع كنيد به: سوره محمدء آيه‎ ١ ؟. سوره انفال» آيه‎ 
)©2:9 (صفحه‎ 


ايو يأتَى بَعضٌ آياتٍ رَبك لا ينْقع نَفْساً إيمانها لَْ تكن آمَنَتْ مِنْ قَبلٌ أؤ كسَبث فِى إيمانها حيرأ .١‏ 


روزى كه بعضى از آيات يرورد كارت ظاهر شود ايمان كسى كه قبلا ايمان نياورده يا در حالٍ ايمانش كار خيرى انجام نداده 


است سودى براى او نخواهد بخشيد. 
«وَ ليمت التَوْبَهُ للذِينَ يعْمَلونَ السّيئاتٍ عَشّى إذا ضر أَحَدَهُمْ الْمَوْتُ قالَ إِنَى تبت الْآنَّ ...) ؟. 


و توبه براى كسانى نيست كه كارهاى بد را انجام مى دهند تا هنكامى كه مركك يكى از ايشان فرا رسد كويد: اكنون توبه 


كردم! و از قول فرعونء نقل مى كند كه هنككامى كه مُشرف به غرق شد كفت: 


ايمان آوردم به اينكه خدايى نيست به جز همان خدايى كه بنى اسرائيل به او ايمان آورده اند و من از اهل 


20 وَقَدْ عضيرك قل و كنك وق الفديدية1 ء 
آيا اكنون» در حالى كه قبلا عصيان كرده واز مفسدان بوده اى؟! 
آرزوى بازكشت به دنيا 


همجنين قرآن كريم از كافران و تبهكاران» نقل مى كند كه هنككامى كه مركشان فرا مى رسد يا عذاب هلاك كننده اى 
خداى متعال در خواست مى كنند كه مارا به دنيا بركردان تا كذشته هايمان را جبران كنيم. ولى جنين آرزوها و 


.19 / غافر / ل سجده‎ ٠ - ه١‎ / و نيز رجوع كنيد به: سبأ‎ 8١ سوره انعام» آيه‎ .١ 
1 سوره نساءء ايه‎ 3 

ا 7١‏ و" . سوره يونسء آيه ٠ق .6١‏ 

ع #ا اع سوره يونس» آيه عق .4١‏ 


ه. بايد دانست كه قرآن كريم» بازككشت كسانى را نفى مى كند كه عمرى را با كفر و عصيان كذرانده و در حالٍ مركك. 
آرزوى بازكشت به دنيا و جبران كناهانش را دارند و نيز بازكشت از عالم قيامت به دنيا را مطلقاً نفى مى كنند و اين» به معناى 
فو “كوئة بال اكشكيه كنا فسك زرا حائكة قه كنيد شن 'كمائى بوكة اند كد يهن عر كتهو دورايه درصعين ونيا زتده كندة اتلد 


و طبق عقيده شيعيان» بعد از ظهور حضرت ولى عصر (عج) نيز كسانى به دنيا رجعت خواهند كرد. 
(صفحه /01ع) 


ودر بعضى از آياتء اضافه مى كند كه اكر ب ركردانده مى شدند به همان شيوه كذشته. ادامه مى دادند ١‏ و نيز در روز قيامت 


هم جنين آرزوها و درخواست هايى خواهند داشت كه به طريق اولى» جواب 


منفى خواهند شنيد: 


5 


«حتَى إذا جاءَ أَحَدَّهُمُ الْمَوْتٌ قال رَبّ ارْجِعُون. لَعَلى أَغْمل صالحاً فيما تَرَكتٌ كلا إنّها كلمَةٌ هُوَ قائلها وَ ...) ؟. 


تا آنكاه كه مركك يكى از ايشان فرا رسد كويد: يروردكاراء مرا بركردان شايد كار شايسته اى در موردى كه تركك كرده ام 


انجام دهم. هركزا اين سخنى است كه او مى كويد (و آرزويى است كه هركز عملى نمى شود). 


الما 


ان تقول كين تع الات لز ان ل قا كو دي لمشو 
يا هنكامى كه عذاب را مى بيند كويد: اى كاش بازكشتى مى داشتيم تا از نيك وكاران شوم. 
]د قفرا عل الثار تفالؤانا نذا :0ك ويلا كد جويه انان رقاو تكون نالفي 0 


هنكامى كه بر آتش دوزخ» عرضه مى شوند كويند: اى كاش بازكردانده مى شديم و (ديكر) آيات يروردكارمان را تكذيب 


«... إذ الْمجِرمُونَ ناكسشوا رُؤْسِهِمْ عِنْدَ رَبّهِمْ رَبّنا أبْصَوْنا وَ سَمِعْنا قَارْجِغْنا نَعْمَلَ صالحاً إِنا مُوقنُونَ ه. 


هنكامى كه بزهكاران سرهاى خويش را نزد يروردكارشان فرو افكنده اند (و مى كويند:) يروردكارا (اكنون) ديديم و 


شنيديم» يس ما را بركردان تا كار شايسته اى انجام دهيمء اينكك ما اهل يقين هستيم. 
ازاين آيات» به خوبى استفاده مى شود كه عالم آخرتء جاى انتخاب راه و عمل به 
.١‏ سوره انعام» آيه /ا١‏ - 18. 

؟. سوره مؤمنون» آيه 44. 

. سوره زمرء آيه 00 و نيز رجوع كنيد به» سوره شعراءء آيه .٠١7‏ 

؟. سوره انعام» آيه 2358-71 و نيز رجوع كنيد به سوره اعرافء آيه 07. 

. سوره سجده. آيه 21١‏ و نيز رجوع كنيد به سوره فاطرء آيه /ا. 

(صفحه 68:08) 


تكاليف نيست و حتّى يقينى كه هنكام مركك يا در عالم آخرت» حاصل مى شود تأثيرى در تكامل 


الاق تذاردتو اسشعطاق باداقى نق آروةة ان ابع وو كاقرافى كتيكازاق ارزوض كنيد كه وديا كردفد ها كارا اينات 


بياورند وكارهاى شاسته انجام دهك. 
عالم برزخ 


از آيات قرآن» استفاده مى شود كه انسان» بعد از مركك و بيش از بريايى قيامت» دورانى را در عالم قبر و برزخ مى كذراند و 
كمابيش قادى بن لكوي الدوه و دتج واد داشت ودر سيارى از روايات آمده است كه مؤمنان كهنكار, در اين دوران» 
در اثر ياره اى رنجها و عذابها كه متناسب با كناهشان مى كشند تطهير مى شوند تا در عالم قيامت» سبكك بار باشند. 


نظر به اينكه آيات مربوط به عالم برزخ» نياز به بحثهاى تفسيرى دارد ازاين روء از بررسى آنها صرف نظر نموده تنها به ذكر 
يك آيه؛ بسنده مى كنيم كه مى فرمايد: 


«وَ مِنْ وَرائهم بَرّخ إلى يؤم يتَعَنُون) .١‏ 
امن آنان (حك از هر كفاق) بزرعى اسه ا روزئ كد يراتكيقيه شوين: 


3 


يريس 

١‏ - بيان قرآن درباره عدم جاودانكى انسان در دنيا با اشاره به آيات مربوطه» شرح دهيد. 

؟ - جه كسى جان انسان را مى كيرد و اختلافى كه بين آيات مربوطه به نظر مى رسد جكُونه رفع مى شود؟ 

* - جه تفاوتى در كرفتن جانها وجود دارد؟ 

* - بيان قرآن درباره ايمان و توبه در حال مركك را با اشاره به آيات مربوطه» توضيح دهيد. 

ه - قرآن كريم كدام بازكشت به دنيا را نفى مى كند و آيا نفى از اين بازكشت. منافاتى با اعتقاد به رجعت دارد؟ جرا؟ 
* - عالم برزخ را شرح دهيد. 

.٠٠١ سوره مؤمئونء آيه‎ .١ 

0٠‏ تصوير رستاخيز در قرآن 


مقدمه 


(صفحه ١١ع)‏ 


از قرآن كريم استفاده مى شود كه بريايى جهان آخرت تنها به زنده شدن مجدّد انسانها نيست بلكه اساساً نظام اين جهان 
دك ركون مى شود و جهان ديكرى با ويزكيهاى ديكرى بريا مى كرددء جهانى كه براى ما قابل بيش بينى نيست و طبع شناخت 
دقيقى هم از ويزكيهاى آن نمى توانيم داشته باشيم و آنككاه همه انسانها از آغاز تا يايان خلقت با هم» زنده مى شوند و به نتايج 


اعمالشان مى رسند و جاودانه در نعمت يا عذاب مى مانند. 


وين اناك سريوط ود اده كيك بارا وان السك بو روس ا لقاابة درا زاسى عقن اذ ابو ووه فوا بق فق دووقيانية انها 


سنده مى كنيم. 
وضع زمين و درياها و كوهها 


در زمين زلزله عظيمى يديد مى آيد ١‏ و آنجه در اندرون آن است ببرون مى ريزد ؟ و اجزاى آن. متلاشى مى كردد "2 و 
درياها شكافته مى شوند ©؛ و كوهها به حركت در مى آيند 0 و در هم كوبيده مى شوند ؟ و مانند تل شنى مى كردند /او 


سيس به ضورت يشم حلاجى شندة 

.١؟‎ / واقعه / ؟» مزمل‎ ١٠ / حج‎ ١ / زلزال‎ .١ 

؟. زلزال / 7 انشقاق / ؟. 

*. الحاقّه / ٠‏ فجر / ؟. 

ع. تكوير / © انفطار / ". 

د. كهف / لا نحل / 8لى طور / 2٠3١‏ تكوير / 7. 

ع. الحاقّه / ع؛ واقعه / ه. 

/ا. مزمل / ؟١.‏ 

(صفحه ؟١١6)‏ 

ذوهى أ هذ ١و‏ اكامعن فشاء يرا كتنهم شوند 0و ا تاسلييلة كوه شاق شر نه أسنان "كتيده صر قراني باقن من عائد 3 


وضع آسمان و ستار كان 


ماه ؟ و خورشيد ه و ستاركان عظيمى كه بعضى از آنها ميليونها باراز خورشيد ما بزركتر و يرفروعتر است به تيركى و 
خاموشى مى كرايند 8 و نظم حركت آنها به هم مى خورد “2؛ واز جمله ماه و خورشيد به هم مى ييوندند 8 و آسمانى كه 
همجون سقف محفوظ و محكمى بر اين جهانء احاطه كرده است سست و متزلزل مى شود 4 و مى شكافد و از هم مى درد 
٠‏ و طومار آن در هم مى يبجد ١١‏ و اجرام آسمانى به صورت فلز مذابى در مى آيد "١‏ و فضاى جهان ير از دود وابر مى 


.١7 شود‎ 


شيبور مرى 


در جنين اوضاع و احوالى است كه شييور مرككء نواخته مى شود و همه موجودات زنده مى ميرند 15 و در جهان طبيعت» اثرى 
اق عحيناتك لمن «اقدوو وحشت وى اقتطرات بر انها سابة من افكنك 1مك كالى كه از سقايق و اسرار عقن ] كاهيد و 


دلهايشان غرق معرفت و محبت الهى است. 
.١‏ معارج / 4: قارعه / 0. 

ا عله 161/1181 مرسلات 17 

*. كهف /لى نبأ / .7١‏ 

ع. القيامه / 8. 

.١ / تكوير‎ .« 

؟. تكوير / 7. 

/. انفطار / ؟. 

6 القيامه / 5. 

ذ. طور / ١‏ الحاقّه / .١8‏ 

.١ / انشقاق‎ 2١ / الرحمن //”, الحاقه / 18 مزمل / 2.18 مرسلات / 4. نبأ / 19» انفطار‎ .٠ 
.١١ / تكوير‎ 23٠٠١6 / انبياء‎ .١١ 


// معارج‎ .١ 


.٠١ / فرقان / 30 دخان‎ .١ 
.64 / يس‎ ٠7 / زمر / 28 الحاقه‎ .١8 
83 - 417 / نمل‎ .0 

(صفحه )61١*‏ 
شيبور حيات و آغاز رستاخيز 


سيس جهان ديكرى كه قابليت بقاء و ابديت داشته باشدء بريا مى شود 2١‏ و صحنه كيتى با نور الهى روشن مى كردد 27 و 


شييور حيات به صدا در مى آيد ” و همه انسانها (بلكه حيوانات نيز) 5 در يكك لحظه. زنده مى شوند 0 و سراسيمه و هراسان 8 


حماتحه ملحها نز ورؤواتكاني كذا ور عورا سكن فى شوكد #اباس عر ان يسوم محفي الهى زوانه فى كروتك قب ممكى قز 
صحنه عظيمى فراهم مى آيند ٠١‏ و غالباً مى يندارند كه توقفشان در عالم برزخ به اندازه يكك ساعت يا يكك روز يا جند روز 


بوده است 1١‏ 


ظهور حكومت الهى و انقطاع سببها و نَسَبها 


در آن عالم» حقايق آشكار مى شود ؟١‏ و حكومت و سلطنت الهىء ظهور تامٌ مى يابد ١‏ و جنان هيبتى بر خلايق» سايه مى 
افكند كه هيج كس را ياراى بلند سخن كفتن نيست 215 وهر كسى به فكر سرنوشت خويش است و حتّى فرزندان از يدر و 
ماده وخويشان و لود ركان ان يكلديكرة قرار عن كد لامو اناا رشع صدياي تياف كله 18و .دونعياني كديزيانه 


.١‏ ابراهيم / 68 زمر / /ا2» مريم / 278 قى / 57؟. 

1 زهر وغ 

*. زمر /28, كهف / 34 ق / 7٠١‏ 57 نبأ / 18 نازعات / ٠5 - ١‏ مدّثّْر / لى صافات / 15. 
ع. انعام / 08 تكوير / 0. 

د. كهف //ا؟» نحل / /الا» قمر / 83١‏ نبأ / 18. 

,,70١/ق.ع‎ 


8 قى / عع معارج / 8#. 


4. يس ,8١/‏ مطقفين / ٠‏ القيامه / 017 0٠‏ و نيز رجوع كنيد به آيات 


«حشرا و «نشر) و «لقاءالله) و «رجوع الى الله و «ردٌ الى الله). 

.٠١" / آل عمران / 4) هود‎ 21١7 / كهف / 44 تغابن / 4) نساء / /الىك انعام‎ .٠ 

8 / مؤمنون / 117» احقاف‎ ٠١ - ٠١ / روم / 0ه نازعات / 8؟؛ يونس / 80, اسراء / اله طه‎ .١ 
.18 / الطارق / 4. قى / 37 الحاقّه‎ ٠١ / ؟. ابراهيم / ١؟. العاديادت‎ 

*1. حج / 20 فرقان / 18, غافر / 18 انفطار / 19. 

؟١.‏ هود / 300 طه/ 3١8‏ ١1لءنبأ/‏ 80 

.8* / لقمان‎ 15 - ٠١ / عبس / ع" - لا شعراء / للك معارج‎ .١0 

15 بقرد 1827 مؤمتون .1١1/‏ 

(صفحه ١ع‏ 


منافع و معيارهاى دنيوى و شيطانى بوده تبديل به دشمنى مى كردد 1و عضرت و يشيماتى ان تتضيرهائى كدشته ذلها زافرا 


محكمه عدل الهى 


آنكاه عدل الهى» تشكيل مى شود و اعمال همه بندكان» حاضر مى كردد "و نامه هاى اعمال توزيع مى شود 5 و انتساب هر 
كارئ به قاغل ال جنان اشكار اسث كه ديكر نيازى نيسث كد ان كسئ ببرسدد جه كرده اى '8؟ 


فاون داه كان ف رشتكافاى ياهراة وبر كويد 86 عمدايه ضر ان شهوة و حضو كارقة #و سنت شيك واد برست يدنيا 
كواهى مى دهد / و حساب همه مردم به دقّتء رسيدكى و با ميزان الهى» سنجيده مى شود 4 و براساس عدل و قسط درباره 
ايشان داورى مى كردد 4» و هر كس نتيجه سعى و كوشش خود را مى يابد 23٠١‏ و به نيكوكارانء ده برابر ياداش داده مى شود 
١‏ و هيج كس بار ديكرى را نمى كشد ؟١1:‏ 


اما كسانى كه ديكران را كمراه كرده اند علاوه بر كناهان خودشان؛ معادل كناهان كمراه شد كان را نيز بر دوش مى كشند 
.٠*‏ (بدون اينكه از كناهان آنان 


.١‏ زخرف //0ت. 

؟. انعام / "١‏ مريم / 08 يونس / 86. 

*. آل عمران / 23٠‏ تكوير / 2315 اسراء 69. 

ع. اسراء / “1 - 6ل الاء الحاقّه / 0319 70 انشقاق / لا .٠١‏ 

ه. الرحمن / 595. 

#. زمر / 294) بقره / 2157 آل عمران / 215١‏ نساء / 8١‏ 28 هود / 0318 حج /8/ء ق / 3١‏ نحل / 5ل 84. 
/. نور / 27 يس / 20, فصّلت / .5١- 7١‏ 

. اعراف / لل 4. انبياء / /ا» مؤمنون / ٠١" - ٠١7‏ قارعه / 8 -6/, 

4. يونس / 8ه 47, جاثيه / »١/‏ نحل / 2/8 زمر / 89 ه/. 


.٠‏ النجم / :8١ - ٠‏ بقره / 018١‏ 785 آل عمران / 058 12١‏ انعام / ٠/ء‏ هود / 21١١‏ ابراهيم / )8١‏ طه / 10 غافر / .1١‏ جاثيه 


اللاظوو اعد ا مسن 6ق رمو 3 
.١‏ انعام / 120. 
7. النجم / 274 انعام / 2١57‏ فاطر / 2١1‏ زمر / ل. 


.٠‏ نحل / 210 عنكبوت /17, ضمناً از اينجا مى توان حدس زد كه كسانى هم كه موجب هدايت ديكران شده اند ثواب 


وفعاعق قر جه د ايخ جنا تكد صر رتسا نيوو اباتك اده الم 
(صفحه 0١ع)‏ 


كاستة شوة) خسحية عوضن و ندلن ال كس بديرضة ني شود اشفافك كس تقبول نض كروة اامكراشقاضث كنا كال 


طرف خداى متعال, مأذون باشند و براساس معيارهاى مرضى خدا شفاعت كنند 


بسوى اقامتكاه ابدى 


سيس حكم الهى اعلام ده ؟ نبك و كاراث و تبهكاران ان يكديكر هنذا فى شوند 8و مؤمان» روسفيد و شاد و عيدان سوى 
بهشت #, و كافران و منافقان» روسياه و اندوهكين و با ذلت و خوارى به سوى دوزخ. روانه مى كردند /او همكّى از دوزخ» 
عبور مى كنند 8 در حالى كه از جهره مؤمنان» نور مى تابد و راهشان را روشن مى سازد 4و كافران و منافقان در تاريكى به 


سر مى يرنك. 


منافقانى كه در دنيا با مؤمنان» اختلاط داشتند آنها را صدا مى زنند كه رو به سوى ما كنيد تا از نور شما استفاده كنيم» و ياسخ 
مى شنوند كه بايد براى اكتساب نوره به عقب (به دنيا) بركرديد! باز مى كويند: مككّر ما در دنيا با شما نبوديم و ياسخ مى 
شنوند: جراء در ظاهر با ما بوديد ولى خودتان را كرفتار كرديد و دلهايتان دجار شكك و ترديد و قساوت شد وامروزء كارتان 


يكسره شده واز شما واز كافران» عوضى يذيرفته نمى شود و سرانجام» كافران و منافقان در كام دوزخ فرو مى روند 6 
.١‏ بقره / 58 -177ء آل عمران / »4١‏ لقمان / ””, مائده / 2 حديد / 18. 

؟. بقره / مع 177 70 مدثر / 58. 

". انبياء / 018 بقره / 2788 يونس / "؛ مريم / /الك طه / ٠١9‏ سبأ / 277 زخرف / تلى النجم / 18. 

ع. اعراف / ©5. 

ه. انفاق / /ا2 روم / ع 18 © عا شورى / /اء هود / 23١8-1١80‏ يس / 05 


*. زمر / 0/8 آل عمران / 0٠01‏ مريم / شال القيامه / 75 - 67 مطقفين 


اا غاشيه ( إل فس / لادوم 


/. زمر / 6 - الا آل عمران / ٠١8‏ انعام / 21١‏ يونس //الى مريم/ لل طه/ ١١6 ٠١١‏ ال ابراهيم / 059 قمر / ال 


معارج / "5 غاشيه / ”. اسراء / الاك لاة» عبس / .5١ 5٠‏ 
مريم / 1/١‏ 1/. 

4. حديد /17. 

.١15١ / نساء‎ .160- ١١ / حدبك‎ .٠ 

)6١8 (صفحه‎ 


هنكام كه مؤمتان به بهشث: تزديكك من شوند ذرهاى آن كقوده من شود و فرشتكان رتحمت بيه استقبال آنان فى ايند ويا 


سلام و احترام» مزده سعادت ابدى به ايشان مى دهند .١‏ 


واز سوى ديكر. هنكامى كه كافران و منافقان به دوزخ مى رسند درهاى آن باز مى شود و فرشتكان عذاب, با خشونت آنان 


را مورد سرزنش قرار داده به ايشان وعده عذاب ابدى مى دهند. 


لوست 


در بهشتء باغهاى وسيع به يهناى آسمانها و زمين ؟ و يوشيده از انواع درختها با همه كونه ميوه رسيده ودر دسترس ” و 
ساختمانهاى باشكوه و نهرهاى آب زلال * و شير و عسل و شراب طهور 8 واز هر جيزى كه مورد ميل و رغبت بهشتيان باشد 


© وفوق خواسته هاى آنان وجود دارد /,. 


بهشتيان با لباسهاى حرير و يرنيان و انواع زينتها آراسته 8 و رو در روى يكديكر بر تختهاى مرصّع و بسترهاى نرم» تكيه مى 
دهند و به حمد و سياس الهى مى يردازند 4 و سخن بيهوده اى بر زبان نمى آورند و نمى شنوند .٠١‏ نه سرما ايشان را مى 
آزارد ونه كرما 1١‏ نه رنج و خستككى و ملالى دارند ؟١‏ ونه ترس و اندوهى 23 و 


نه در دلء» كينه و كدورتى .١5‏ 

بيش خدمتان زيبا در اطرافشان حركت مى كنند ١0‏ و جامهاى شراب بهشتى به آنان 
و فا 

؟. آل عمران / ,.١1**‏ حديد .3١/‏ 

". الحاقّه / 77 الدهر / ©: 218 7١‏ مطففين /718. 

؟. بقره / 70» آل عمران / 218 و دهها آيه ديكر. 

ه. محمد / 180 الدهر 8 018 27١‏ مطفّفينَ / 18. 

*. نحل / 2١‏ فرقان / 218 زمر / ع2 فضّلت / 2١‏ شورى / 277 زخرف / 2/٠‏ ١لا‏ ق / 0". 
/. ق /0”. 

4 كهف / ١ن‏ حج / 77 فاطر / “7 دخان / "اله دهر / 7١‏ اعراف / 87. 

ة. اعراف / 2#: يونس / ٠١‏ فاطر / ع" زمر / #ل. 

.١١ / مريم / 27 نبأ / 20 غاشيه‎ .٠ 

.١١‏ دهر/13. 

1. مريم / 27 نبأ / 20 غاشيه / .١١‏ 

1. اعراف / 70 حجر / 58. 

؟؟. اعراف / *5؛ حجر / /51. 

. طور / ؟357, واقعه / /ا١»‏ دهر / 19. 

(صفحه /ا١ع)‏ 


مى نوشانند كه لذت و نشاط زايد الوصفى مى بخشد و هيج كونه آفتى ندارد ١‏ و از انواع ميوه ها و كوشت مرغان» تناول مى 


كنند 7 واز مصاحبت همسران زيبا و مهربان و ناآلوده بهره مى برند ”و از همه بالاتر» از نعمت روحى رضوان الهى برخوردار 
مى شوند * و لطفهايى را از يرورد كارشان دريافت مى دارند كه ايشان را غرق سرور مى سازد و هيج كس نمى تواند تصؤّرى 
از مرتبه آن سرورهء داشته باشد 0 و اين سعادت بى مانند و نعمتهاى وصف ناشدنى و رحمت و رضوان و قرب الهى براى 


همشه 


ادامه خواهد يافت * و يايانى نخواهد داشت "7. 
دوزخ 


دوزخ» جايكاه كافران و منافقاتى است كه هيج نور ايمانى در دلهايشان وجود ندارد لى و كنجايش آنء جنان است كه يس از 


شعله هاى آتش از هر سو زبانه مى كشد و صداى كوش خراش و خشم آلود آنها بر وحشت و 


- ١0 / نبأ / ع مطقفين‎ 09-١0 ,8- 5 / صافات / 58 - لاع ص / ١ه طور / 37 زخرف / الاء واقعه / 19-14 دهر‎ .١ 


8 
؟. ص / 4١‏ طور / 277 الرحمن / 7ه 28 واقعه / ٠١‏ -١7ء‏ مرسلات / 97 نبأ / 7". 


3 بقره / 78 آل عمران / 180 نساء / لاه صافات / 58 - 9ع؛ ص / 7ه زخرف / ٠ل‏ دخان / 825, طور / 3١‏ الرحمن / 2828 7١‏ 
- علا واقعه / ؟7 - “الل ع” الا نبأ / 3 


؟. آل عمران / 328 توبه / 3١‏ الاء حديد / 23١‏ مائده / 2١١19‏ مجادله / 19) بينه //. 
0. سجده /7 .١‏ 


و بقره / ه؟ - الى آل عمران //ا ٠١‏ علل رول نساء / "3 لاف 717 مائده / فل 869 اعراف / 2,597 توبه / 537 الل حلي ١ن‏ 
يونس الفقة هود / 9 ينآث ابراهيم / 27 حجر /250 كهف / 7 3008 طه / 0/2 انبياء / 236١”‏ مؤمئون / 2,1١‏ فرقان / 32ل #لاء 


/ 4 زمر / ”1 زخرف / ١ل‏ احقاف / 15 قى / 26 فتح / هه حديد / 217 مجادله / 17, تغابن / 4» طلاق / 21١‏ بينه / /// 
/. دخان / 258 فصّلت /ى انشقاق / 250) تين / 8. 

إماساء 16/7 ورذهها آنه ديكر 

2 كن 

(صفحه 618) 


اضطراب مى افزايد ١‏ قيافه ها عبوس و درهم كشيده و سياه وزشت و جروكيده است ؟ وحسّى در جهره فرشتكان دوزخيان 


هم اثرى از مهر و عطوفت و نرمى ديده نمى شود ". 


دوزخيان با غل و زنجير و بندهاى آهنين» بسته شده اند ؟ و آتشء سراياى آنان را فراكرفته 8» و خودشان آتش كيره آنند *. 
در فضاى دوزخ جز آه و ناله و ضيجه و فرياد دوزخيان و نهيب دوزخيانء صدايى به كوش نمى رسد ". بر سر وروى 
تبهكاران» آب جوشان مى ريزند كه اندرون آنان را نيز ذوب مى كند لىل وهر كاه از فرط عطش و التهاب» درخواست آب 
كنند» آب داغ و آلوده و كنديده اى به آنان داده مى شود كه آن را با حرص و ولع مى نوشند 4 و غذايشان از درخت «زقوم) 
است كه از آتش مى رويد و خوردن آن بر سوزش اندرونشان مى افزايد .٠١‏ و لباسشان از ماده سياه و جسبنده اى است كه 
خودء موجب عذابشان مى كردد ١١و‏ همنشينان شياطين و جنّيان كنهكارند كه آرزوى دورى از آنان را مى كنند ونسبت 


به يكديكر نيز لعن و نفرين مى فرستند 17. 


همين كه بخواهند زبان عذرخواهى به دركاه الهى كشايند فرمان دورباش و ساكت باش» خاموششان مى كند ١5‏ يس به 


دوزخبانان يناه مى برند كه 


شما از خدا بخواهيد كه اندكى از عذاب ما بكاهد. ياسخ مى شنوند: مككر خداى متعال» بيامبرانش را مبعوث نفرمود و حجت 


را بر شما تمام نكرد 10؟ 


بار ديكرء درخواست مركك مى كنند و جواب مى شنوند كه شما براى هميشه در دوزخ خواهيد 





.١‏ هود / ٠١8‏ انبياء / ٠٠١‏ فرقان / 37 مُلكك //ا-/, 

؟. آل عمران / ٠١8‏ ملك //ا”. مؤمنون / 2٠١5‏ زمر /80. 

لحري اق 

©. رعد / 8 ابراهيم / 69 سبأ / 0# غافر / 0/١‏ 0/7 الحاقّه / 07 دهر / 8. 
ه. ابراهيم / 8١‏ فرقان / 1 انبياء / /4: جنٌ / 010 تحريم / *. 

#. بقره / ”؛ آل عمران / ٠١‏ انبياء / 94) جِنّ / 010 تحريم 8. 

.١١/ انشقاق‎ ٠5 - ١7 / فرقان‎ ./ 

حج 15/7 ٠١‏ دخان /58. 

4. انعام / 0/٠‏ يونس / ©, كهف / 219 واقعه / 57 - 55 هه محمد / 18. 
.٠‏ صافات / 27 - 28 ص / لاه دخان / هع -عع؛ واقعه / 227 "٠ه‏ نبأ / 70 غاشيه / © -/. 
.١‏ ابراهيم / ١1‏ طه / 0/6 فاطر 8 

7. زخرف /78- 0394 شعراء / 95 - هف ص / 810 

.١ ١‏ اعراف 294-1787 عنكبوت / 350 مرسلات /0” ع8" 

.١5‏ مؤمنون / ٠١8‏ روم / /ال غافر / 7 مرسلات / 8" - ع"م. 

.ه١‎ - 9 / غافر‎ .١0 


)2١9 (صفحه‎ 


ماند ١‏ و با اينكه مركك از هر سوى برايشان مى بارد نمى ميرند ؟ و هر جه يوست بدنشان بسوزد بار ديكر يوست نو مى رويد 


و عدانشات ادافة هن باه 


كرده است 8 و بهشتيان از آنان مى يرسند: جه جيز موجب بدبختى شما شد و به دوزختان كشاند؟ مى كويند: ما اهل نماز و 


عبادت خدا نبوديم و به مستمندان كمكك نمى كرديم و با تبهكاران همسو مى شديم و روز قيامت را تكذيب مى كرديم ه. 


آنكاه بها ستيز با يكدركر مى: يرذازند 22 كمراة شد كان به كمزاه كنتد كان مى كويتك: ابن :شما يؤديك كه ها زا كمراه كزد يذه 


آنان ياسخ مى دهند: شما به دلخواه از ما ييروى كرديد /. 


زيردستان به زبردستان مى كويند: اين شما بوديد كه ما را به اين بدبختى كشانديد, آنان ياسخ مى دهند: مكر ما به زور شما 


را از راه راست بازداشتيم 90 


سرانجام؛ به شيطان مى كويند: اين تو بودى كه موجب كمراهى ما شدىء و او ياسخ مى دهد: خدا به شما وعده راستين داد و 
نيذيرفتيد» و من وعده دروغ دادم يذيرفتيد» يس به جاى سرزنش منء خويشتن را سرزنش كنيدء و امروز هيج كدام نمى توانيم 
به فرياد ديكرى برسيم 4 و بدين سانء جاره اى جز تن دادن به كيفر كفر و نافرمانى خودشان نمى بينند و جاودانه در عذاب 
مئ انين 1 


.١‏ زخرف //ا/. 

؟. ابراهيم / »١1/‏ طه / 4/6 فاطر / 2". 

اوتساء 827 

ع. اعراف / .2٠‏ 

ه. مدّثر / 94" - لاع. 

بهن و2 

/. اعراف / 48* - و صافات / /ا؟ - #”, فى //ا١‏ -7/8. 
8 ابراهيم / 07١‏ سبأ / 880-80. 


36 بقره ا" الى ”انل ااال لاذغت الاق 


آل عمران / لف 32128 نساء / 189 مائده / لاق ل انعام / 1358 اعراف / 038 توبه / 317 275 228 يونس / 17" "ف هود / 30٠١0‏ 
رعد / 5 نحل 3957 كهف /2308 طه ,١‏ سجده / 23١‏ مؤمنون 23٠١77‏ احزاب /6ت2 زمر / الاء غافر / 8لا زخرف / #ل/ا0 


مجادله / 201١7‏ تغابن / 3٠‏ حجن / 73١‏ بينه / 58. 
(صفحه 02٠١‏ 


3 


ير سس 

١‏ - وضع زمين و آسمان به هنكام رستاخيز را شرح دهيد. 
؟ - كيفيت آغاز رستاخيز و اوصاف آن را بيان كنيد. 
*'- محكمه عدل الهى را شرح دهيد. 

© - حركت مؤمنان و كافران بسوى اقامتكاه ابديشان را توضيح دهيد. 
0 - نعمتهاى بهشتى را شرح دهيد. 

© - وضع دوزخ و دوزخيان را بيان كنيد. 

- كفتكوهاى دوزخيان را شرح دهيد. 

١‏ مقايسه دنيا با آخرت 

مقدّمه 

(صفحه *87) 


با شناختى كه درباره عالم آخرت از راه عقل و نقل به دست آورهه ايم مى توانيم دنيا و آخرت رااز جهات مختلفى مورد 
مقايسه و سنجش قرار دهيم. خوشبختانه اين مقايسات در خود قرآن كريم هم انجام كرفته است و ما مى توانيم با استفاده از 


بيانات قرآنى» زندكى دنيا و آخرت را مورد ارزيابى صحيح قرار دهيم و برترى عالم آخرت را تبيين كنيم. 
فنانابذيرى دنيا و ابديت آخرت 


نخستين اختلا.ف بارز بين عالم دنيا وعالم آخرت, محدوديت عمر دنيا و جاودانكى آخرت است. عمر هر انسانى در اين 
جهان» سرآمدى دارد كه دير يا زود فرا مى رسد و حتّى اككر كسى صدها و هزاران سال هم در دنيا زندكى كند سرانجام با 
د كر كُوئق نهايى جهان طبيعت و هنكام «نفخ صور اوّل)» يايان خواهد يافت جنانكه در درسهاى بيشين دانسته شدء از سوى 


ديكر قريب هشتاد آيه قرآن. دلالت بر ابديت و جاودانكى جهان آخرت دارد ١‏ و روشن است كه متناهى هر قدر هم طولانى 


شك اسك ا تاقاط تك اهنا داشقة 


يس عالم آخرت از نظر بقاء و دوام؛ برترى عظيمى بر دنيا دارد و اين» مطلبى است كه در 





.١‏ رجوع كنيد به آيات خلود و جاودانكى بهشت و دوزخ. 
(صفحه ©؟8) 


آيات متعدّدى با تعبير «ابقى) ١‏ بودن آخرت و«قليل» بودن دنيا ؟» خاطر نشان شده؛ و در آيات ذيكرقق بااتشبية زد كن دنيا به 
كياهى كه تنها جند روزى سبز و خرم است و سيس به زردى و يزمردكى مى كرايد و سرانجام» خشكك و نابود مى شود ” 


مووهةا كين ران > نهد السك مو ذو ١‏ ندا نطوو كلى عل اق مانه "جد وده خداى مصال لنت اف ان باقن 


تفكيك نعمت از عذاب در آخرت 


تفاوت اساسى ديكر بين زندكى دنيا و زندكى آخرت اين است كه خوشيهاى دنيا و زندكى دنيا آميخته با رنج و زحمت است 
وجنان نيست كه دسته اى مردم هميشه و از هر جهت متنعم و شاد و آسوده؛ و دسته ديكرى همواره معذّب وغمكين و 
ناراحت باشند بلكه همه مردم كمابيش از لذَّتها و شاديها و آسايشهايى برخوردارند و نيز رنجها و غمها و نكرانيهايى دارند. 
ولى جهان ديكر» داراى دو بخش مجرّى (بهشت و دوزخ) است و در يكك بخشء اثرى از عذاب و رنج و ترس و اندوه نيست 


2 جح امت 5 ٠.‏ 00 5 2 
ودر بخش ديكّر جز اتش ودرد ووحسرت واندوه يافت نمى شود و طبعا لذتها و رنجهاى دنيوى خواهد بود. 


اين مقايسه نيز در قرآن كريم انجام كرفته و برترى نعمتهاى اخروى و جوار و قرب الهى بر نعمتهاى دنيا مورد تأكيد واقع شده 
جنانكه سخت تر بودن عذاب آخرت از رنجها و مصيبتهاى دنيا خاطر نشان شده است 8. 


اصالت آخرت 
فرق مهم ديكر بين دنيا و آخرت اين است كه زندكى دنياء مقدّمه آخرت و وسيله اى براى 


.١7/ قصص / 2750 شورى / 8” غافر / 2,39 اعلى‎ .,١ كهف / 58 مريم / 2/28 طه / "لال‎ .١ 
.١١7// ؟. آل عمران //ا19» نساء / لالا» توبه / 2*8 نحل‎ 
.5١ / يونس / 758 كهف / 50 - مع حديد‎ ." 


؟. نحل / 8. 


60 آل عمران / 26.» نساء / لال انعام يض اعراف الفرفرة يوسف ااه نحل / كهف الكرة مريم / علل طه / “الا "ان 


قصص / 58٠‏ شورى / 


8" اعمى .١7/‏ 
؟. رعد /ع”, طه / 1717 سجده / 23١‏ زمر / 258 فصّلت / 218 قلم / "3 غاشيه / ؟5. 
(صفحه 270 


كسب سعادت ابدى اسك هبو زئد كن آخرثه» زند كن نيان واضيل من باشد وهر جند زند كى دثيا وا تستتهاق ماذى و معتوى 
آنء مطلوب آدمى است ولى با توجه به اينكه همه آنها ابزار آزمايش و وسيله تكامل حقيقى و تحصيل سعادت ابدى است» 


ازاين رو اكر كسى زندكى اخروى را فراموش كند و جشم خود را به زرق و برق دنيا بدوزد و لذايذ آن را نشناخته و براى 
آنء ارزشى يندارى قائل شده است زيرا وسيله را بجاى هدف كرفته است و جنين كارى جز بازى و سركرمى و فريب 
خوردكى نخواهد بود وبه همين جهت.ء قرآن كريم زندكى دنيا را بازى و سركرمى و ابزار فريب ناميده *2 و زندكى آخرت 
را زندكى حقيقى دانسته است ". ولى بايد توجه داشت كه همه نكوهشهايى كه از دنيا شده؛ مربوط به نوع نككرش و جهت 
كيرى انسانهاى دنياطلب است و كرنه؛ زند كى دنيا براى بند كان شايسته خدا كه حقيقت آن را مى شناسند و به نظر وسيله به 
آن مى نككرند واز هر لحظه عمر خودء براى سعادت ابديشان بهره مى كيرند نه تنها نكوهشى ندارد بلكه داراى ارزش فوق 
العاده اى مى باشد. 


نتيجه انتخاب زندكى دنيا 


با توجه به امتيازات عالم آخرت و برترى زايد الوصف نعمتهاى بهشتى و رضوان و قرب الهى بر لذايذ دنياء جاى ترديد نيمست 
كفي كريدن زنك كى ذلا بن 


آخرتء كارى نابخردانه خواهد بود 5 و نتيجه اى جز حسرت و ندامت نخواهد داشت. ولى وش نادوس عن كين 
هنكامى بيشتر ظاهر مى شود كه بدانيم انتخاب دنيا و دلبستكى به لذايذ آنء نه تنها موجب محروميت از سعادت ابدى مى شود 
بلكه عامل مهمى براى شقاوت جاودانكى جاودانى نيز مى باشد. 


توضيح آنكه: اككر انسان مى توانست به جاى سعادت ابدى. لذايذ زودكّذر دنيا را اتتخاب كند اما به كونه اى كه يى آمد 


سويى براى جهان ابدى نداشته باشد جنين كارى با توجه به رجحان 





.١‏ قصص / /ا/. 


؟. آل عمران / 2.١180‏ عنكبوت / 88) محمد / 2" حديد / .7١‏ 


*". عنكبوت / 65 فجر / 75. 


ع اعلى / 2.38 فجر / 35. 


(صفحه 06878 


فوق العاده سعادت اخروى, كارى ابلهانه مى بود ولى هيج كس را كريزى از جهان ابدى نيست و كسى كه تمام نيروى خود را 
صرف زندكى دنيا كرده و عالم آخرت را به دست فراموشى سيرده و يا اساساً آن را انكار كرده است نه تنها از نعمتهاى 


بهشتى» محروم مى شود بلكه براى هميشه كرفتار عذابهاى دوزخى خواهد شد و زيان مضاعفى خواهد كرد .١‏ 


اين است كه قرآن كريمء از يكك سوء برترى نعمتهاى اخروى را كوشزد مى كند و هشدار مى دهد كه مبادا زندكى دنياء شما 
را بفريبد 27 واز سوى ديكرء زيانهاى دلبستكى به دنيا وفراموش كردن آخرت و انكار جهان ابدى يا شكك درباره آن را برمى 
شمرد و تأكيد مى كند كه جنين امورى موجب شقاوت و بدبختى جاودانى مى شود " و جنان نيست كه انتخاب كننده دنيا تنها 


از ياداش اخروىء محروم شود بلكه علاوه بر آنء به كيفر ابدى نيز 


و راز آن اين است كه شخص دنيايرستء استعدادهاى خداداد را ضايع كرده و درختى كه مى بايست ميوه سعادت ابدى به بار 
آورد را خشكانده و بى ثمر ساخته است و حقّ مُنعم حقيقى (يرستش) را رعايت نكرده و نعمتهاى او را در راهى كه مورد 
رضايت وى نبوده صرف كرده است و جنين كسى است كه هنكام ديدن نتايج سوء كزينش خودء آرزو مى كند كه اى كاش 


خاكك مى بودم و به جنين سرنوشت شومى مبتلا نمى شدم ؟. 
١‏ - وجوه تفاوت بين دنيا و آخرت را بيان كنيد. 
؟ - جهت نكوهش از دنيا را شرح دهيد. 


* - زيانهاى دنياكرايى را شرح دهيد. 


؟ - جرا عدم ايمان به آخرت» موجب عذاب ابدى مى شود؟ 





.6- 5 / نمل‎ 0٠١8-5١١5 / هود/37377 كهف‎ .١ 
.50- 75 / زخرف‎ 0٠0 / توبه / 237 روم / 27 فاطر / 8» شورى‎ 0٠ ٠١7 / بقره‎ ." 


*. اسراء / ٠١‏ بقره / على انعام / 17١‏ يونس //- لل هود / 1١80‏ - 128 ابراهيم / *» نحل / 077 23٠0١1‏ مؤمنون / 0/6 نمل / 5- 
عي روم // 218 لقمان / ع» سبأ / 4 23١‏ زمر / 250 فصّلت / /؛ نازعات / 8" - 9". 


ع. نبأ / امع. 

07 رابطه دنيا با آخرت 

مقدمه 

(صفحه 879) 

دانستيم كه زندكى انسانء» منحصر به همين زندكى زود كذر دنيا نيست و بار ديككر در عالم آخرت» زنده مى شود و براى 


هميشه در آن عالم» زنده خواهد ماند و نيز دانستيم كه زند كى آخرتء زندكى حقيقى و عينى است به كونه اى كه زندكى 
دنيا در برابر آن» شايسته نام زندكى نيست نه اين كه معناى زند كى آخرتء نام نيكك و بد يا امرى يندارى و اعتبارى باشد. 


اكنون» نوبت آن رسيده كه به تبيين رابطه بين زندكى دنيا و زندكى آخرتء و تعيين نوع ارتباط بين آنها ببردازيم. البته در 
ضمن بحثهاى كذشته تا حدودى نوع اين ارتباط» معلوم شد ولى نظر به كزاند يشهايى كه در اين زمينه» وجود دارد بجاست كه 


توضيح بيشترى در اين باره» داده شود و با استفاده از دلايل عقلى و 


بيانات قرآنى» جكونكى ارتباط بين دنيا و آخرت» روشن كردد. 
دنيا مزرعه آخرت است 


نخستين مطلبى كه در اينجا بايد مورد تأكيدء قرار كيرد اين است كه سعادت و شقاوت آخرتء تابع رفتارهاى انسان در 
دنياست و جنان نيست كه براى به دست آوردن نعمتهاى اخروى بتوان در همان عالم» تلاش كرد و كسانى كه داراى نيروى 


بدنى يا فكرى بيشترى باشند بتوانند از نعمتهاى بيشترى بهره مند شوند و يا كسانى بتوانند با حيله و نيرنكك» از 
(صفحه )89"٠‏ 


دستاوردهاى ديكران» سوءاستفاده كنند جنانكه بعضى از نادانان جنين تصوّرى داشته اند وعالم آخرت را كاملا مستقل از دنيا 


اها أذ الفراقة قاف د اذل فوت إلى ون اجن غير لها ل 1 


(شخص دنياطلب كفت:) كمان نمى كنم كه رستاخيز بيا شود واككر (بيا شد و) به سوى يرورد كارم بازكردانده شدم نيكك 


فرجام تر از نعمتهاى دنيا را در آنجا خواهم يافت. 
ودر جاى ديكر مى فرمايد: 
دوَ ما أَظَنٌّ الشائة قائِمَهٌ وَ لَئْنْ رُجِعْتٌ إلى رَبّى إن إلى عِنْدَهُ لْحْسْنى؛ ؟. 


كمان نمى كنم كه رستاخيز بيا شود واكر (بيا شد و) به سوى يروردكار بازكردانده شدم نزد او بهترين (نعمتها) را خواهم 


اك 


د 


جنين كسانى يا كمان مى كرده اند كه در عالم آخرت هم مى توانند با تلاش خودشان نعمتهاى فراوانى را به دست آورند» و 
يا كمان مى كرده اند كه بهره مندى ايشان در دنيا نشانه لطف خاصٌ الهى به آنان است يس در آخرت هم مشمول جنين 


به هر حال! اككر كسى به وجود عالم آخرت به عنوان عالمى كاملا مستقل از دنيا باور داشته باشد و اعمال نيكك و بدى كه در 


اينجا انجام مى دهد را مؤثر در نعمتها و عذابهاى آن عالم نداند به معادى كه يكى از اصول اعتقادى اديان آسمانى مى باشد 
ايمان نياورده است زيرا قوام اين اصلء به ياداش و كيفر اعمال دنيوى است و به همين جهت. عالم دنيا بازار و تجارتخانه يا 
مزرعه آخرت. ناميده شده كه در اينجا بايد به تلاش و كشت و كار يرداخت و درآمد و محصول يايدارش را بايد در آنجا 


دريافت كرد "و مقتضاى براهين معاد و بيانات قرآنى نيز همين است و نيازى به توضيح ندارد. 
نعمتهاى دنيا موجب سعادت اخروى ذمى شود 
بعضى ديككر مى ينداشتند كه مال و فرزند و ساير وسايل عيش و نوش دنياء موجب راحتى 


"2 / كهف‎ .١ 


؟". فصّلت /0١8ث.‏ 


* بايد توجه داشت كه در قرآن كريمء از باداش و كيفر دنيوى نيز ياد شده است ولى باداش و كيفر كامل و يايدار مخصوص 


آخرت است. 
(صفحه ١”7ع)‏ 


و آسايش آخرت هم خواهد بود و شايد دفن كردن سيم و زر و كوهرهاى كرانبها وحتّى موادٌ غذايى همراه مردكان» ناشى از 


جنين يندارى بوده اف 


قرآن كريم» تأكيد مى كند كه نه مال و فرزند به خودى خود (و صرف نظر از رفتار مربوط به آنها) موجب تقرّب به خداى 
مععال فى قوط أو .دن كيهان اخره سودق بد عبني لأ تعقد و ابانا ادك كركة رواظ وااثاف ذقورق كسيف فى كرد 
“' وهر كسى داراييها و متعلقات خود را رها مى كند 5 و تكك و تنها به سوى خداى متعال» محشور مى ككردد ه و فقط روابط 


فعتواق الهى: وانذان ع غاتندو يه حمية عيدة» موشاتى كديا عنسزاة وفرؤندان ومسكاشاة ورتدهاق ايماتن دارتد 


حاصل آنكه: رابطه بين دنيا آخرت از قبيل رابطه بين يديده هاى دنيا با يكديكر نيست و جنان نيست كه هر كسى در دنيا 
نيرومندتر و زيباتر و شادتر و بهره مندتر باشد در آخرت هم همآن كونه محشور شود و كرنه مى بايست فرعونها و قارونها 
سعادت اخروى بيشترى داشته باشند بلكه جه بسا كسانى كه در دنيا ناتوان و رنجور و تهيدست باشند ولى در اثر انجام وظايف 


الهى» سالم و زيبا و نيرومند» محشور و از نعمتهاى ابدى برخوردار كردند. 
بعضى از ناآ كاهان جنين ينداشته اند كه مفاد آيه شريفه «وَ مَنْ كان فى هِذِهِ أغمى قَهُوَ فى الْآخِرَهِ أغمى وَ أضَل سَبيلا /. 


اين است كه سلامت و بهره منديهاى دنياء رابطه مستقيم با سلامت و بهره منديهاى آخرت دارد» غافل از آنكه: منظور از 
«كورى» در اين آيه» كورى ظاهرى نيست بلكه مقصودء كوردلى است جنانكه در آيه ديكرى مى فرمايد: 


اذا هالا تقس الأنضان و كن تقس الفلونة لحن السو و بر 


همانا جشمها نابينا نمى شود بلكه دلهايى كه در سينه هاست نابينا مى شود. 





سنا 0/1 

". شعراء / 48 لقمان / ”2 آل عمران / »1١28 ٠١‏ مجادله .١72/‏ 

*. بقره / 2188 مؤمنون / .٠١١‏ 

ع. انعام / ©9. 

ه. مريم / ١ل‏ 40. 

. رعد / 29 غافر / 2 طور / .7١‏ 

/. اسراء / 1/7. (كسى كه در دنيا كور باشد در آخرت هم كور و كمراه تر خواهد بود). 
4 حج / 2ع. 

(صفحه 27ع) 


ودر جاى ديكّر مى فرمايد: 


اي 


«وَ مَنْ أَعْرّض عَنْ ذكرى فإِنّ له مَعِيسْهَ ضنْكا وَ نَحْشْرُةُ يْمَ القِيامَه أغمى. قال رَبّ لِم حَشْرْئَنِى أغمى وَ قذْ كنت بصيرا. 


قال كذلكك أتتكك آياثنا قَنسِيئها وَ كذلكك الْيوْمَ تنسى» .١‏ 


و كسى كه از ياد من (يا كتاب من) اعراض كرد زندككى سختى خواهد داشت و روز قيامت»ء او را كور خواهيم كرد. كويد: 
جرا مرا كور محشور كردى در صورتى كه قبلا نابينا بودم؟ (خداى متعال) كويد: همجنانكه آيات ما به تو رسيد و آنها را به 


فراموشى سبردى امروز فراموش مى شوى! 

يس علت كورى آن جهانء فراموش كردن آيات الهى در اين جهان است نه كورى ظاهرى. 
يس رابطه دنيا و آخرتء غير از نوع رابطه اى است كه بين اسباب و مسببات دنيوى» وجود دارد. 
نعمتهاى دنيا موجب شقاوت اخروى هم نمى شود 


از سوى ديكر» بعضى ينداشته اند كه ميان نعمتهاى دنيا و نعمتهاى آخرتء رابطه معكوسء برقرار است و كسانى به سعادت 
اخروى مى رسند كه از نعمتهاى دنياء بهره اى نبرده باشند و بر عكسء. كسانى كه از نعمتهاى دنيوىء, برخوردار باشند از 
سعادت اخروىء, محروم خواهند بود وو به آيات و رواياتى تمشكك كرده اند كه دلالت دارد بر اينكه دنيايرستان» بهره اى از 
آآخرت تدارقك: غافل اق »ايكه وتباطلى: مشاوف با بهزة متلق ال تعستهائ ونيا سك يلكه وتباطلب» كسس ابتك كه لذتهاق 
دنيا را هدف فعاليتهاى خود قرار دهد و همه نيروهايش را صرف دستيابى به آنها كند هر جند به خواسته هايش نرسد؛ و 
خريتة طني كنبى ايف كاذل نات تياق دقرا كخدة و عد ربد كي اخرت اوه بعتن ار سعياف دشوف قراواقي 


برخوردار باشد مانند 

١ن‏ طه /ع؟7 ١52-1١‏ 

اليقره 7 0 آل غعراة له اسرة / #ا#شووى :0" لحتات 77 
(صفحه *”7ع) 


حضرت سليمان و بسيارى از انبياء و اولياء خدا (سلام الله عليهم 


اجمعين) كه از نعمتهاى دنيوى زيادى بهره مند بوده اند واز آنها براى رسيدن به سعادت اخروى و رضوان الهى» استفاده مى 


كرده انك. 


يس ميان بهره مندى از نعمتهاى دنيوى و بهره مندى از نعمتهاى اخروىء نه تناسب مستقيم» وجود دارد و نه تناسب معكوس. 
بلكه هم نعمتها و هم بلاهاى دنيا براساس تدبير حكيمانه الهى بين انسانها تقسيم شده ١‏ و همه انها وسيله آزمايش ايشان است 
”و بهره مندى يا محروميت از نعمتهاى دنيا خودبخود نشانه نزديكى يا دورى از رحمت الهى و سبب سعادت يا شقاوت 


اخروى نيست ”". 


نتيجه اى كه از اين بحثها به دست آمد اين است كه انكار همه كونه رابطه بين دنيا و آخرت در حكم انكار معاد استء ولى نه 
رابطه اى بين نعمتهاى آخرتء وجود دارد و نه بين نعمتهاى دنيا و عذابهاى آخرت و بالعكس.ء و به طور كلىء رابطه بين دنيا و 
آخرت از قبيل رابطه بين يديده هاى دنيوى نيست و محكوم قوانين فيزيكى و بيولوزيكى نمى باشد بلكه آنجه موجب نعمت يا 
عذاب اخروى مى شود اعمال اختيارى انسانها در دنياست آن هم نه از آن جهت كه صرف كردن نيرو و انرزى و ايجاد 
تغييراتى در موادٌ است بلكه از آن جهت كه از ايمان و كفر باطنى» سرجشمه مى كيرد واين است مفاد صدها آيه قرآن كه 
بهره مندى از سعادت آخرت را در كروى ايمان به خدا و روز قيامت و انبياى الهى» و انجام دادن كارهاى خدايسند مانند نماز 


و روزه و جهاد و انفاق و احسان به بندكان خدا و امر به معروف و نهى از منكر از منكر و مبارزه با 


تكذيب انبياء» و ارتكاب انواع كناهان و ستمها 


1 عرق ا 

". انفال / 18 انبياء / 8 تغابن / 10ء اعراف / 184 كهف / /ء مائده / 5: انعام / 188» نمل / 5٠‏ آل عمران / 182. 
". آل عمران / 0١7/9‏ مؤمنون / 29 فجر / ١0‏ -18. 

(صفحه ع67) 


قلمداد كرده است و در آيات فراوانى به طور اجمال» عامل سعادت اخروى را «ايمان و عمل صالح)» ١وعامل‏ شقاوت ابدى را 
«كفر و كناه) ؟ معرفى كرده است. 
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برس 

١‏ -انكار رابطه بين دنيا و آخرت, جه اشكالى دارد؟ 

١‏ - معناى مزرعه بودن دنيا براى آخرت را توضيح دهيد. 

* - جه نسبتى بين نعمتهاى دنيا و نعمتهاى آخرتء وجود دارد؟ 
ع - جه نسبتى بين نعمتهاى دنيا و عذابهاى آخرت» وجود دارد؟ 


ه - ميان جه امورى از دنيا و سعادت و شقاوت آخرت,. رابطه حقيقى برقرار است؟ 





.١‏ بقره /ضى لل اع الى ١٠ل‏ ؟7ال لالااء آل عمران / شل لاض 01 1ك "9ل ثلا شق نك نساء / ل لاض ال 
كل اذل اع "الال مائده / 3 ضغ 9 انعام / 058 توبه / الا يونس / © 4, لات ع2 رعد / 19 ابراهيم / 37 نحل //317) 
كهف /5 19 ٠ل‏ /ا٠0‏ طه / ذلك حج / 015 37 ١ش‏ عش فرقان / 2.18 عنكبوت / 7 29 288 روم / 218 لقمان / ل سجده / 
سبأ / 


ع لاثاء فاطر / لا ص / 89 زمر / ٠١‏ "ل 0 غافر / »*٠‏ فصّلت /لل شورى / 2.77 8" جاثيه / 03٠‏ فتح / 01 حديد / 21١‏ 3 


تغابن / 4» طلاق / »21١‏ انشقاق / 16) بروج / 21١‏ تين / 6) بينه / /-8. 


1 بقره /رعى ونل إلى عللن لعل اقل آل عمران / ال عق على ىل لق ظ للك الل للال /الاثق عون لاوقك نساء / 36 8م 
كل نعل كاذك انل لعن حل "الال مائده / يي #كل "الل فلل انعام / 69 توبه / ”0 /07 يونس / ع لل رعد / 2.0 كهف / 
"”, غافر / 5#» شورى / 238 جاثيه / "١‏ فتح / ٠"‏ لال حديد / 2.19 مجادله / 2 تغابن / »٠‏ ملكك / 2 انشقاق / 7ل 6" غاشيه 


/ "3 - على بينه / 5. 

7ل نوع رابطه بين دنيا و آخرت 
مقدمه 

(صفحه ل/الاع) 


دانستيم كه ميان ايمان و عمل صالح از يكك سوء و قرب الهى و نعمتهاى اخروى از سوى ديكر؛ و همجنين ميان كفر و كناه از 
يكك سوء و دورى از خحدا و محروميت از نعمتهاى ابدى از سوى ديكر تناسب مستقيم وجود دارد و نيز به ايمان و عمل صالح 
با عذابهاى اخروىء و بين كفر و كناه با نعمتهاى ابدى» تناسب معكوسى برقرار است و درباره اصل اين تناسبها از ديد كاه قرآن 
كريمء جاى هيج كونه شكك و شبه هاى نيست و انكار آنها به مثابه انكار قرآن است. 


اما بيرامون اين مطلب ضرورىء مسائلى مطرح مى شود كه نياز به بحث و توضيح دارد. مانند اينكه: آيا روابط 


مذكورء روابطى حقيقى و تكوينى است يا صرفا تابع وضع و قرارداد است و جه رابطه اى بين ايمان و عمل صالح و نيز بين 
كفر و كناه» وجود دارد و آيا ميان خود اعمال نيكك و بد هم تأثير و تأثرى وجود دارد يا نه؟ 


دراين درس» نخستين مسأله را مورد بحث قرار داده توضيح خواهيم داد كه روابط فوق الذكر امورى جعلى و قراردادى 


: 2ت دستنك . 


رابطه حقيقى يا قراردادى 


جنانكه بارها اشاره كرديم رابطه بين اعمال دنيوى و نعمتها يا عذابهاى اخروىء از قبيل روابط مادّى و معمولى نيست و نمى 
توان آن را براساس قوانين فيزيكى يا شيميايى يا ... تفسير و تبيين كرد و حتى تصوّر اينكه انرزى مصرف شده در اعمال 
انسانى» براساس نظريه تبديل ماده و انرزى به يكديكر تجسّم مى يابد و به صورت نعمتها يا عذابهاى اخروىء ظاهر 


(صفحه 8”ع) 
مى شود تصوّر نادرستى است» زيرا: 


اولا انرزى مصرف شده در كفتارها و كردارهاى يكك انسان» شايد به اندازه اى نباشد كه تبديل به يكك دانه سيب شود جه 


رسد به نعمتهاى بى شمار بهشتى! 


ثانياً تبديل مادّه و انرزى به يكديكر بر طبق عوامل خاصّدى انجام مى كيرد و ربطى به نيكى و بدى اعمال و نيت فاعلى ندارد و 
براساس هيج قانون طبيعى نمى توان بين اعمال خالصانه و اعمال رياكارانه» فرق كذاشت تا انرى يكى تبديل به نعمت» و 


انرى ديكرى تبديل به عذاب شود. 
قالنا انرو كدرمكيان در وا عافتى ضورق من قود شيكن اسعوبار كر در وادعصياة بكار :رزوت 


ولى نفى جنين رابطه اى به معناى انكار مطلق رابطه حقيقى نيست.ء زيرا دايره روابط حقيقى» شامل روابط ناشناخته و تجربه 


نايذير هم مى شود و علوم تجربى همآن 


كونه كه نمى تواندد رابطه عليت بين يديده هاى دنيوى و اخروى را اثبات كنند قادر به ابطال همه كونه رابطه على و معلولى 
بين آنها هم نيستند» و فرض اينكه اعمال نيكك و بدء تأثير واقعى در روح انسانى داشته باشد و همان آثار روحى» موجب 
بيدايش نعمتها يا عذابهاى اخروى كردد. نظير تأثير بعضى از نفوس در يديده هاى خارق العاده جنين فرضى نامعقول نخواهد 
ونا كه م اراي ا عمقل إعير لن االسل كنا قد أ فوا اقنانتك كزو نويا الها سعاسيي ا كلانه ست 


شواهد قرآنى 


اما بيانات قرآنى» هر جند در غالب موارد به كونه اى است كه رابطه جعلى و قراردادى را به ذهن مى آورد مانند آياتى كه 
مشتمل بر تعبير اجر و جزاء است ١‏ ولى از آيات ديكرى مى توان استفاده كرد كه رابطه بين اعمال انسان و ثواب و عقاب 
اخروىء بيش از يكك رابطه قراردادى استء بنابراين» مى توان كفت كه تعبيرات دسته اول براى سهولت تفاهم و رعايت حال 
اكثريت مردم است كه ذهنشان با اين كونه مفاهيم» آشناتر است. 


.١‏ تعبير «اجر) در حدود نود بار» و تعبير «جزاء» و مشتقاتش بيش از يكصد بار در قرآن كريم بكار رفته است. 
(صفحه 684) 


همجنين در روايات شريفه؛ شواهد فراوانى يافت مى شود بر اين كه اعمال اختيارى انسانء داراى صورتهاى ملكوتى 


كوناكونى است كه در عالم برزخ و قيامت» ظاهر مى شود. 

اينكك نمونه اى از آياتى را كه دلالت بر وجود رابطه حقيقى بين اعمال انسان و نتايج اخروى آنها دارد ملاحظه مى كنيم. 
او ما تُقَدُمُوا ِأَنْفُسِكم مِنْ كير تَجِدُوةٌ عِنْدَ الله / 

هر خيرى كه براى خودتان ييش فرستيد آن را نزد خداى متعال خواهيد يافت. 


«يؤمَ تَجِدُ كل نفس ما 


كناو ع تقد دقل واهيكة و اكواوية لامي 


روزى كه هر كس عمل خيرى كه انجام داده است را حاضر شده مى يابد و هر عمل بدى كه انجام داده است (نيز). دوست 
دارد كه ميان او و اعمال بدش فاصله دورى باشد. 


«يؤع يِنْظَرٌ الْمَوءٌ ما قَدَّمَتْ يدام ", 

روزى كه شخص مى نكرد كه دستانش جه جيزى را بيش فرستاده اند. 

«قَمَنْ يعْمَل مِتْقالَ ذَرَّه حيرا برَهُ و مَنْ يعْمّل مِتْقَالَ ذَرّه شَرّا يرَها ؟. 

هر كس به اندازه ذرّه اى كار خوب كند آن را خواهد ديد و هر كس به اندازه ذرّه اى كار بدى انجام دهد آن را خواهد ديد. 
«هَل تُِرَوْنَ إلآ ما كنت تَعْمَلُونَ» ه. 


آيا جزايى كه به شما داده مى شود جز همان اعمالى است كه (در دنيا) انجام مى داديد؟ 


7 و 


«إنَّ الَذِينَ يأكلونَ 


- 
ع 
إن 


أمُوالَ اليتامى ظُلْماً إِنّما بأكرطاق تطرنية نار ع. 

همانا كسى كه اموال يتيمان را به ستم مى خورند جز اين نيست كه آتشى را در شكمهايشان وارد مى كنند. 
بديهى است صرف اينكه انسان در روز قيامت ببيند كه جه كارهايى در دنيا انجام داده است 

.5١ / و نيز رجوع كنيد به مزمل‎ 33١١ / بقره‎ .١ 

؟. آل عمران / 50. 

* نبأ /مع. 

؟. نمل / )4١‏ و نيز رجوع كنيد به قصص / 15. 

ه. زلزال / لا- 8 

.٠١ / نساء‎ .# 


(صفحه ٠ع8)‏ 


ياداش و كيفر آنها نخواهد بود بلكه صورتهاى ملكوتى آنهاست كه در شكل نعمتها يا عذابهاى كوناكون, ظاهر مى شود و 
شخص به وسيله آنها متنتُم يا معذّبٍ خواهد شد. جنانكه از همين آيه اخير» استفاده مى شود كه صورت باطنى خوردن مال 


يتيم» خوردن آتش است و هنكامى 


كه در جهان ديكرء حقايق ظاهر مى شود خواهد ديد كه باطن فلان غذاى حرام» تش بوده وسوزش درونش را خواهد يافت 


و به او كفته خواهد شد: آيا اين آتش جز همان مال حرامى است كه خورده اى؟! 
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ير سس 

١‏ - فرض اينكه تجسّم اعمال؛ عبارت است از تبديل انرزيهاى مصرف شده در كارها به موادٌ» جه اشكالى دارد؟ 
١‏ - جككونه مى توان رابطه حقيقى بين اعمال انسان و نتايج اخروى آنها را به صورت معقولى تصوّر كرد؟ 

*"'- جه آياتى دلالت بر تجسّم اعمال دارد و وجه استعمال تعبيراتى مانند اجر و جزاء جيست؟ 

؟ - آيا تجسّم اعمال را مى توان به حضور اعمال با همان صورتهاى دنيوى» تفسير كرد؟ جرا؟ 

05 نقش ايمان و كفر در سعادت و شقاوت 

مقدمه 

(صفحه “اعع) 


مسأله ديكر اين است كه آيا هر يكك از ايمان و عمل صالح, عامل مستقلى براى سعادت ابدى است يا مجموع آنها موجب 
سعادت مى شود و همجنين آيا هر يكك از كفر و عصيان مستقلا موجب عذاب ابدى مى شود يا مجموع آنها جنين اثرى را 
خواهد داشت و در صورت دوم., اككر كسى تنها ايمان يا عمل صالح را داشته باشد فرجام او جكونه خواهد بود و همجنين اكر 
كسى تنها كفر ورزيده باشد يا مرتكب كناهى شده باشد جه سرنوشتى خواهد داشت واكر شخص با ايمانى مرتكب كناهان 
زيادى شده باشد يا شخص كافرى اعمال نيكك فراوانى انجام داده باشد آيا اهل سعادت خواهد بود يا اهل شقاوت و در هر 
صورت. اكر كسى بخشى از زندكى خود را با ايمان و عمل صالح. و بخش ديكر را با كفر و كناه سبرى كند جه فرجامى 


خواهد داشت؟ 
اين مسائل از نخستين قرن ظهور اسلام» مورد بحث واقع شد و كسانى مانند «خوارج) معتقد شدند كه ارتكاب كناه. عامل 


مندكان براي اقنتاررك: امد اعدو لكه.مودي كر بو كناف شوداو كوه فد كا جالقك اذ يكلم :مسقل قدفن كه و د 


ايمان» براى 


سعاذك اندي كاف اشثاو ارتكاب كناف ضرورق به سعادت توم ثمى زثد. 


اما قول حق اين است كه هر كناهى موجب كفر و شقاوت ابدى نمى شود» هر جند ممكن است تراكم كناهان» موجب سلب 


ايمان كردد و از سوى ديككرء جنان نيست كه با وجود ايمان» هر كناهى بخشيده شود و هيج اثر سويى نداشته باشد. 
(صفحه 688©) 


ما دراين درس» نخست توضيحى بيرامون حقيقت ايمان كفر مى دهيم و آن كاه به بيان نقش آنها در سعادت و شقاوت ابدى 


مى يردازيم و مسائل ديكّر را در درسهاى آينده بيان خواهيم كرد. 
حقيقت ايمان و كفر 


ايمان حالتى است قلبى و روانى كه در اثر دانستن يكك مفهوم و كرايش به آن» حاصل مى شود و با شدّت و ضعف هر يكك از 
اين دو عامل» كمال و نقص مى يذيرد و اكر انسان از وجود جيزى هر جند به صورت ظنْى كاه نباشد نمى تواند ايمان به آن» 
بيدا كند ولى تنها آكاهى و اطلاع» كفايت نمى كند زيرا ممكن است امر مورد آكاهى يا لوازم آن» خلاف دلخواهش باشد و 
كرايش به ضدّ آن داشته باشد و از اين روء تصميم بر عمل كردن به لوازم آن نككيرد و حتّى تصميم برعمل كردن به ضِدّ آنها 
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جنانكه قرآن كريم درباره فرعونيان مى فرمايد: 

«وَ حَححَدُوا بها وَ استَيفَنتها أَنْفْسَهُعْ ظَلْما وَعُلَوّاه .١‏ 

آيات الهى را از روى ستم و برترى جويى انكار كردند در حالى كه به آنها يقين بيدا كرده بودند. 
و حضرت موسى (ع) خطاب به فرعون فرمود: 

«لَقَدُ عَلِمْتَ ما ْول هؤلاء إلا وت السّماوات و الأَرْضِا 31. 

تحقيقاً ميدانى كه اين آيات و معجزات را جز يرورد كار جهان نازل نكرده است. 


بااين كه او 


ايمان نياورده بود و به مردم مى كفت: 

«ما عَلِمْتٌ لكمْ مِنْ إله غيرى) *: 

من براى شما معبودى جز خودم نمى دانم. 
و تنها هنكامى كه مشرف به غرق شد كفت: 


.١1؟‎ / نمل‎ .١ 

.1١7 / اسراء‎ .'" 

*. قصص /758. 

(صفحه معع) 

«آمَنْتُ أنه لا إله 1 الْنِى آمَنَتْ به بَنُوا إشرائيل» .١‏ 

ايمان آوردم به اين كه خدايى جز همان كسى كه بنى اسرائيل به او ايمان دارند نيست. 
و دانستيم كه جنين ايمانى اضطرارى» يذيرفته نخواهد شد ” اكر بتوان آن را ايمان ناميد. 


يس قوام ايمان به كرايش قلبى و اختيار است برخلا-ف علم و آكاهى كه بدون اختيار هم حاصل مى شود و از اين رو» مى 
توان ايمان را يكك «عمل قلبى اختيارى» دانستء يعنى با توسعه در مفهوم «عمل» ايمان را هم از مقوله عمل به شمار آورد. 


اما وازه «كفر» كاهى به عنوان عدم ملكه ايمان بكار مى رود و نداشتن ايمان خواه در اثر شكك و جهل بسيط باشد يا در اثر 
جهل مركب و خواه در اثر وجود كرايش مخالف و به صورت انكار عمدى و عنادآميز كفر ناميده مى شود و كاهى به قسم 


اخير يعنى جحود و عناد» اختصاص مى يابد كه امرى وجودى است و ضدٌ ايمان به شمار مى رود. 
نصاب ايمان و كفر 


بر حسب آنجه از آيات كريمه قرآن و روايات شريفه استفاده مى شود حداقل ايمان لازم براى سعادت ابدى عبارت است از: 
ايمان به خداى يكانه؛ و ياداش و كيفر اخروى» و صبحت آنجه بر انبياء (عليهم السلام) نازل شده است و لازمه آن» تصميم 


اجمالى بر عمل به دستورات خداى متعال است و عالى ترين مرتبه آن» مخصوص انبياء و اولياء الهى (سلام الله عليهم اجمعين) 


مى باشد. 


و حداقل 


كفر عبارت است از: انكار يا شكك در توحيدء يا نبوّت يا معاد» ويا انكار جيزى كه بداند از طرف خداى متعال بر انبياء نازل 


شده است و بدترين مراتب كفرء انكار عناد آميز همه اين حقايق با علم به صححت آنهاء و تصميم بر مبارزه با دين حق است. 


بدين ترتيب» شرك (انكار توحيد) هم يكى از مصاديق كفر مى باشد و نفاق» همان كفر باطنى است كه توأم با فريبكارى و 
تظاهر به اسلام باشد و سقوط منافق (كافر نقابدار) بيش از ساير كفار است جنانكه قرآن كريم مى فرمايد: 


أيوقس 6-7 

؟. رجوع كنيد به درس نهم. 

(صفحه 88©) 

«إنَّ الْمُنافِقِينَ فى الدّكك الْأَسْفَلٍ مِنَ النارا .١‏ 


نكته اى را كه بايد در اينجا خاطر نشان كنيم اين است كه اسلام و كفرى كه در فقه» مطرح مى شود و موضوع احكامى از 
قبيل طهارت و حليت ذبيحه در اصول دين ندارد زيرا ممكن است كسى شهادتين را بككويد و احكام فقهى اسلام» براى او ثابت 
شود در حالى كه قلباً ايمانى به مضمون و لوازم توحيد و نبت نداشته باشد. 


نكته ديكر آنكه اكآر كسى قدرت بر شناختن اصول دين نداشت و فى المثل مجنون و فاقد عقل بود يا در اثر شرايط محيط 
نتوانست دين ححقٌ را بشناسد به اندازه قصورش معذور خواهد بود اما اكر كسى با وجود امكان شناختء تقصير كرد و در حال 


شكك باقى ماند يا بدون دليل» اصول و ضروريات دين را انكار نمود معذور نخواهد بود و به عذاب ابدى» محكوم خواهد شك 
تأثير ايمان و كفر در سعادت و شقاوت ابدى 


با توجه به اينكه كمال حقيقى انسان» در سايه قرب الهى تحقق مى يابد و متقابلا سقوط انسان در اثر 


دورى از خداى متعال حاصل مى شود مى توان ايمان به خداى متعال و ربوبيت تكوينى و تشريعى او كه مستازم اعتقاد به معاد 
و نبت است را نهال تكامل حقيقى انسان دانست كه اعمال خدايسند بسان شاخ و بركهايى از آن مى رويد و ميوه اش سعادت 
ابدق انث كد در سهان اعرت»ظاهر مى كردد: بسن اكر كس بذن ابماة وا هن دل خوه تينشائد و ابن تهال ريركت .زا غرسن 
نكرد و به جاى آنء بذر زهرا كين كفر و عصيان را در دلش ياشيد استعداد خدادادش را ضايع كرده و درختى را به بار آورده 
كه ميوه اش زقوم دوزخى خواهد بود. جنين كسى راهى به سوى سعادت ابدى نمى برد و تأثير كارهاى نيكش از مرز اين 


جهان. فراتر نمى رود. 


و راز آن اين است كه هر كار اختيارى» حركتى است براى روح انسان به سوى غايت و هدفى كه فاعل در نظر كرفته است و 
كسى كه اعتقاد به عالم ابدى و قرب الهى ندارد جككونه مى تواند جنين هدفى را در نظر بككيرد و جنين جهتى را به رفتارش 


يككن ةا وطيعا يه 
نشاء 120/7 
(صفحه /اع8) 


كسى نمى تواند انتظار ياداش ابدى رااز خداى متعال داشته باشد و نهايت جيزى كه مى توان در مورد اعمال نيكك كافران 
كند. 
شواهد قرآنى 


قرآن كريم از يكك سوء نقش بنيادى ايمان در سعادت ابدى انسان را يادآور شده و علاوه بر اينكه در دهها آيه» عمل صالح را 


به دنبال ايمان» ذكر فرموده در جندين آيهء ايمان را به عنوان شرط 


تأثير اعمال نيكك در سعادت اخروىء مورد تأكيد قرار داده است جنانكه مى فرمايد: 
«وَ مَنْ ِعْمَلٌ مِنَ الضَالِْحَاتٍ مِنْ ذكر أو أنْتى وَ هُوَ مُؤْمِنٌ قَأولئك يدْخُلونَ الْجنّهَه .١‏ 
هر مرد و زنى كه از كارهاى شايسته انجام دهد در حالى كه مؤمن باشد» جنين كسانى وارد بهشت خواهند شد. 


واز سوى ديككر. دوزخ وعذاب ابدى را براى كافران مقَرّر فرموده و اعمال ايشان را تباه و بى ثمر دانسته است, و در يكك جا 
آنهاارابدخاكسترى تشنيه كزده كدا باد شديدائى آنَ زا يراكئدة ساود و اثرق از لهجا نكذارد. 


«مَمَل الَّذِينَ كفَرُوا برَبّهِمْ أغمالهُعْ كماد اشْئَدَّتْ به ازيح فى يم عاصف لا يقْْدِرُونَ مِمَا كتدُوا على شََىء ذلك هُوَ الصَلالَ 
الْتعبدٌ» ؟. 


مثل اعمال كافران مانند خاكسترى است كه در يكك روز طوفانى باد به سختى بر آن بوزدء به جيزى از دستاوردهايشان 


دسترسى نخواهد داشت و اين است كمراهى دور. 

ودر جاى ديككر مى فرمايد: اعمال كافران را مانند كردى در هوا يراكنده مى سازيم. 
او قَدِمْنا إلى ما عَمِلُوا مِنْ عَمَل فَجَعَلْناهُ باء مَنْقُورً» ٠"‏ 

و آمديم به سوى هر عملى كه انجام داده اند و آن را مانند غبارى يراكنده ساختيم. 

و در آيه ديكرى آنها را به سرابى تشبيه كرده كه شخص تشنه. به آن دل مى بندد ولى 


.6٠ / انبياء / ©45: غافر‎ 1١7 / نساء / ©*17» و نيز رجوع كنيد به: نحل / /41: اسراء / 19. طه‎ .١ 
.18 / ابراهيم‎ .” 

“. فرقان / 77. 

(صفحه مع*©) 

همين كه به آن مى رسد آبى نمى يابد. 


0 أغمالَهُعْ كراب بقِيعه يمسي الطّعْ آنٌ ماءٌ حتّى إذا جاده لَمْ يجذهٌ شَيئا وَ وَجَدَ الله عِنْدَهُ موَفَاهُ 


حسابة وَ اللَهُ سَرِيْعٌ الجساب» .١‏ 


«أَوْ كظلمات فِى بخر لبجى يِعْساهُ مَؤْجٌ مِنْ فَوْقِهِ مَوْجٌ مِنْ فَوْقِهِ سَحابٌ ظلماتٌ بَعْضُها فَؤْقَ بَغض إذا أَخْرَج بِدَهُ لَمْ يكذ يراها وَ مَنْ 
لغ يجعَل الله له نورا فما لَه مِنْ نور) 3 
يا مانند ظلماتى است در دريايى زرف كه موجى آن را فراكرفته و روى آن موج ديكرىء و روى آن ابرى» تاريكى هايى فرا 


روى يكديكر. هنكامى كه دستش را برآورد آن را نخواهد ديد و كسى كه خدا براى او نورى قرار نداده استث نورى نخواهد 


داشت (كنايه از اينكه حركت كافر در ظلمت هاست و راه به جايى نمى برد). 


ودر آيات ديكرى مى فرمايد كه نتيجه كار دنياطلبان را در همين جهان به آنان خواهيم داد و در آخرت, بهره اى نخواهد 
داشت مانند اين آيه: 

«مَنْ كان يريد الْحياة الذَّنْيا وَ زيتتها نُوَف إِلَيهمْ أَعْمالَهُمْ فيها وَ هُمْ فيها لا يبِحَسُونَ. أولئك الَذِينَ ليس لَهُمْ فى الآخر 
بط ما صَنَعُوا فيها و باطِلُ ما كانُوا يْمَلُونَ ٠‏ 


١© 


كسانى كه خواهان زندكى دنيا و زينت آن باشند كارهايشان را در همين دنيا به ايشان تحويل مى دهيم و جيزى از آنها كاسته 


نمى شود ايشانند كه در آخرت جز آتش ندارند و آنجه در دنيا انجام داده اند تباه شده و اعمالشان يوج است. 
.١‏ نور /4”. 
8 نور / نر 


". هود / ١6‏ -15, ونيز 


رجوع كنيد به: اسراء / 18» شورى / 7١‏ احقاف / 3١‏ با توجه به اين آيات ميزان اسلام شناسى كسانى معلوم مى شود كه 


بعضى از انديشمندان كافر و ملحد غربى را بر بزركان شيعه مانند خواجه نصيرالدين طوسى و علامه مجلسى ترجيح داده اند!! 
(صفحه 9ع©) 


3 


يريس 

١‏ - رأى خوارج و مرجئه در مورد ايمان و كفر و قول حق را در برابر آنان بيان كنيد. 
١‏ - حقيقت ايمان و كفر و رابطه آنها با علم و جهل را شرح دهيد. 

'"'- نصاب لازم ايمان و كفر را توضيح دهيد. 

* - نسبت شركك و نفاق با كفر را بيان كنيد. 

- اسلام و كفر فقهى جه نسبتى با ايمان و كفر كلامى دارد؟ 

* - تأثير ايمان و كفر در سعادت و شقاوت ابدى و راز آن را بيان كنيد. 
/ - شواهد قرآنى بر اين تأثير را ذكر كنيد. 

8 رابطه متقابل ايمان و عمل 

مقدّمه 

(صفحه 7مع) 


دانستيم كه عامل اصلى در سعادت و شقاوت ابدىء ايمان و كفر است و ايمان يايدار» سعادت جاودانى را تضمين مى كند هر 
جند ارتكاب كناهان» موجب عذابهاى محدودى شود؛ واز سوى ديككرء كفر يايدار» موجب شقاوت ابدى مى شود و با وجود 


آن» هيج كار نيكى سبب سعادت اخروى نمى كردد. 


ضمناً اشاره كرديم كه ايمان و كفرء قابل شدّت و ضعف مى باشد و ممكن است تراكم كناهان بزركك به سلب ايمان بينجامد 


و همجنين انجام كارهاى نيك ريشه كفر را ضعيف مى كند و ممكن است زمينه ايمان را فراهم سازد. 
از اينجا اهميت سؤال درباره رابطه بين ايمان و عمل» روشن مى شود و در اين درس به توضيح ياسخ آن مى يردازيم. 


رابطه ايمان با عمل 


ازءنيان كدشيةترواشة شد كد ابهاث خالى اشة روا كه ال دانشن :و كرائك مان مى كيرد والازمة اشن :ايخ است. كه شخضص 
با ايمان» تصميم اجمالى بر عمل كردن به لوازم جيزى كه به آن ايمان دارد بكيرد. 


بنابراين» كسى كه آكاه به حقيقتى است ولى تصميم دارد كه هيج كاه به هيج يكك از لوازم آنء 
(صفحه 608 


عمل نكند ايمان به آن نخواهد داشت و حتى اكر ترديد داشته باشد كه به آنها عمل كند يا نكند باز هم هنوز ايمان نياورده 


قالَتِ الْأغرابُ آنا قُلَ لَمْ تُؤْمِنُوا وَ لكن قُولُوا أَسْلّمنا وَ لَمَا يدل الإيمالٌ فى فلُوبكة» .١‏ 


(كروهى از) اعراب (بيابانى به يبامبر اكرم) كفتند: ما ايمان آورديم. بككو: شما ايمان نداريد ولى بكوييد اسلام آورديم» و هنوز 


ايمان در دلهايتان وارد نشده اسسنة: 


اما ايمان واقعى هم مراتبى دارد و جنان نيست كه هر مرتبه اى از آنء ملازم به انجام 


همه وظايف مربوطه باشد و ممكن است هيجانات شهوى يا غضبى» شخص ضعيف الايمان را به عصيان بكشاند ولى نه به 
كونه اى كه تصميم بر عصيان دائم و مخالفت با همه لوازم ايمانش بككيرد و البته هر قدرء ايمان قويتر و كاملتر باشد تأثير 


بيشترى در انجام اعمال مناسب با آن خواهد داشت. 


حاصل آنكه: ذاتاً اقتضاى عمل كردن به لوازم آن را دارد و مقدار همين تأثير اقتضايى هم بستكى به شدت و ضعف آن دارد 


ودر نهايتء اراده و تصميم شخص است كه انجام يا تركك كارى را متعين مى سازد. 
رابطه عمل با ايمان 


عل اغارف )ا اسم عصيوه با ايدان ابتيعة وار قالئها ممتعاعو نيا لقت وا جتيية الناتطاو طيوويق اانه لمناشارا القويت ونا 
نورانى تر مى سازد و در صورت دوم؛ موجب ضعف ايمان و ظلمانى شدن قلب مى كردد. بنابراين» اعمال صالحه اى كه از 
شخص مؤمن» صادر مى شود در عين حال كه از ايمانش مايه مى كيرد به نوبه خود بر قوّت و ثّبات ايمان مى افزايد و زمينه 
كارهاى نيكك ديكرى را فراهم مى سازد و مى توان تأثير عمل نيكك در تكامل ايمان را از اين آيه شريفه استظهار كرد: (إِلَيه 
ِصْعَدٌ الْكلِمٌ الطِيبٌ وَ الْعَمَلُ الصَالِحٌُ يِرَقَعه .١‏ 


سخن و (اعتقاد) خوب به سوى خدا صعود مى كند و عمل صالح, آن را رفعت مى بخشد ". 
.١‏ سوره حجراتء آيه .١15‏ 

؟. سوره فاطرء آيه ٠ب‏ 

“*. بنابرايتكه ضمير فاعلى به «الْعَمَلّ الصَالِح؛ و ضمير مفعولى به «الْكلِم الطيب» عود كند. 
(صفحه 0هع) 

و همجنين در آيات متعدّدى از زياد شدن ايمان و نور و هدايت نيك وكاران ياد شده است .١‏ 


از سوى ديكرء در صورتى كه انكيزه هابى 


مخالف با مقتضاى ايمان» يديد آمد و موجب انجام كارهاى ناشايسته اى كرديد و قوّت ايمان شخص به حدى نبود كه مانع از 
بروز و صدور آنها شود ايمان وى روبه ضعف مى نهد و زمينه براى تكرار كناه» آماده مى شود و اككر اين روند هم جنان ادامه 
يابد» به ارتكاب كناهان بز ركتر و تكرار آنها مى انجامد و سرانجام اصل ايمان واتيدد بدووانسى كندى (العاذ الله را 


تبديل به كفر و نفاق مى سازد. 

قرآن كريم درباره كسانى كه كارشان به نفاق كشيده شده مى فرمايد: 

اَأَْمبهُم نفاقا فى قُلُوِهِْ إلى يؤم ِلمَوْنَهُ بما أَخْلَقُوا الله ما وَعَدُوهُ وَ بما كانُوا يكذِبُونَ» 3 

به دنبال اينكه با خدا خلف وعده كردند و دروغ مى كفتند نفاقى را در دلهايشان يديد آورد تا روزى كه او را ملاقات كنند. 
و نيز مى فرمايد: ١نّمَ‏ كانَ عاقبة الَّذِينَ أساوًا الشُواى أَنْ كذّبُوا ب آيات الله وَ كانوا بها يِستَفزؤنَ» * 


آنككاه عاقبت كسانى كه بدترين كناهان را مرتكب شدند اين بود كه آيات الهى را تكذيب كرده آنها را مورد استهزاء قرار مى 


دادنك. 


وهمجنين در آياث متعددى از افزايش كفر و ظلمت و قساوت كتهكازان ياد شده اسث 8. 


باتوحة بهبووابط متقابل أبحاة عسل :و تقش انها ون سحادت اساقاى توا حيات سحاد مداه ايه درق تشبيه كرد نه كه 


ايمان به خداى يكانه و به فرستاد كان و ييامهاى او 

1 / ر. كك: آل عمران / 2177 انفال / ”2 توبه / 0175 كهف / 3) مريم / 1/8 احزاب / 277 محمد / 217 مذّثر‎ .١ 
توبه / /الا.‎ .' 

؟. روم / .٠١‏ 


عو كف يقرة 7 آل عهران 7 


.56 / الى صف / لله نوح‎ 8٠ / نساء / /ا01 مائده / 28 توبه / 079 اسراء‎ 4٠ 
(صفحه 08ع)‎ 


و به روز ياداش و كيفر الهى» ريشه هاى آن را تشكيل مى دهدء و تنه اش همان تصميم اجمالى و بسيط بر عمل كردن به لوازم 
ايمان است كه بدون واسطه. از آن مى رويدء و شاخ و بركهاى آن عبارت است از اعمال شايسته اى كه از ريشه ايمان» مايه 


مى كيرند و ميوه آن» سعادت ابدى خواهد بود و اكر ريشه نباشد تنه و شاخ و بركى يديد نمى آيد و ميوه اى هم به بار 


نخواهد آورد. 


ولى جنان نيست كه وجود ريشه هميشه ملا-زم با شاخ و بركك مناسب و دادن ميوه مطلوب باشد بلكه كاهى در اثر نامساعد 
بودن شرايط محيط و بروز آفات كوناكونء شاخ و بركك لازم نمى رويد و نه تنها ميوه مطلوب را به بار نمى آورد كه كاهى به 


خشكيدن درخت نيز منجر مى شود. 


همجنين ممكن است در اثر بيوندهايى كه به شاخه و تنها و حتى به ريشه درختء زده مى شود آثار ديكرى از آنء ظاهر كردد 
سانا ديل نح فرت سكس سني شي أن همان دنا اماو نه كفن (ازقداف) اسكة 


حاصل آنكه: ايمان به امور ياد شده» عامل اصلى سعادت انسان است ولى تأثير كامل اين عامل» مشروط به جذب موادٌ غذايى 
لازم از راه اعمال صالحه؛ و دفع آفات و مواد زيان بار به وسيله اجتئاب از كناهان است. 


و تركك واجبات و ارتكاب محرّمات, ريشه ايمان را ضعيف مى كند و كاهى به خشكيدن آن. منتهى مى شود. جنانكه ييوند 


عقايد نادرست» موجب 


١‏ - تأثير ايمان در اعمال نيكك را توضيح دهيد. 

- تأثير اعمال نيكك و بد در قوّت و ضعف ايمان را شرح دهيد. 

- مجموع روابط متقابل ايمان و عمل و رابطه آنها با سعادت انسان را بيان كنيد. 
78 جند نكته مهم 

مقذمه 

(صفحه 09©) 


برخى از كسانى كه آشنايى كافى با فرهنكك اسلامى ندارند و كارهاى انسانى را براساس معيارهاى سطحى و ظاهرى» 
ارزشكذارى مى كنند و توجهّى به اهميت انككيزه و نيت فاعل؛ و باصطلاح «حسن فاعلى» (در برابر حسن فعلى) ندارند و يا 
مكف ارون كان راشينا ماي دن اشاقن رمد كن دتوى دركر انام اعداوكنه نيه كنات فر تخليل سيارى اعادو 
معارف اسلامى» دجار انحراف مى شوند و يا از دركك و تبيين آنها فرو مى مانند و از جمله در تبيين نقش ايمان و رابطه آن با 
اعمال صالحه. و نقش ويرانكر كفر و شركء و تبيين برترى بعضى از اعمال كم حجم و كوتاه مدت بر كارهاى يرحجم و 
درازمدٌت»؛ دجار كزانديشى مى كردند و مثلا جنين مى يندارند كه مخترعين بزركى كه اسباب آسايش ديككران را فراهم كرده 
اند يا آزادى خواهانى كه در راه آزادى ملتشان مبارزه نموده اند مى بايست داراى مقام اخروى والا و ارجمندى باشند هر جند 
بهره اى از ايمان به خدا و روز قيامت نداشته باشند و كاهى كار به آنجا مى كشد كه ايمان لازم براى سعادت حقيقى را ايمان 
به ارزشهاى انسانى و ييروزى نهايى كاركران و زحمتكشان در همين جهان. معرّفى مى كنند و حتّى مفهوم «خدا) راهم 
مفهومى ارزشى و مساوى با ايده آل اخلاقى» قلمداد مى كنند!! 


هر جند از مطالبى كه در دروس كذشته بيان شده مى توان نقاط ضعف و انحراف 


دراين يندارها را باز شناخت ولى نظر به شيوع اين كونه افكار در عصر حاضر و خطرى كه براى نسل آينده در بردارد بجاست 


كه توضيح بيشترى درباره آنها داده شود. 
(صفحه 8٠‏ 


البته بحث وافى و همه جانبه ييرامون اين كونه مسائل» مجال وسيعترى را مى طلبد از اين روء در اينجا با توجه به بُعد عقيدتى 


آنها و با شيوه اى متناسب با نكارش اين كتابء تنها به بيان اساسى ترين نكات مى يردازيم. 
كمال حقيقى انسان 


اكر درخت سيبى را با درخت بى ثمرى مقايسه كنيم درخت سيب را ارزشمندتر از درخت بى ثمر مى شماريم و اين قضاوت» 
تنها بخاطر استفاده بيشتر انسان از درخت ميوه دار نيست بلكه درخت ميوه دار از آن جهت كه وجود كامل ترى دارد و آثار 
سودي يشترى او آذه يدينداهى ايد :ذانا اروشهدترمى اشن ولى عمق درضة سبب ور ضورق كد افك زعشرة واذ 
مسير تكاملش منحرف كردد ارزش خود را از دست مى دهد و حتى ممكن است منشأ آلودكى و زيانهايى براى ديكران نيز 


بسود. 


انسان هم در مقايسه با ساير جانداران همين حكم را دارد و در صورتى كه به كمال لايق خودش برسد و آثار وجودى متناسب 
بافطرتش ظاهر كردد ارزشمندتر از آنها خواهد بود ولى اكر دجار آفات و انحرافات شود ممكن است از ساير حيوانات هم 
يست تر و زيانبارتر كردد جنانكه در قرآن كريم» بعضى از انسانها بدتر از همه جنبند كان ١‏ و كمراهتر از جهاريايان ١‏ شمرده 


شده اندك. 


از سوى ديكر اككر كسانى درخت سيب را فقط تا هنكام شكوفه دادن ديده باشند كمان مى كنند كه اوج شكوفايى آن همان 
اسك ودر كال 


بالاترى ندارد. همجنين كسانى كه تنها كمالات متوسط انسان را مشاهده كرده اند نمى توانند به حقيقت و كمال نهايى او يبى 


موتك اوتنه كسان عت زنك زناه جز فسن اللماقدر العابوة كديا كمال كيان وق كنا اسك 


اما كمال حقيقى انسان از قبيل كمالات مادّى و طبيعى نيست زيرا جنانكه قبلا بيان شد انسانيت انسان» بستكى به روح ملكوتى 
دارد و تكامل انسانى هم در حقيقت» همان تكامل روح است كه با فعاليت اختيارى خودش حاصل مى شود خواه فعاليت 


درونى و قلبى باشد و خواه 
١.انفال‏ / ؟37. 

؟. اعراف / 178. 

298١ (صفحه‎ 


فعاليت بيرونى و با وساطت اندامهاى بدنء و جنين كمالى را نمى توان از راه تجارب حشّدى و با مقياسهاى كممىء شناسايى و 
اكذاره كبرق كر وظها واد رسودة نه 1ن وا در تم نؤاة كاوما بل ارما شكاف #داختم وين كي كدعو سين 
كمالى نرسيده و آن را با علم حضورى و شهود قلبى نيافته است بايد آن را از راه برهان عقلى و يا از راه وحى الهى و كتب 


آسمانى بشناسد. 


اما از نظر وحى و بيانات قرآنى و سخنان اهل بيت عصمت و طهارت (س) جاى ترديد نيست كه كمال نهايى انسانء مرتبه اى 
است از وجود وى كه با تعبير «قرب الهى» به آن» اشاره مى شود و آثار آنء نعمتهاى ابدى و رضوان الهى است كه در عالم 


خاظ افلاظر ع كر دقو يراه كل ] هذا رزميق تقر :أبنت كدممة :شهون رند كى قرم و الماع ا دن فى كرد 


وامااز نظر عقلى» براهين ييجيده اى بر اين مطلب مى توان اقامه كرد كه نيازمند به مقدّمات فلسفى زيادى است و ما در 


اينجا مى كوشيم بيان ساده اى را ارائه دهيم: 


انسان بالفطره خواهان كمال نامحدود است كه علم و قدرتء از مظاهر آن به شمار مى رودء و رسيدن به جنين كمالى است كه 
موجب لذت نامحدود و سعادت يايدار مى كردد و هنكامى جنين كمالى براى انسانء ميسّر خواهد بود كه با منبع نامحدود علم 


قدرت و كمال مطلق يعنى خداى متعالء» ارتباط بيدا كند ن ارتباط است كه به نام «قرب» ناميده مى شود .١‏ 
وقدرت و يعدن حداى وإساط بد و همين ارم بكانام اكرات الاميادة الى سو 


يس كمال حقيقى انسان كه هدف آفرينش اوست در سايه ارتباط و قرب به خداى متعال» حاصل مى شود و انسانى كه 
نازلترين مرتبه اين كمال يعنى ضعيف ترين مرتبه ايمان را هم نداشته باشد همانند درختى است كه هنوز به بار ننشسته و نوبر 
آن هم به دست نيامده است و اككر جنين درختى در اثر آفت زدكىء استعداد ميوه دادن را از دست بدهد از درختان بى ثمر 


بنابراين» اهميت نقش ايمان در كمال و سعادت انسان بدين جهت است كه ويد كى اصلى 


.١‏ يبراى توضيح بيشتر رجوع كنيد به كتاب «خودشناسى براى خودسازى» از مؤلف. 
(صفحه ١8ع)‏ 


سخن: انسانيتش به فعليت نمى رسد و در صورتى كه با سوء اختيار» جنين استعداد والايى را از بين ببرد بزركترين ستم را بر 


خويش روا داشته و مستوجب عقوبت ابدى خواهد شد و قرآن كريم درباره جنين كسانى مى فرمايد: 
إن شَّمّ الدَّوَاتٌ عِنْدَ الله الْذِينَ كفَرُوا فَهُمْ لا يؤْمِنُونَ) .١‏ 


تلن يفره جنيد كاق تنه داق معال كنات هنفيد كه كثر ورذيده اند 


وايمان نمى آورند. 


حاصل آنكه: هريكك از ايمان و كفرء جهت اصلى حركت انسان به سوى كمال و سعادت يا سقوط و شقاوت را تعيين مى كند 


و طبعاً هر كدام مؤخُر باشد تأثير نهايى و سرنوشت ساز را خواهد داشت. 
نقش انكيزه و نيت 


با توجه به اصل مذكورء روشن مى شود كه ارزش حقيقى براى كارهاى اختيارى انسان بستكى به تأثير آنها در رسيدن به 
كمال حقيقى يعنى قرب به خداى متعال دارد و هر جند كارهايى كه به نحوى حتى با جند واسطه زمينه تكامل ديكران را 
فراهم مى كند متّصف به حسن و فضيلت مى شود اما تأثير آنها در سعادت ابدى فاعل» منوط به تأثيرى است كه در تكامل 


روح وى داشته باشد. 


از سوى ديكرء ارتباط افعال خارجى با روح فاعلء از راه اراده» حاصل مى شود كه كار بى واسطه اوستء و اراده كارء از ميل 
و شوق و محبت به غايت و نتيجه كار برمى خيزد و همين انكيزه است كه حركتى در درون روح به سوى هدف مقصودء يديد 
مى آورد ودر شكل اراده كارء متبلور مى شود. يس ارزش كار ارادىء تابع انكيزه و نيت فاعل است و حسن فعلى بدون حسن 
فاعلى؛ تأثيرى در تكامل روح و سعادت ابدى نخواهد داشت و به همين دليل است كه كارهايى كه با انككيزه هاى مادّى و 


دنيوى انجام في كرد تأثيرى در سعادت ابدى ندارد 
.١‏ انفال / 00. 
(صفحه 9##) 


و بزركترين خدمات اجتماعى هم اكر به قصد خودنمايى (رياء) باشد كمترين سودى را براى فاعل در بر نخواهد داشت ١‏ بلكه 


ممكن است موجب زيان و انحطاط روحى او هم بشود و بر همين اساس است كه قرآن كريمء تأثير اعمال صالحه 


در سعادت اخروى را مشروط به ايمان و قصد تقدّب (اراده وجه اله و ابتغاء مرضات الله) دانسته است 31 


حاصل آنكه: اولا - كار نيكك؛ منحصر به خدمت كردن به ديكران نيست. ثانياً خدمت به ديكران هم مانند عبادات فردى در 


صورتى مؤثر دو كمال تهايى و سعادت ابدى خواهد بود كه از انكيزه الهى» سرحشمة كرفته باشل. 


3 


برسس 

١-ارزش‏ حقيقى هر موجودى به جيست؟ 

لاب كمال نهايي اسان را احكوله من ثواة كعاحت؟ 

" - اثبات كنيد كه كمال نهايى انسانء تنها در سايه ارتباط و قرب به خداى متعال» حاصل مى شود. 
؟ -اثبات كنيد كه تأثير كارهاى نيكك در سعادت ابدى انسان» مشروط به انكيزه الهى است. 

١.ر.‏ كك: بقره / 27358 نساء / 278 137 انفال / لا؟» ماعون / 8. 


؟".ر.كك: نساء / 215 نحل / /اةء اسراء / 19». طه / 2١7‏ انبياء / 4. غافر / ٠‏ انعام / ؟2, كهف 358/7 روم 258/7 بقره / 0٠١17‏ 


0” نساء / 331١8‏ الليل / 0 5. 
/ان حبط و تكفير 

مقدّمه 

(صفحه /ا8ع) 


يكى از مسائلى كه ييرامون رابطه ايمان و عمل صالح با سعادت اخروىء و متقابلا رابطه كفر و عصيان با شقاوت ابدى» مطرح 
مى شود اين است كه: آيا رابطه هر لحظه ايمان يا كفر با نتيجه اخروى آنء و همجنين رابطه هر كار نيكك و بد با ياداش و 
كيفرش قطعى و ثابت و تغيير نايذير است يا اينكه به كونه اى قابل تغيير مى باشدء مثلا مى توان اثر كناهى را با كار نيكى 
جبران كرذديا بالعكس اثر كان تيكى رابا كناهى ال ببق بردو آيا كسائى كه بحشى اذ عسر ودرا با كقر وعصيان: و خش 
ديكرى را با ايمان و اطاعت» سبرى كرده اند مدّتى كرفتار كيفر» و مدّتى ديكر برخوردار از ياداش خواهند بودء يا حاصل 


جمع جبرى آنها تعيين كننده خوشبختى يا بدبختى انسان در جهان جاودانى است يا مطلب به كونه ديكرى است؟ 


اين مسأله در واقع» همسان مسأله «حبط و تكفير) ١‏ است كه 


از ديرباز مورد بحث و كفتكوى متكلمان اشعرى و معتزلى بوده وما دراين درسء» ديد كاه شيعه را به طور خلا-صه. بيان 


خواهيم كرد. 
رابطه ايمان و كيفر 


در درسهاى قبلى دانستيم كه هيج كار خوبى بدون ايمان به اصول اعتقادى» موجب 


.١‏ حبط و تكفير» دو اصطلاح قرآنى است كه اولى به معناى بى اثر شدن كارهاى نيكء و دومى به معناى جبران كناهان است. 
(صفحه /8©) 


سعادت ابدى نمى شود. و به ديككر سخن: كفرء موجب بى اثر شدن كارهاى شايسته استء در اينجا مى افزاييم كه ايمان انسان 
در يايان عمر آثار سوء كفر سابق را محو مى كند و همجون نور يرفروغ» تي ركيهاى كذشته را برطرف مى سازد؛ و برعكس» 
كفر يايانى آثار ايمان كذشته را محو مى كند و يرونده شخص را سياه و سرنوشتش را تباه مى سازد و همجون آتشى كه در 
خرمنى بيفتد همه را يكسره مى سوزاند و به عنوان تمثيل ديكر: ايمان مانند جراغ يرفروغى است كه خانه دل و روان را روشن 
و تابناك مى سازد و تاريكيها و تيركيها را مى زدايد» و كفر همانند خاموش شدن آن جراغى است كه روشنى ها رااز بين مى 
برد و تاريكيها را يديد مى آورد و تا روان انسانى به اين سراى مادّى و جهان تغييرات و دكركونيها تعلق دارد همواره در 
ضرفن روشق وفاريكى و افرليش نو كافش تور وظلمفه تراز دازه #تاشكاسض كمرعث اناوه سراف كدرا وده واراة 
كزينش ايمان و كفر بر روى او بسته شود وهر جند آرزو كند كه بار ديكر به اين جهان بركردد و به زدودن تبيركيها ببردازد 


سودى نخواهد داشت .١‏ 


ابن تأثير و تأثر بين ايمان و 


كفرء از ديد كاه قرآن كريم جاى هيج ترديدى نيست و آيات فراوانى دلالت براين مطلب دارد از جمله در آيه (8) از سوره 


تغابن مى فرمايد: 
كسى كه ايمان به الله آورد و كار شايسته اى انجام دهد كارهاى بدش را محو مى كند. 


ودر آيه(/1١؟)از‏ سوره بقره مى فرمايد: 


- 


«وَ مَنْ برْنَدِدْ نكم عَنْ دِينهِ فِيمَتُ وَ هُرْوَ كافِرٌ فأولتكك حَبطتٌُ أغمالهُمْ فى الدَنْيا وَ الآخرّه وَ أولتكك أصّر حاب الار هُمْ فيها 


و كسي ال شسما كك ةازدنش بركردة (وهرقد شوه) وباعمال كز مرف اعمالشان در دثبا و آخرت باطل شوة و اتائيد 
دوزخيان كه در آنجا جاويدانند. 


١.ر.ككث:‏ درس جهل و نهم. 


(صفحه و2ع) 
رابطه اعمال نيك و بد 


نظير رابطه بين ايمان و كفر را مى توان فى الجمله بين كارهاى نيكك و بد در نظر كرفت ولى نه به طور كلى و به صورتى كه 
عسكه يادو تأنه اعحال اماق كار شاسته تكواهه واغبال تارواى سيب ص هذه باد تاقد عقي اذ تكلبانة 
معتزلى ينداشته اند) يا هميشه حاصل جمع جبرى اعمال كذشته با توجه به كميت و كيفيت آنها منعكس باشد (جنانكه بعضى 
ديكر كمان كرده اند) بلكه در مورد اعمالء» بايد قائل به تفصيل شد به اين معنى كه برخى از عمال نيكك اكر به طور شايسته و 
مقبول انجام كيرد آثار اعمال بد كذشته رااز بين مى برد مانند توبه كه اكر به صورت مطلوب انجام كيرد كناهان شخصء» 


آمرزيده خواهد شد .١‏ 


وعيناً مانند يرتو نورى است كه دقيقاً بر همان نقطه تاريكك بتابد و آن را روشن نمايد. اما 


فر غميل بك اترهر كناهن :| افق تمن برد وداز انندوو مك اسن شخض سومون سدق كزان كر كنامتى ناسن و 
سرانجام به بهشت جاودانى درآيد. كويى روح انسان, داراى ابعاد كوناكونى است و هر دسته از اعمال نيكك و بد با يكك رويه 
آن» مربوط مى شود مثلا عمل نيكى كه مربوط به رويه «الف» است اثر كناهى كه ارتباط با رويه «ب» دارد رااز بين نمى برد 
مكر اينكه عمل صالح آنقدر نورانى باشد كه به جوانب ديكر روح هم سرايت كند يا كناه آنقدر آلوده كننده باشد كه ساير 
ابعاد را هم آلوده سازد. از جمله» در روايات شريفه» وارد شده است كه نماز مقبول» كناهان را شستشو مى دهد و موجب 


١و‏ أقم الصَّلاة طَرَفَى النّهار وَ زُلَفاً مِنَ الليل إِنَّ الْحَسَناتٍ يِذّهِئِْنَ السّيئات» ؟. 
ونماز را در دو طرف روز و ساعاتى از شب بياى دار كه كارهاى نيكك, بديها را مى برد. 


و بعضى از كناهان مانند عقوق والدين و شرب خمرء تا مدتى مانع قبولى عبادت مى شود يا منت كذارى بعد از كمكك 


رسانى» ثواب آن را نابود مى سازد. جنانكه در قرآن كريم مى فرمايد: 

رلا تُتطلوا صَدَقاتَكمْ لمن وَالأَذَى 7 

١.ر.‏ كك: نساء / ٠‏ آل عمران / 1580 انعام / ؟2) شورى / 210 زمر / 07. 
". هود / .1١١5‏ 

*. بقره / 7886 

)807١ (صفحه‎ 

احسانها و صدقات خود را با منت كذارى و آزار دادن» باطل مكنيد. 


ولى تعيين انواع و مقدار تأثير و تأثر اعمال نيكك و بد در يكديكر را بايد از طريق وحى و سخنان معصومين (عليهم السلام) به 


ديك زازه كاعد كلى راص سيد انها تمن كران فى كر 


در يايان اين درسء جا دارد اشاره كنيم كه اعمال نيكك و بد كاهى آثارى در خوشيها و ناخوشيها يا توفيق و سلب توفيق براى 
كارهاى ديكر را در همين جهان دارد جنانكه احسان به ديكران به ويزه به يدر و مادر و خويشاوندان» موجب طول عمر و دفع 
آفات و بليات مى شود يا بى احترامى به بزركان به ويزه معلّمين و اساتيد. موجب سلب توفيق مى كردد ولى ترتّب اين آثار به 
معناى دريافت كامل ياداش و كيفر نيست و جايكاه اصلى ياداشها و كيفرها جهان ابدى است. 


(صفحه الاع) 
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برسش 
١‏ - معناى حبط و تكفير را توضيح دهيد. 

؟ - رابطه بين ايمان و كفر به جند صورتء؛ تصوّر مى شود و كداميك از آنها صحيح است. 

* - رابطه بين اعمال نيكك و بد به جه صورتء؛ فرض مى شود و كدام صورت از آنها صحيح است؟ 
- آيا آثار دنيوى اعمال نيكك و بد» جاى ياداش و كيفر اخروى آنها را مى كيرد يا نه؟ 

4 امتيازات مؤمنان 

مقذمه 

(صفحه 170©) 


در بخش خداشناسى ١‏ دانستيم كه اراده الهى اصالتاً به خيرات و كمالات» تعلق مى كيرد و شرور و نقايص. بالتبع مورد اراده 
الهى» واقع مى شوند. طبعاً در مورد انسان هم اراده اصلى الهى؛ بر تكامل وى و رسيدن به سعادت ابدى و بهره مندى از 
نعمتهاى جاودانى» تعلق كرفته است و عذاب و بدبختى تبهكاران كه در نتيجه سوء اختيار خودشان حاصل مى شود بالتبع 
مشمول اراده حكيمانه الهى مى كردد. و اكر ابتلاء به عذاب و شقاوت اخروىء لازمه سوء اختيار خود انسانها نبود رحمت 


ولى همان رحمت فراكير الهى است كه اقتضاى آفرينش انسان با ويد كى اختيار و انتخاب را داشته؛ و لازمه انتخاب هر يكك از 
دو مسير ايمان و كفر» رسيدن به سرانجام نيكك يا بد آن است با اين تفاوت كه رسيدن به فرجام نيككء متعلّق اراده اصلى؛ و 
سرانجام دردناكء متعلق اراده تَبَعى است و همين تفاوتء اقتضاء دارد كه هم در تكوين و هم در تشريع» جانب خير» ترجيح 
داده شود يعنى انسان تكويناً طورى آفريده شده كه كارهاى خير آثار عميق ترى در تكوين شخصيت او بككذارد و تشريعاً به 
تكاليف سهل و آسانى 


مكلف شود تا براى ييمودن راه 





١.ر.‏ كك: خداشناسى» درس يازدهم. 


؟. در دعاى كميل مى خوانيم: 


- 
أاوا 
آي 


اشاليقين افك لو لاما خكفت بد من تقدين جاحتديك و قَضيك بدمة إخلاد تعاتديكك لسعلت الثارّ كلها بؤدا وله 


كنك للد قبها قدا و لا مُقاماة: 
(صفحه 2/ا8) 


سعادت و نجات از عذاب ابدىء نياز به تكاليف شال لاقت فرسايى نداشته باشد ١‏ و در مقام ياداش و كيفر هم كفه ياداش» 
ترجيح داده شود و رحمت الهى بر غضبش سبقت كيرد ١‏ و اين تقدّم و رجحان رحمت,ء در امورى تبلور مى يابد كه به جند 


نمونه از آنها اشاره مى شود: 
افزايش ثواب 


نخستين مزيتى كه خداى متعال براى طالبان راه سعادت در مقام ياداش» قائل شده اين است كه تنها معادل ثواب عمل را به 
ايشان نمى دهد بلكه بر آن مى افزايد. اين مطلب در آياتى اران معي غيريها جد است از جمله در ايه 0( از سوره 


نمل مى فرمايد: 

«مَنْ جاءَ ِالْحَسَنَهِ فَلَهُ ير منْهاا. 

كسى كه كار نيكى انجام دهد بهتر از آن برايش خواهد بود. 
ودر آيه )1١(‏ از سوره شورى مى فرمايد: 

١وَ‏ مَنْ يقْتَرفَ سه ترد لَهُ فيها حشناا. 

و كسى كه كار نيكى را انجام دهد بر نيكى آن بيفزائيم. 
ودر آيه (18) از سوره يونس مى فرمايد: 

الِلذِينَ أخمئُوا الحشنى و زياده». 


براى كسانى كه نيكى كرده اند نيكك ترين است با افزايشى و در آيه (60) از سوره نساء مى فرمايد: 


«إِنْ الله لا يظلِمُ مثقال ذرّه وَ إِنْ تك حَسَنَهٌ يضاعفها وَ يوْتِ مِنْ لذَنَهُ أخرا عَظِيماا. 


تحقيقاً خدا به اندازه يكك ذرّه هم ستم نمى كند و اكر كارء نيكك باشد آن را دو جندان مى كند و از نزد خود ياداشى 


بزركك مى دهد ودر آيه (120) از سوره انعام مى فرمايد: 

١مَنْ‏ جا بِالْحَسَئَهِ قلَهُ عَثْرٌ أمئالها وَ مَنْ جاء بالسَينَهِ قلا يجزى إلا مِثلّها وَ هُمْ لا يظَلمُون). 

كسى كه كار نيكى انجام دهد ده برابر آن را خواهد داشت و كسى كه كار بدى انجام دهد 

.0/8/ يريد اللَهُ بكم الّيِسرَ وَ لا يريدٌ بكمٌ الْعَسرَا (بقره / 188) «وَ ما جَعَلَ عَلَيكمْ فِى الدّينِ مِنْ حرّج) (حج‎ .١ 
افك راخيئة خضية):‎ 

(صفحه /الاع) 

جز مانند آن كيفر نخواهد داشت و به ايشان ستم نمى شود. 

آمرزش صغائر 


امتياق :بكر اخ است كه اكر مؤنتان اذ كتاهان يو ركه الجتنات كدف خداى مهربان كتاهان كرسيكفان وا هّن بخشددواثر آنها 


را محو مى كند جنانكه در آيه )"١1(‏ از سوره نساء مى فرمايد: 
اكر از منهيات بز ركك» دورى كنيد بديهاى شما را محو مى كنيم و به جايكاه ارجمندى شما را وارد مى كنيم. 


روشن است كه آمرزش كناهان كوجكك براى جنين كسانى مشروط به توبه نيست زيرا توبه» موجب آمرزش كناهان كبيره نيز 


مى باشد. 
استفاده از اعمال ديكران 


ذيكر از مواياق مؤمتان اين است كه خداى متعال استغفار فرشتكان و بند كان ب ركزيده تود را درياره آنها من يذيرد ١‏ وانيز 


اين مضامين در آيات و روايات فراوانى بيان شده است ولى نظر به اينكه اين موضوع. ارتباط مستقيم با مسأله شفاعت دارد و 


بايد با تفصيل نسبى به بحث درباره آن بيردازيم از اين رو در اينجا به همين اشاره بسنده مى كنيم. 


3 


يرسيس 


١‏ - راز سبقت رحمت الهى جيست؟ 
؟ - تبلور اين سبقت را در تكوين و تشريعء بيان كنيد. 


* - موارد آن را در ياداش و كيفر انسان» شرح دهيد. 


.. و‎ 5١ / ر. ككث: غافر / /0 آل عمران / 2109 نساء / © ممتحنه / 17 ابراهيم‎ .١ 
شفاعت‎ 8 

مقذمه 

68١ (صفحه‎ 


يكى از مزايايى كه خداى متعال به مؤمنان» اختصاص داده اين است كه اكر شخص مؤمنء ايمان خودش را تا هنكام مركك 
حفظ كند و مرتكب كناهانى نشود كه سلب توفيق و سوء عاقبت و سرانجام شكك و ترديد يا انكار و جحود را به بار مى آورد. 
ودر يكك جمله «اكر با ايمان از دنيا برود» به عذاب ابدىء مبتلا نخواهد شد. كناهان كوجكش به واسطه اجتناب از كبائر 
بخشوده مى شود و كناهان بزركش به وسيله توبه كامل و مقبول» آمرزيده مى كردد» و اكر موفق به جنين توبه اى نشد تحمل 
كرفتاريها و مصائب دنيا بار كناهانش را سبكك مى كند و سختيهاى برزخ و مواقف آغازين رستاخيز» ناخالصى هايش را مى 
زدايد واككر باز هم از آلودكيهاى كناهان ياكك نشد به وسيله شفاعت كه تجلى بز ركترين و فراكيرترين رحمت الهى در اولياء 
خدا به ويزه رسول اكرم واهل بيت كرامش (عليهم الضّلموه و السّ.لام) مى باشد از عذاب دوزخ نجات خواهد يافت ١و‏ 
برحسب روايات فراوان «مقام محمود) ؟ كه در قرآن كريم به رسول اكرم (ص) وعده داده شده همين مقام شفاعت است و نيز 


آيه شريفه: 


ا.غن الى (ض): «اأخرث ذفاعى لأَهْلٍ الكبائر ل العا شفاعتم را براى ارتكاب كنند كان كناهان كبيره از امنّم ذخيره 


كرده أم. (بحارالانوار» ج 1 ص / - 


0 

؟. ر. كك: اسراء / 94/. 

(صفحه 687) 

وهمانا يرورد كارت (آنقدر) به تو عطا خواهد كرد كه خشنود شوى. 

اشاره به مرزش الهى است كه به واسطه شفاعت آن حضرت شامل حال كسانى كه استحقاق دارند مى شود. 


تابراين: بو ركترين وتهابى ترين اميد مؤمتان كتهكان شقافت است ولى :دزاعية حال تابد از ضمكر الهى؟ ابم شوتك وابايك 
هميشه بيمناكك باشند كه مبادا كارى از آنها سر زده باشد يا سر بزند كه موجب سوء عاقبت و سلب ايمانء در هنكام مركك 
كردد و مبادا علاقه به امور دنيوى به حدّى در دلشان رسوخ يابد كه (العياذ للد رايفي داق متعال از اين جهان بروند بدان 


جهت كه مى بينند اوست كه به وسيله مرككء بين ايشان و محبوبها و معشوقهايشان جدايى مى افكند. 
مفهوم شفاعت 


شفاعت كه از ريشه «شفيع» به معناى «جفت» كرفته شده در محاورات عرفى بدين معنى به كار مى رود كه شخص آبرومندى 
ازيؤركى بخواهد كه ال كيفر مجرمن دن كذرة يا ير ياداش عند سكرارق ييفزايك و شايد تكنه استعمال وازه شفاعة در ايخ 


ياداش را ندارد ولى ضميمه شدن و جفت شدن درخواست «شفيع» جنين استحقاقى را يديد مى آورد. 
ذو هوازة تعاركاغلت اينكه كسئ شفاغت شفييى راهى كذيرة ايوق الست كه مى ترسك اكز ليذير» :شفاعت كتنده رتجيده 


شود و رنجش خاطر وى موجب محروميت از لذت مؤانست و خدمت ويا حتى موجب ضررى از ناحيه شفيع كردد. مشركانى 
كه آفريد كار جهان را داراى اوصاف انسانى و از جمله نياز 


اسن با همسر ؤؤ تدايمان و كمكك :"بازان و#مشكاران وبااترس ال انبازان وقشابان من جدافسه ررائ جلت توه حداى يور كف :نا 


مصونيت از خشم وى دست به دامن خدايان يندارى مى زدند و به يرستش فرشتكان و جنّيانَ و كرنش در برابر بتها و تنديسها 
١.ر.ك:‏ الضحى /«. 

(صفحه 687) 

مى يرداختند و مى كفتند. 

«هؤلاء شُمَعاوّنا عِنْدَ الله .١‏ 

اننا شقيان ما تزد الله هستتد وانيز مى كفتند. 

«ما تَعْبَدُهُمْ إلا لِقَربُونا إِلَى الله زُلْفَى) ؟. 


رهاق جاهللاتة ا امن فرما بن 
«لِيسَ لها مِنْ دُون الله وَلِى وَ لا شَفِيعٌ) ١‏ 


ولى بايد توجه داشت كه نفى جنان شفيعان و جنين شفاعتى به معناى نفى مطلق شفاعت نيست و در خود قرآن كريم آياتى 
داريم كه «شْفاعت بِإِذْنِ الله را اثبات» و شرايط شفيعان و نيز شرايط كسانى كه مشمول شفاعتء واقع مى شوند را بيان فرموده 
است و يذيرفته شدن شفاعت شفيعانٍ مأذون» از طرف خداى متعال» به واسطه ترس يا نياز به ايشان نيست بلكه راهى است كه 
خود او براى كسانى كه كمترين لياقت دريافت رحمت ابدى را دارند كشوده و براى آن» شرايط و ضوابطى تعيين فرموده است 
ودر حقيقت, فرق بين اعتقاد به شفاعت صحيح و شفاعت شرك آميزء همان فرق بين اعتقاد به ولايت و تدبير باذن الله و 


ولاايت و تدبير استقلالى است كه در ببخش خداشناسى بيان شد .. 


وازه شفاعت كاهى به معناى وسيع ترى بكار مى رود و شامل ظهور هر تأثير خيرى در انسان به وسيله ديكرى مى شود 


وجنانكه يدر و مادر نسبت به فرزندان و كاهى بالعكس, يا آموزكاران و ارشادكران نسبت به شاكردانشان و حتى مؤدّن 
نسبت به كسانى كه با صداى اذان او به ياد نماز افتاده و به مسجد رفته اند شفاعت مى كنند و در حقيقت» همان اثر خيرى كه 


ذن ذنيا داشته اند به صورت شفاعت و دستكيرى دن قبامة ظاهن من شود 


نكته ديكر آنكه: استغفار براى كنهكاران در همين دنيا نيز نوعى شفاعت اسث و حتى دعا كردن براى ديكران و درخواست 
قضاء حوائجشان از خداى متعال نيز در حقيقت از قبيل 





... يونس 2187 و نيز ر. كث: روم / 17 انعام / 31) زمر / 55 و‎ .١ 
."”/ زمر‎ ." 

". انعام / 01/٠‏ و نيز همين انعام / ١ه‏ سجده / 25 زمر / 55 و ... 
. ر. كك: بخش خداشناسى» درس شانزدهم. 

(صفحه 2688 


متام هيدا نميه تساركى تورف زرا مك الناوساطية نزد خداى متعال براى رساندن خيرى به شخص ديكر يا دفع شرّى 


ضوابط شفاعت 


همآن كونه كه اشاره شد شرط اساسى براى شفاعت كردن و شفاعت شدن. اذن الهى است جنانكه در آيه (00؟) از سوره بقره 


مى فرمايد: 

«مَنْ ذا اين يشْفَعٌ عِنْدَة إلا بِإذْنه». 

كيست كه بدون اذن خدا نزد او شفاعت كند؟ 
ودر آيه () از سوره يونس مى فرمايد: 

«ما من شفيع إلا مِنْ يَعْد إِذنها. 

هيج شفاعت كننده اى نيست مككر بعد از اذن الهى. 


ونيز در آيه )٠١9(‏ از سوره طه مى فرمايد: 


عل لا تَنْقَعْ الشّفاعَةُ الام أذق له العمة وَرَضى لَه قَؤلا». 
ذو أن زوزع شفافت سودق نيخفيد مك براق كي كدخداى متعال .به أو أذن ؤاده او سكنت را انستدديده باشد. 


كاه 


آية )از سوه سنا مى فرمايل: 
«و لا تَْقَعْ الشََاعَهُ عِنْدَهُ إلا لِمَنْ أذ ذِنَ لَهُ). 
و شفاعت نزد او سودى نبخشد جز براى كسى كه مشمول اذن الهى باشد. 


ازاين آيات» اجمالا شرط اذن الهى ثابت مى شود ولى از ويد كيهاى مأذونين» استفاده نمى شود. اما از آيات ديكرى مى توان 


شرايط روشن ترى براى طرفين به دست آورد. از جمله آيه (65 از سوره زخرف مى فرمايد: 
«وَ لا يملك الَذِينَ يدُعُونَ مِنْ دُونِهِ الشَّفَاعَهَ إلا مَنْ شَّهِدَ بِالْحَقّ وَ هُمْ يعْلَمُونَ». 


و كسانى را كه جز خدا مى خوانند مالكك شفاعت نيستند (و هيج كس مالكك شفاعت نيست) مككر كسى كه به حق شهادت 


دهد و داراى علم باشدك. 
شايد منظور از « ١مَنْ‏ شَّهِدَ بِالْحَقَا شهداء اعمال باشند كه به تعليم الهى از اعمال و نيات 
(صفحه 280 


بندكان, اطلاع دارند و مى توانند به كيفيت و ارزش رفتار آنان» شهادت بدهند. جنانكه از تناسب حكم, و موضوع مى توان 
استفاده كرد كه شفيعان بايد داراى جنان علمى باشند كه صلاحيت اشخاص را براى شفاعت شدن» تشخيص دهندء و قدر 


متيقّن از كسانى كه واجد اين دو شرط هستند حضرات معصومين (عليهم السلام) مى باشند. 


از سوى ديكرء از آياتى استفاده مى شود كه شفاعت شوند كان بايد مورد رضايت الهى باشندء جنانكه در آيه (58) از سوره 


التاعامى كرما بلة 

«وَ لا يشْفَعُونَ إلا لِمَنِ اذتّضى». 

شفاعت نمى كنند جز براى كسى كه (خدا) او را يسنديده باشد. 

ودر آيه (18) از سوره النجم مى فرمايد: 

«وَ كم مِنْ ملك فِى السسماواتٍ لا تُغْنِى سَفاعَتُهُمْ شَيئاً إلا من بَعْدِ أَنْ يأدَنَ الله ِمَنْ يشاء وَ يؤضى». 


جه سنا فرشكاق دن اسمانها كه مفاعتقان كازسان ثيسية مكر بعد از اكه هذا براق هر كين بحواهد و سد ه اذن 


دهد. 


روشن است كه منظور از اينكه شفاعت شونده مورد رضايت الهى باشد اين نيست كه تمام اعمالش يسنديده باشد و كرنه 
نيازى به شفاعت نبود» بلكه منظور مرضى بودن خود شخص از نظر دين و ايمان است جنانكه در روايات به همين صورت» 


تفسير شده شبن : 


از طرف ديكيرة در آياتى جتدء خضلتهائى كشائى كه مشمول شفاعت ثمى شونك ببان شده است مائتد أيه (15) ان سوره شعراء 
كه اقول مق كافوسس قرسا ند ركما لناعة شافي وو قر شور ةعمد از آية تا8؟ آمده است كه از علت به دوزخ رفتن 


مجرمين» سؤال مى شود و آنان در ياسخ خصلتهايى مانند تركك نماز ١‏ و كمكك نكردن به بينوايان و تكذيب روز جزا را بر 


.١‏ امام صادق در وايسين لعظاة دهز ميقن فرمرد 1[ اشغاقتنا لا كال نه ككنا بالضلرى) شفاعيق سا ره كبيق كه تماد را 
سبك بشمارد نمى رسد. (بحارالانوان ج 5 ص 0 


(صفحه 828ع) 


مى شمرندء آن كاه مى فرمايد: «فما تَنْمَعْهُمْ شَّ ماعَه الشَافِعِينَ). از اين آيات استفاده مى شود كه مشركان و منكرين قيامت كه 
خخذا واعيادت نمى كد و به ينكد كان ثيا هدش كمكك تن وساتتداو بابشل به اضول صسيس تسكتنا عر كر مشتفول قناعت 
درباره كسانى كه حاضر نيستند از او درخواست استغفار و شفاعت كنند قبول نمى شود ١‏ مى توان استفاده كرد كه منكر 


شفاعت هم مشمول شفاعت,. واقع نمى شود جنانكه همين مضمون در روايات هم آمده است "؟. 
حاصل آنكه 


يع مطلق و اصلى بايد علاوه بر مأذونيت از طرف خداى متعال» خودش اهل 


يرتو او مراتب نازل ترى از شفاعت را داشته باشند جنانكه جنين ييروانى در زمره شهداء و صدّيقين محشور مى شوند ” و از 
سوق دركن كسى لباقت شناعت شدن وادارد كه غلاوه بر اذن الهى ايفان رانفية به خدا و واميران وروز وستاعيز و انحه 


خدااير بامرائقن ثازل فرهودة و از جملة عنانيت كقاعة ذاشعه باشد و اين ايماة :را عاياباث عمره حقظل كتل. 





؟. عن النبى (ص): ١مَنْ‏ لَّمْ يؤْمِنْ بش فاحتى قلا آنا لَهُ الله فّ فاحتى». خدا كسى را كه ايمان به شفاعت من ندارد مشمول شفاعت 


من قرار ندذهدك. (بحارالانوار» ج 01 ص مح ع 


لدي انا اله 5 قله أوليك هم الصَّدَّيقَونَ وَ الشْوَّداءٌ عنْدَ رَبَهِمْ) و كسانى كه ايمان به خدا و ييامبران آوردند نزد 


يرورد كارشان صدّيقان و شهيدان خواهند بود. 
(صفحه /للع) 
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إبرسس 

١‏ - معناى شفاعت و موارد استعمال آن را شرح دهيد. 

؟ - فرق بين شفاعت صحيح و شفاعت شركك آميز را بيان كنيد. 

''- شرايط شفاعت كننده را توضيح دهيد. 

* - شرايط شفاعت شونده را شرح دهيد. 

٠ع‏ حل جند شببهه 

اشاره 

)©91١ (صفحه‎ 

درباره شفاعت» اشكالات و شبهاتى مطرح شده كه در اين درسء به ذكر مهمترين شبهات و ياسخ آنها مى يردازيم: 
شبهه ١‏ (بررسى آيات نفى شفاعت) 


نخستين شبهه اين است كه جندين آيه قرآن كريم دلالت دارد براينكه در روز قيامت» شفاعت درباره هيج كس يذيرفته نمى 


شودء از جمله در آيه (68) از سوره بقره مى فرمايد: 
١وَ‏ انوا يؤماً لا تَجَزى نَفْسٌ عَنْ نفس شَّيئا وَ لا يقل مِنْها سَفاعَةٌ وَ لا يؤْحَدَ مِنْها عَدْلَ وَ لا هُمْ ينُصَرُونَا. 


بترسيد از روزى كه هيج كس به هيج وجه از ديكرى كفايت نمى كند واز هيج كس شفاعتى يذيرفته نمى شود واز كسى 


عوضى و بدلى كرفته نمى شود و نه مورد يارى واقع مى شوند. 


براين آيات مزبور عامٌ است و به وسيله آياتى كه دلالت بر يذيرش شفاعت» باذن الله و با ضوابط معين دارد تخصيص داده مى 


شود جنانكه در درس كذشته به آنها اشاره شد. 
شبهه ؟ (خداى متعال تحت تأثير شفاعت كنندكان قرار نمى كيرد) 


لازمه صيحت شفاعت اين است كه خداى متعال» تحت تأثير شفاعت كنند كان قرار كيرد يعنى شفاعت ايشان موجب مغفرت 


ج. يذيرفتن شفاعت به معناى تحت تأثير قرار كرفتن نيست»ء جنانكه قبول توبه و 
(صفحه ”وع) 


استجايث دغا تيز حنين لأزهه ارسق 'تدارةه زيرا ذو همه ابن موارد» كارهائ كد كان فورحب اماد كى براض ديرن رحية 
الهى مى شود و به اطاعت «شرط قابليت قابل است نه شرط فاعليت فاعل). 


شبهه " (شفاعت كنندكان مهربائتر از خدا فيستند) 


لازمه شفاعت اين استث كه شفاعت كنيد كان» مهرباتتر از خدائ مهربان باشندا زيرا فرضن ابن است كه اكر شفاغنت آثان ثمى 


بود كنهكاران مبتلا به عذاب مى شدند يا عذابشان دوام مى يافت. 


كه خداى متعال خودش براى آمرزش بندكان كنهكارش قرار داده» و در حقيقتء تجلى و تبلور بالاترين رحمتهاى اوست كه 
در بندكان شايسته و بركزيده اش نمايان مى شود و جنانكه دعا و توبه نيز وسايل ديكرى هستند كه او براى قضاى حوائج و 


آمرزش كناهان» قرار داده است. 
شبهه ' (شفاعت منافاتى با عدل الهى ندارد) 


اشكال ديكر اين است كه اكر حكم الهى به عذاب كنهكاران؛ مقتضاى عدالت باشد يذيرفتن شفاعت درباره آنان خلاف 


عدل خواهد بودء واكر نجات از عذاب كه مقتضاى يذيرفتن شفاعت است عادلانه باشد حكم به عذاب كه قبل از انجام 


كرفتن شفاعت وجود داشت غيرعادلانه بوده است. 


ج. هر يكك از احكام الهى جه حكم به عذاب قبل از شفاعت, و جه حكم به نجات از عذاب بعد از آن موافق عدل و حكمت 
است و معناى عادلانه و حكيمانه بودن هر دوء جمع بين ضدّين نيستء زيرا موضوع آنها تفاوت دارد. توضيح آنكه: حكم به 
عذائكةمقتضاق ارتكان كناة اس عدر فشر ا متعطينات كدو حت حك شفاعة :و لير اهررصق كتيكار كن شو 
و حكم به نجات از عذابء به موجب ظهور مقتضياتى مزبور مى باشد و تغيير حكم به تبعيت از تغيير قيد موضوع نظاير فراوانى 
در احكام و تقديرات تكوينى و در احكام و قوانين تشريعى دارد» و همجنانكه عادلانه بودن حكم 


منسوخ نسبت به زمان خودش منافاتى با عادلانه بودن حكم ناسخ در زمان بعد از نسخ ندارد» و حكيمانه بودن تقدير بلاء قبل 
از دعاء يا دادن صدقه منافاتى با حكيمانه بودن رفع آن بعد از دعاء و صدقه ندارد و حكم به آمرزش كناه بعد از شفاعت هم 


منافاتى با حكم به عذاب قبل از تحقق شفاعت نخواهد داشت. 
(صفحه ”اوع) 
شبهه 0 (شفاعت موجب تغيير سنت الهى نيست) 


اشكال ذيكر اين است كه خداى متعال» يبيروى از شيطان را موجب دجار شدن به عذاب دوزخ دانسته است جنانكه در آيات 


(؟ع) ورمع از سوره حجر مى فرمايد: 
«إنَّ عِبادِى ليس لَك عَلَّيهِمْ سُلْطانٌ إلا مَن اتّبمك مِنَّ الْاوِينَ و إِنَّ جَهَنَمَ لَمَوْعِدُهُمْ أَجْمَعِينَ). 


تحلناً و ا(اى ابلس ى ابر ند كاق مع تسلطى تخواسن داش مك كتراعاتق كه :او ثرو عروق كلتك ووعده كاه شيك اشناة كر 
دوزخ است. 

ودر حقيقت؛ عذاب كردن كنهكاران در عالم آخرت» يكى از سنتهاى الهى است و مى دانيم كه سنتهاى الهى» قابل تغيير و 
تبديل نيست. جنانكه در آيه «597» از سوره فاطر مى فرمايد: 


و 0 5 ام 2 - 1 5 اللا - قير 5 
«فلن تجدّ لِسنت الله تبديلا وَ لِنْ تجدّ لسَنت الله تخويلا). 


فر كو باص سكت خلا بديلى تخراهى راقنق و هر ك ورافن فيك كد شير دراه رافك بسن سشكر نه سكن اسيك ابن سل 


به وسيله شفاعت» نقض شود؟ 


ج. ياسخ اين است كه يذيرفتن شفاعت درباره كنهكار واجد شرايط» يكى از سنّتهاى تغبيرنايذير الهى است. توضيح آنكه: 
سنتهاى الهى» تابع ملاكها و معيارهاى واقعى است و هيج سنتى با وجود مقتضيات و شرايط وجودى وعدمى آنء تغييريذير 


وازاين روء مواردى يافت مى شود كه ظاهر آيات مربوط به جند سنّت مختلفء شامل آنها مى كردد در صورتى كه در واقع» 
كه ذن عبارت آمده است) ثابت و تغييرنايذير شواهد بوذ و از جمله آنها سنت شفاغت اسث كه تسبت به كتهكاران خاضى كه 


واجد شرايط معين و مشمول ضوابط مشخصى باشند ثابت و غيرقابل تبديل مى باشد. 
شبهه 7 (وعده شفاعت باعث كستاخى مردم نذمى شود) 
وعده شفاعت» موجب تجرّى و كستاخى ردم دل ارتكاب كناهان و بيمودن كزراهه الى ضر 


ج. ياسخ اين اشكال كه در مورد قبول توبه و تكفير سيئات نيز جريان دارد اين است كه مشمول شفاعت و مغفرت واقع شدنء 
مشروط به شرابظى استة كه شخضن كتهكار ندى توائك يقين به حصول آنها يبدا كند.و ان جمله شرابظ شفاغت شدان اين است 
كه ايمان خود را تا 


(صفحه ع9ع) 


وايسين لحظات حياتش حفظ كند و مى دانيم كه هيج نمى تواند به تحقق جنين شرايطى يقين داشته باشد. از سوى ديكر 
كسى كه مرتكب كناهى شدء اكر هيج اميدى به آمرزش نداشته باشد كرفتار يأس و نوميدى مى شود و همين نوميدىء انكيزه 
تركق كناة را دز اق فسعيق هي كتد ويه ادامه راهظا و اتحرات عى كشاتد: از ايخ روسث كه روش تربيت مرببان الهى ايخ 
است كه همواره مردم را بين خوف و رجاء نككهدارند ونه جندان به رحمت الهى اميدوارشان كنند كه دجار «أمن از مكر 
الهى» شوند و نه جندان آنان رااز عذاب بترسانند كه كرفتار «يأس از رحمت الهى» كردند و جنانكه 


مى دانيم ايها ال كتاهان كبيردية شمان مى رولك 
شبهه /ا (تحصيل شرايط استحقاق شفاعت» سعى در راه رسيدن به سعادت است) 


اشكال ديكر اين است كه تأثير شفاعت در نجاث از عذاب به معناى تأثير كار ديكران (شفاعت كنتد كان) در سعادت و رهايى 
الشقاوت سقو ر سورت كدي شان ١‏ يقري وو أن ليذ للا لان إلا ما سس كديا عاش ى كرش خرى تكسن اس 
كه او را به سعادت مى رسائد. 


ج. سعى و كوشش شخص براى رسيدن به مقصود. كاهى به طور مستقيم انجام مى كيرد و تا يايان راه» ادامه مى يابد و كاهى 
به طور غيرمستقيم و با فراهم كردن مقدّمات و وسايط. شخصى كه مورد شفاعت قرار مى كيرد نيز سعى و كوششى در تحصيل 
مقدّمات سعادت انجام مى دهد زيرا ايمان آوردن و تحصيل شرايط استحقاق شفاعت» كوششى و تلاشى در راه رسيدن به 
سعادت» محسوب مى شود وهر جند تلاشى ناقص و نارسا باشد و به همين جهت, مدتى كرفتار رنجها و سختيهاى برزخ و 
عرصاتك اغازين رناعه شوفوكى بورحعالوحووشى رسدسهادت يك اعاودرادن رحد دلشن عرس كركدق الهانا 1 وان 
اعسال ساق اباري كردودية كوت ان كه تا واياة عسر قثو يتن لتشكد ين فالات توائيش سيفيد بد ولق نز تلان 
خودش مى باشد هر جند شفاعت كنند كان هم به نحوى تأثير در بارور شدن اين درخت دارند جنانكه در دنيا هم كسان 


ديكرى مؤثر در هدايت و تربيت انسانها هستند و تأثير آنان به معناى نفى سعى و كوشش خود فرد نيست. 
(صفحه جوع 
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برسس 
١‏ - با وجود آيات نفى شفاعت جككونه مى توان اعتقاد به : تحقق آن داشت؟ 
؟ - آيا لازمه شفاعتء تأثي ركذارى ديكران بر خداى متعال نيست؟ 


#- آيا لازمه شفاعة: اين نيست كة شفاعت كنند كان داية 


مهربانتر از مادر باشند؟ 

؟ - رابطه شفاعت با عدل الهى را توضيح دهيد. 

8 اسنامه رسب تن ينيك المى لست 

9 - آيا وعذه شفاعت: باعث كستاعى. كتهكاران ثمى شود؟ 

- توضيح دهيد كه شفاعت. منافاتى با استناد سعادت افراد به سعى و كوشش خودشان ندارد. 
سيره تحليلى بيشوايان (از اول قا زندكانى حضرت امام محمد باقر عليه السلام) 
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تاريخ دانان» زند كينامه امامان (ع) رااز دو نظركاه روسن "كردة اثلة 
نظ ركاه نخست 


يبشوايان يا امامان اهل بيت (ع) را در فهرست رهبران سياسى به شمارآورده اند. يعنى در شمار رهبرانى كه سياست را براى 


خويشتن حرفه و شغلى دانسته تا مطالب و مطامع شخصى و حزبى و قومى خود را صورت تحقق بخشند. 


اين تاريخ دانان رسالتى را كه زند كانى يبشوايان (ع) بر آن استوار بوده است ناديده مى كيرند. از اين روى» اين دسته از 
مورخان عادتث كزذه اند كه فعاليت خا الماع :و سياسكئى: و فكرى بيشواياة را كه باتؤاناي)» مسكوليت سكين ان يوه 
انجام داده اند و مطالعه حالات متفاوت هر يكك از حيث توانايى و علو همت و ضعف و قوت يا صفات ديكر كه شخصيت هر 


ببشوايى منوط به آن استء با ديكر رهبران سياسى ملتها در يكك تراز قرار داده و در يكك سطح مطالعه كنند. 


بطور مثال» در مورد امام على (ع) مى كويند: «فرازهاى رهبرى سياسى يعنى دور انديشى و بينش سياسى و تجربه را فاقد بوده 


است .)١(‏ اما معاوبه از نظرآ نان «از تجربه و زيركى سياسى و دور انديشى» سهمى وافر داشته است. 


اينان موضع امام حسن را نسبت به معاويه و صلح بين آنان را از نشانه هاى ناتوانى شخصيت او يا نداشتن تجربه را از مسائل 


مهم زندكانى او مى دانند (؟) 


حالى كه در عرف اينان» حسين (ع) داراى شخصيتى شمرده مى شود كه نشان از صلابت و علو همت دارد. در آ ينده نزديكك 
ما همه مواضع رسالتى را كه يبشوايان اهل بيت داشته اند و در برابر حوادث ايستاد ككى كرده اند بيان خواهيم كرد و روش آنها 


را در زندكى سياسى و ييروزى ها و اضطراب هاى 


كوناكون سياسى كه طبيعتا از جهت تاكامن هاى اجتماعى و سباسى در هر قرد دذيكرى غير آنها نيز قابل مطالعه و يروسى 


استء باز خواهيم نمود. 
نظ ركاه دوم 


برخى از مطالعه زندكانى ييشوايان (ع) به عنصر تجربه تكيه مى كنند. اكر جه اين نظ ركاه در مطالعه و بررسى «تاريخ خط 
امامت» براى مطالعه زندكانى هر يكك از بيشوايان به صورت مستقل» ضرورى است و غالبا برنامه هر يكك ازحيث صحت و 
كوثاهى ممتاز است: اما زند كانى بيشوايان به ابن ترثيت طورى تمودار مى كردد كه كويى روش هريكك با آن ذيكرئ متباين 


و متناقفض بوده اس 


امام حسن (ع) با معاويه صلح كرد و امام حسين (ع) در برابر حكومت اموى دست به قيام زد و امام سجاد (ع) به دعا بسنده 


فرمود و به كارى ديككر دست نزد و در آن ميان» زندكى امام باقر (ع) در حديث و فقه مقصور كرديد. 


اكر اهفيت :زاه بيقوانان ساق ورجدا بوث نقوايات ازخط رسالت آثان كه لأزهه كارشان بود و به آن التزام داشتند تجلى 
مى كندء اهميت راه متاخرين از آنها در عدم تصدى براى حصول عامل مشتركى كه بين روش هاى يبشوايان و كوشش آنها از 
كوشش آنان را از آغاز نا يايان به منؤله يكك واحد متحصر تشكيل مى دهد كه اجزائى آن با يكديكر متحدند وهر جزء آن 


واحد» زيراموة اجزاء ميكر فى كرددو انوا تكميل من كلك 


به عبارت ديكرء اكر اهميت و جلالت راه سابق در جدا بودن يبشوايان ازخط رسالتى آنان كه بدان التزام 


داشتند جلوه مى كندء اهميت جلاءلت راه حق آنان در عدم تصدى نمودار مى كردد تا عامل مشتركى كه بين روش هاى 
يبشوايان و مساعى آنان از حبث بروز و ايجاد وحدت كرده است آشكار شود و نشان دهد كه اسلوب هاى كوناكون آثان به 


منؤله وابحدى استث كه اجورائ. أن يا يكديكر فرقط وهر عنزء مكمل ره ديكر اسث: 


كار اجتماعى وحدت بخشيده استء بايد جند قضيه را كه با يكديكر بستككى كامل دارد و در مسير اجتماعى اسلام به خط 


بيشوايان متصل مى كردد دريابيم و آن عبارت است از: 

- وظيفه بيشوايان در تاريخ اسلامى 

- خط اسلامى كه در عمل اجتماعى ضرورت داشته است. 

- رابطه خط اسلامى مزبور با نهضت اصلاحى كه نزد ييشوايان موجب د كركونى اجتماعى كرديد. 
وظيفه بيشوايان در تاريخ اسلامى 

اشاره 


رابطه با يكديكر ملحوظ ومورد توجه و تدقيق مستوفى قرار نككرفته بود. 


در سطح نظرى؛ رسول اكرم براى امت اسلامى جز خطوطى را كه شريعت و قانون اسلام معلوم كرده بود سنتى نككذاشت. 
مضاف بر آنكه فقط برخى از تفصيلات فقهى را در مورد ياره اى از مسائل بيان فرمود كه براى انسان مسلمان» جه فردى و جه 


اما در سطح عملى» دعوت انقلا-بى كه رسول خدا براى دكركون سازى اجتماع از حيث فكر و عمل به آن دست زد ومى 


خواست به حسب افكار و مفاهيم و روش كارء انسانى مسئول ايجاد 


كند. در زمان حيات ايشان» حتى درسطح مركز رسالت اسلامى يعنى مدينه منوره نيز به كمال مطلوب نرسيده بود جه رسد به 
ساير اقليم هاى دولت اسلامى و اين مساله هم از مجموع خطاهاو امورى كه تعمدا جنبه منفى مى كرفت و هم از رفتار عده اى 


از صحابه نمودار مى كرديد و هم از طرف عامه مردم به نحو واضح يديدار مى شدء مبرهن كرديد. 


هنوز ربع قرن از ظهور اسلام و شروع خلافتهاى جهار كانه و نضج حكومت اسلامى به دست مهاجرين و انصار نككذشته بود كه 
ضربات سهمكينى از سوى همان دشمنان ديرين اسلام به آن وارد شد. اين ضربات البته از داخل همين حكومتها و در ميان 
همين جامعه وارد مى شد و داعيان آن توانستند در جوامع اسلامى نفوذ نمايند و رهبرى ناآ كاه را غافل كنند» آنكاه با كمال 
بيشرمى و با نهايت فشار جنان رهبريى ايجاد كردند كه امت و نسل آكاه و مشتاق را از توجه به شخصيت و رهبرى تنزل داده و 
بيشوايى را ملكك موروثى كه صفات بلند و كرامات انسانى را به بازى مى كرفت تبديل كردند و حدود را معطل كذاشتندو 


احكام را توقيف كردند و جلوى اجراى آن را كرفتند. ناكهان خلافت امرى شد كه بازيجه كودكان بنى اميه كرديد (6). 


امر مسلم اين است كه مدت زندكانى رسول اكرم (ص) در محيط اجتماعى مدينه زمانى كوتاه بود و آن مدت كافى نبود كه 
عمل دك ركونسازى را در آن اجتماع صورت تحقق بخشد و به اين دليل» اسلام از آغاز كار» موضعى كرفت كه براى تضمين 


سلامت خط سير و حركت تاريخى اسلامى» موضعى مثبت بود و براى صحت بناى امت اسلامى و 


زرف كردانيدن 1 كاهى امت و كشودن دريجه مطالب نهانى رسالت الهى به روى اوء نقطه وصول محسوب ميكرديد. 


اكر رهبرى فكرى و سياسى را به اشخاصى واككذار نمى كردند كه راه و روش رسول اكرم را ادامه ندهند و نيز اكر ادامه 


وظايفى كه رسول اكرم به آن قيام فرموده بود» نبود اين امر به صورت طبيعى صورت نمى كرفت!. 


زمان داراى ارزشها و صلاحيتى بودند كه توانستند حركت تغيير دهنده اى راكه رسول اكرم در سطح عملى در ميان امت آغاز 


فرمود» صورت تحقق بخشند. 


بالجمله داراى لياقتى بودند كه امكان آن يافتند كه حركت د كركون كننده اى را كه رسول اكرم در سطح عملى در ميان امت 


شروع كرده بود ادامه دهند و احكام تفصيلى اسلام را در مورد حوادث نو ييداء كه در راه امت ييش مى آمد» در سطح عقلى 
وقانونى بيان كنند. 


از خلال اين آكاهى» خط امامت در اسلام به وجود آمد تا بيشوايان (ع) از كذركاه آن بر ياى خيزند و نقش طبيعى خود را 
براى هدايت حركت تاريخى اسلام به سوى د كركون سازى اجتماعى و زير و رو كردن آن در دنياى مردم انجام دهند. 


مطلبى كه در اينجا اشاره بدان شايسته است اين است كه خط امامت از خلال ضرورت تاريخى به منزله امتداد خط طبيعى 
مكتب رسالت است كه براى حمايت از اسلام كريزى از آن نبوده است. اين خط تشريعى داراى ابعادى است كه مرز آن را 


شريعت اسلام مشخص كرده است و آن را از كذركاه دو موضع دربرابر رسول اكرم طرح نموده است: 
اروش عملى 


اول: روش عملىء و آن درين مطلب شكل كرفت كه رسول اكرم (ص) امام على رااز كود كى 


به فرزندى يذيرفت و او را جنان برآورد و تربيت كرد كه يس از رحلت رسول اكرم براى در دست كرفتن زمام بيشوايى فكرى 
و سياسى امت صلاحيت داشته باشد - جنانكه كتابهاى معتبر سيره اين نكته را منعكس كرده اند كه نبى اكرمء على را به 


بسيارى از مفاهيم دعوت و حقايق آن مخصوص كردانيد وهر جه امام ازاو مى يرسيد وى را به آن آ كاه مى فرمود. 


ساعتهاى دراز در شب و روز با او خلوت مى كرد و جشم او را تا آخرين روز حيات شريف خود به مفاهيم رسالت و 


دشواريهاى راه و برنامه هاى عمل مى كشود. 


حاكم در «مستدركك از ابو اسحاق نقل مى كند كه از قثم بن عباس يرسيدم على جككونه از ييامبر ارث برد. او كفت: بيش از 


همه ما به رسول كرامى ييوست و بيش از همه ما به او نزديكك بود. 


يرسيدم جواب مى داد و جون از سؤال خاموش مى شدم او شروع به سخن كفتن مى كرد. حاكم نيز در «مستدركك» اين 


حديث را نقل كرده است. 
امير المؤمنين على در خطبه معروف «قاصعه) بيوستكى يككانه خود را با رسول قائد وعنايت نبى اكرم را به آماده سازى و 
تربيت خود جنين نقل مى كند: 


«موضع مرا نسبت به رسول الله (ص) به سبب خويشاوندى نزديكك من با آن بزركوار و منزلت مخصوص من را نزد او 
ميشناسيد. مرا در خانه خود يرورد در حاليكه كودكك بودم و مرا در بستر خويش مى خوابانيد و بدن خودرا با من تماس مى 


دادو 


بوى خويش را به من مى بويانيد و خوراك را مى جويد و سيس آن را در دهان من مى كذاشت نه در كفتار من دروغى يافت 


ونه در كردار من سهو و خطائى. 


من او را ييروى مى كردم آن سان كه بجه شتر مادر خويش را. هر روز از فضيلتى از اخلاق خودء آشكارا رايتى بر من مى 


هر سال در حراء مجاور ميككرديد و من او را ميديدم و جز من كسى او را نمى ديد. 


آن روزها در اسلام جز رسول خدا و خديجه. هيجكس ديكّر با آنها نبود ومن سومين آنها بودم. نور و حق و رسالت را مى 


ديدم و رايحه نبوت را مى بوثيدم). 


دوم: روش فكرى كه رسول اكرم در شرايط كوناكون و براى ابراز داشتن خط امامت در حيات سياسىء در بيانات رسمى كه 
انزاة: مق فرشوة ابد معي واف 'تماباقتة مائقة ميك :انا ترق ان تكون مدن ماله عارووة مق مواسين ءالا انه لأانى عدي 


(0») آيا به اين خرسند نيستى كه نسبت به من به منزله هارون به موسى باشى جز اين كه يس از من ييامبرى نخواهد بود؟ 


و خطبه غدير كه فرمود: «من كنت مولاه فهذا على مولاه .060 


و حديث ثقلين: «انى تاركك فيكم ثقلين» كتاب الله و اهل بيتى و انهما لن يفترقا حتى يردا على الحوض (/0): دو جيز كرامى و 
بزركك را نزد شما بازمى كذارم» كتاب خدا و خاندان خود را آن دو هركز از يكديكر جدا نمى كردندتا در كنار حوض كوثر 


نزد من باز كرد ند. 


خط امامت در حيات اسلامى» از كذركاه ضروريات شرعىء اين جنين ترسيم كرديد تااز 


نظر عملى و نظرى در حد مساوىء متمم خط رسالت كردد. اكر از آنجه كه كفتيم جشم فرو بنديم» مى بينيم كه اهميت خط 
امامت در تاريخ اسلام از نظر عملى بدون مباشرت او در مهمات تاريخى در دو حوزه آشكار مى كرديد: يكى حوزه 
قانونكذارى و آن روبرو شدن امت با نيازهاى جديدى بود كه هنكام نزول قرآن مجيد نظير اين نيازها سابقه نداشت و اين امر 
زمامداران يس از رسول اكرم را ناجار مى ساخت كه در اغلب امور راه حلهايى وضع كنند و ييشنهادهاى شرعى را در معرض 
افكار بككذارند و به راى و نظر بيشتر مردم متوسل كردند و هر جا كه نصى وجود نداشت از خلال مفاهيم استحسان و قياس و 


جز آنها به راى يناه برند (8). 


اما اين معنى كه از بز ركان صحابه صادر مى شد در زمان خلافت اموى تغيير شكل داده و اين كونه اجتهاد معروف به عمل به 
راى شد. مكتب راى از نظر مفاهيم اصيل اسلامى در زمينه هاى مكتبى با جنان كشمكش و عكس العملى روبرو كرديد كه 
نتيجه آن يديد آمدن مكتب جديدى در حجاز شد. مكتب مزبور ترجيح مى داد كه حديث هاى ماثور (4) و اجتهادهاى 
صحابه و تابعين )٠١(‏ بعد از آنان را حفظ كند. 


كان غقيدة 3 اشفيه أكدناذ كتةور ديكاو نشاف نه آذ دعباي كاقل انيف كورسالية وسكت بزانار الاين كساتق كه 


هر فرد مى تواند دشوارى موضعى را كه شريعت در اثر زند كانى بين دو مكتب با آن روبرو بود احساس كند. يكى از آن دو 


روشى بود كه قاعده كارش شخص و راى شمرده مى شد 


بى آنكه مقيد باشد كه شرع در اجتهاد جه جيزى را معتبرمى شناسد و به اين مساله اصلا توجهى نداشتند. 


درين روش كستاخى بسيار در مورد شريعت به كار مى رفت و در ميزان هاى آن بسيار تصرف مى شد و در مقياس هاى آن و 


در اعتبارات شريعت جنان تصرف كردند كه آنجه در دست مردم مى افتاد از فكر و راى مردم دور بود .)١١(‏ 


مكتب ديكر روش و نقشى خشكك و بى نرمش بود كه در زند كانى انسان به رويدادها و يبيشامدها اهميتى نمى داد و فقط به 
تفبوضن توضةن كردويى الكة بهامووري كد بيقن مى امد وساية عايى كة ينون د كن فى افكددا ونه دكر كونى :فاق 
زندكانى نظرى كرده باشند» بالجمله جشم يوشى از همه جيز جز كتاب و سنت بود. آن سان كه داود و ديكران از كروه 
ظاهريه دنبال كردند (؟7١).‏ 


يكى از امورى كه اهميت خط امامت را در حيات مسلمانان در سطح تشريعى براى يشتيبانى و حفظ مكتب از سراشيبى 
مشخص مى ساخت روبرو شدن با مكتب راى بود. اكأر عنصر راى را در قانون كذارى داخل مى كردندء قانون كذارى قدرت 
و نيرو واصالت اسلامى خود را كه از خصوصيات قانون كذارى اسلامى است از دست مى داد. ديكر از آن امور روبرو شدن 


با مكتب حديث بود كه قانون را خشكك و بدون نرمش مى ساخت و فقط به ظاهر نصوص توجه مى كرد. 
اين امر» صفت نرمش قانون و همراهى آن را با مسائل و اوضاع مختلف اجتماعى از ميان مى برد (1). 
؟ حوزه علمى 


دوم آنكه در حوزه علمى» خط امامت در حكومت از زندكانى اسلامى دور شد و طرحى نو بنام طرح شورا به وجود آورد و 


از 


خط اسلامى انحراف ايجاد كرد و آن انحرافق به مراكز توجيه فكرى و اجتماعى و سياسى روى نمود. 


جندان كه تجربه اصيل اسلامى كه به دست آمده بود از كف رفت و به حكومت قبيله اى وارثى تبديل يافت و به تعطيل كردن 
حدود واز بين بردن روحيه شريعت و تيره ساختن صفاى بى آلايش آن يرداخت. اين امر در شكل حكومت اموى و عباسى 
مجسم كرديد و نتيجه آن بدبختى و نككون سازى و سراشيبى هاى خطرناكى بود كه نسلهاى آينده را از هدفهاى رسالت و 
مكتب و نقش صميمانه و آسمانى آن دور مى ساخت. از اينجا اهميت خط امامت كه دنباله خط مكتب است نمايان ميكردد و 
نشان ميدهد كه در سطح نظرى و عملى در حيات اسلامى همان وظيفه و ماموريت را انجام مى دهاد. نيز از اينجا امر خطيرى 
كه امام در حركت تاريخى اسلامى به آن ممارست مى كرد آغاز مى كردد. 


روش اسلامى كه لازمه كارهاى اجتماعى است 
اشاره 


شايد وظيفه اسلام اين بود كه كوشش و همت خود رااز لحاظ عملى بيشتر مصروف به دعوت انقلا-بى در زندكانى انسان 
كتد. آنكاه ذهنيات وعواطث. و كردار ؤ كفتار اقراد و اجتماعات راد كركون سازه وهمانا ايخ روش اسلاهى كه ذر همه 
كارهاى فكرى و عملىء لازمه كارهاى اجتماعى بود نمودار كرديد و شكل هدف نهايى ثابتى به خود كرفت و آن شكل ثابت 
عبارت بود از وجوب دعوت به اسلام و وجوب امر به معروف و نهى از منكر و واجب بودن جهاد به منظور يشتيبانى از مجتمع 
اسلافي يا كسترش :دادن كائرة آن: 


اما اكر جه خط و روش اسلامى كه از كذركاه نسلهاى مسلمان در طول تاريخ در 


كارهاى اجتماعى اتخاذ كرديد ثابت بود اما روش اجراى آن بنابر ييشرفتهايى كه در زندكانى انسان يديد مى آمد» همجنين 
بنا به وضع افراد» و بنابه عوامل اجتماعى كه در بركيرنده عامل نخستينى بود كه مى خواست مسلمان كامل تربيت كندء تابع 
عامل نرمش بود. به علالوه نكته اى كه كفتن آن در اينجا بايسته است اين است كه اين دك ركونى در نهاد روشهاى عملى 
اجتماعى كه شريعت اسلام به عهده كرفته بود و وظيفه خود ميدانست»ء آغاز آن دعوت به اسلام از كذ ركاه امر بمعروف و 
نهى از منكر بود كه به جهاد و غيره منتهى ميكرديد اين كوناكونى در نهاد خطوط عملى اجتماعى و در طبيعت وظايفى بود 
كه هربرنامه اى» انجام آن را به عهده مى كرفت و در بى كسترش دائره اى بود كه در همان كذركاه امتداد مى يافت و آن 


مسائل را در بر مى كرفت. 

ازين روى مفهوم دعوت به اسلام وظيفه اى بود بيرون از جامعه اسلامى. 

يسء از خلال اين مفهوم؛ دعوت به اسلام به مردمى مربوط مى شد كه دعوت به آنان نرسيده و ابلاغ نشده بود. 
اما بايستى آنان را به قبول اسلام راضى مى كردند و دستشان را مى كرفتند ووارد حوزه ايمانيان مى نمودند. 


امر بمعروف و نهى از منكرء به اعتبار اسلامى» ياسدار امنيتى بود كه وظيفه تصحيح انحرافها و تجاوز از خلافها واز منهيات را 
بر عهده داشت و بايدفضيلتها و صفات مثبت را در جهار جوب اجتماع اسلامى رسوخ مى داد و ياى برجا مى ساخت (195). اما 
جهاد. دفاع مادى از سراسر اجتماع اسلام را بر عهده داشت و موظف بود با قدرتهاى كفر و سركش در روى زمين مقابله كند 


تا براى دعوت اسلام راه 


را هموار سازد و وظايف تاريخى خود را در جهار جوب مجتمع هاى بشرى روياروى قرار دهد (18). 


باين ترتيب مى بينيم مفاهيم و خطوط فكرى عملى كه به عمل اجتماع يبوسته است جيست و مى بينيم كه آن مفاهيم از نظر 


روش» كوناكونى ندارد. 


بلكه مانند برنامه هاى عملى است كه هر يكك را جهارجوبى و مسئوليتهايى وبعدهايى است. خلاصه از جهت روش مختلف 
نيست بلكه از ديدكاه برنامه عملى اختلاءف دارد و براى هر يكك منطقه اى و ابعادى و نوع ماموريتى و اندازه مسئوليتى بوده 
است. اما اجرا و شكل آنها با يكديكر تفاوت دارد و نحوه نفوذ آن بنا به شرايط اجتماعى و دشواريها و بيجيد كيهاى آن و 
شرايط تمدن آن اجتماعء و بنا به شرايط تحصيلى و فكرى و بر مبناى ذهنيات عناصرى كه اجتماع را مى سازد متناسب بود. 


اين يايه كسى كه ادعاى مسلمانى مى كردء وقتى برنامه تغيير دادن و د كركون ساختن بر عهده اش واكذار ميكرديد و مكلف 
به انجام دادن آن مى شد بايد واقعيت خارجى جامعه را كه در آن زيست مى كرد از نظر مى كذرانيد و رشدفكرى و عقلى و 
نفسانى امت را ملاحظه مى كرد تا روشى را كه در آنجا براى عمل كردن برمى كزيد از نظر نوع و شكل يكى نباشد و بنا به 
اختلا-ف واقعيت محيطى كه در آن زندكى مى كرد و بنا به خصوصيات دعوت و دين در آن اجتماع» روش او تحول داشته 


جه. بسى آشكار بود كه دعوت به اسلام بين بيسواد و باسواد مساوى نبود. 


اكر كسى در دعوت ميان اندو تفاوت نككذارد موفق نميكردد. در طبيعت شيوه اى كه براى منتقل ساختن فكر و بازكو كردن 


آن بايد ييروى 


مى كردند بايد به تفاوت آنان توجه مى داشتند .)١12(‏ 


خرد اقتضا دارد كه كسى كه داعيه خود را تبليغ مى كند در برخى موقعيتها روش حماسى اتخاذ كند و در موقعيتى ديكر روش 
آرام و سنكين بركزيند. كاهى عقل و شعور ايجاب مى كند كه مساله اى براى مخاطب به تفصيل بيان شود و هنكام ديكر 
بايسته جنان است كه فقط خطوط كلى مساله كفته آيد. 


يكك اجتماع تنها به كار ترميمى و اصلاحى نياز دارد و اجتماعى ديكر به كارانقلابى» و بايد به كلى آن را زير و رو كرد. 
بارى» اصل قانونككذارى براى مساله اختلاف روشها كه افراد معتقد و مكتبى بخواهند عمل كنند و برنامه دك ركون ساختن را 


صورت تحقق بخشند» قول خداى تعالى است كه مى فرمايد: 
ادع الى سبيل ربكك بالحكمه و الموعظه الحسنه و جادلهم بالتى هى احسن. (17). 


كلمه حكمت كه آيه فوق بدان اشارت مى كند جز اين نيست كه قبلا طرح آن را كفتيم و آن دكركونى روشها بنا به اوضاع 


و احوال و وضع اجتماعى و موقعيت افراد و اجتماعات و يبجيد كيهاى آن ات 
يى نوشتها 
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؟ - احمد عباس صالح در كتاب خود. جب و راست در اسلام» ص ١57‏ كويد. 
شكفت آن است كه امام حسن (ع) آن يايدارى كه ازو در برابر معاويه انتظار 


ميرفت انجام نداد» در مورد امام حسين (ع) كويد حسين با حسن تفاوت داشت و از خصوصيات يدر بسيار جيزها در او بود. 
حسين با كارى كه برادرش كرد موافق نبود و با وى به مجادله يرداخت و در عقيده خود يافشارى كرد. در كتاب خود موسوم 


به «نهضت هاى زير زمينى در 


اسلام» كويد: «يس از رحلت على (ع) 


شيمان ببزاموة فرزقه او سه" كرة امدانة اماو واحتة راي كرون وان كح خوة باررفي اميدق قنول كرى شه أى يزيا قود 


دادند. 

دكتر صبحى سالم نيز در كتاب خود: «نظامات اسلامى. آغاز و تطورات آن)» در ص 188 نيز نظير همين سخن را مى كويد. 
© ث امامك و فانو تكدذارى در اسلام. محمد مهدى آصفى» 7". 

* - بحث در ولايت» محمد باقر صدر. 

ه - عبد الحسين شرف الدين. ط 82/ .18١‏ 

م - همان مدركك ص .5١٠١‏ 


لات شين كاري قن عادر دعق رخن خدوك: 1لا أجل باتك «عيعافى كان وات انه سددرظ ورد انكة و قار لسري 
بين مذاهب اسلامى به جاب رساله جامعى از مآ خذ اقدام كرده است عين حديث از صحيح ترمذى ” 3١8/7‏ و اسد الغابه ؟' / 


١١‏ با اختلاف ناجيزى موجود استث. 


- شهرستانى درين مورد كويد ما به طور قطع مى دانيم كه حوادث و رويدادهاى بى اندازه يبش آمد و نيز مى دانيم كه در 
همه جا براى همه موارد نصى وجود نداشت و مى دانيم كه نصوص متناهى امور نامتناهى را ضبط نمى كند» يس قياس و 
اجتهاد واجب الاعتبار است تا در هر امر بتوان راهى يافت. براى روشن شدن مطلب به علم اصول عبد الله ص 590 مراجعه 


شود. 
4- حديث ماثور حديثى است كه از معصوم روايت شود (م). 
٠‏ - تابعين كسانى هستند كه صحابه رسول اكرم را ديده بودند (م). 


-١‏ محمد مهدى 


آضقى ‏ مقدمه كنات اجعهاد و تقليدة كآليق ميرزااغلامرضاض 15 

١١‏ -همان مدركك. 

#احعهبان عد كف هن 15و 

؟١‏ - روش دعوت در قرآنء» محمد حسين فضل الله - ط ” بيروت ص .١7‏ 

8 - همان مدركك ص .١18‏ 

8 - روش دعوت در قرآن. 

- سوره نحل آيه .١78‏ 

در مسير هماهنكى جنبش دكركون ساز بيشوايان (ع) 

در مسير هماهنكى جنبش د كركون ساز يبشوايان (ع) با خط احكام اسلامى كه بيان كرديم: 


تا اينجا توانستيم بيان كنيم كه امامان اهل بيت تا جه اندازه در التزام به خط احكام اسلامى كه مبتنى بر عمل اجتماعى بود 
موفق كرديدند. اين مطلب امرى است كه به ما رخصت ميدهد تا اكر به ديده اعتبار به آن بنككريم راه ما را هموار سازد» و مى 
بينيم كه يبشوايان (ع) در آكاهى ماء ترجمه آثين زنده سراسر شريعت اسلامى و خطوط و تفصيلات آن را مجسم مى سازند و 
همانا كه نصوص اسلامى؛ حقيقت اين آكاهى تازه را تا درجه التزام و دلبستكى امامان اهل بيت به مطالب شريعت با روشهاى 
كوناكون و با اسلوبهاى مختلف بر ما عيان مى سازد. مطالب متنوع كه درباره آنان كفته شده است نشان مى دهد كه خاندان 


نبوت تا جه حدى بر شريعت اسلامى ياى بندند. منجمله كاهى كفته اند آنان ييشوايان امت )١(‏ و «باب حطه) (؟) مى باشند. 


حاف ذركر كنمه افد كه آناق باكب ركاندد ازاعر كوته يلبدى :و كساقي فستتد كداخدا الود كى :وناباكى زا از آثان قور 
كردانيده است. باز كفتند: آنان كشتى نوح اند» هر كس سوار شود رسته است و هر كس تخلف ورزد غرقه شده (9) 


هنكامى كه بيشوايان» طرح هماهنكى جاويد مكتب اسلامى را مسجم مى ساختند» ناجار بوده اند 


كه شرايط و اوضاع ييجيده را در جهان افراد و جوامع راء آن سان كه مفهوم آيات و حكمت قرآن فريضه كرده است, مراعات 
كنند و خط اسلامى را كه بر فعاليت اجتماعى بنا شده بود و ما به آن قبلا اشارت كرديم» تجسم دهند. 


درستى اين سخن وقتى معلوم مى كردد كه از زاويه و نظر عقيدتى و مسلكى به يبشوايان نظر افكنيم. 


اما در سطح تطبيقى مسائل با يكديكرء اين مساله بسى جدى تر و روشن تر و در صورتى حاد نمايان مى كردد. كسى كه در 
سيراك اسناك ددن خط امامت الدع و انظ رابيروق كتدو من بهد كناغط مريووتره يقتوانات اذو قاعده ناش دمن 
كردد: يكى از آن دو قاعده اين است كه مو به مو و حرف به حرف به مكتب اسلامى ملتزم باشند و در هيج يكك از مسائل آن 
به طور اطلاق تفريط نكنند. 


قاعده دوم آن است كه از لحاظ سياسى و اجتماعى و عقلى اوضاعى را رعايت كنند كه در محيط امت برياست و طريقه اى 
برياى سازند كه بتوان در يرتو آن متكفل خدمت مكتب وامت بود واز مصلحت عالى اسلامى به هيجوجه تجاوز نكرد ودر 


مقابل سياست روز و واقع» جه از دور و جه از نزديكك طوق اطاعت به كردن نينداخت. 


اين دو قاعده كه از خط امامت سرجشمه مى كيرد» هر دو در يكك خط و در يكك عرض قرار دارند. بنابراين» تمسكك حرفى و 


مو به مو به مكتب بايد به نحوى باشد كه با كار مثبت همراه باشد و آن كار مثبت» شكل و حدود و زمينه فكرى و روانى و 


اجتماعى را كه انسان در كنار آنها زيست مى كند مشخص سازد. 
يكى از مثالهاى روشنى كه درين زمينه يعنى در تاريخ روشن يبشوايان (ع) وجود دارد اين است: 


زان يس كه امت در جوى منحرف به زند كانى ادامه داد» منحرفان و اشخاص بى لياقت اداره كارهاى امت را در امور ادارى و 


تشريع معمول كرديد. 
زان يس كه امت با همه اين انحرافها زيست و از خط مكتبى كه رسول (ص) 


آغاز فرموده بود منحرف كرديدء امام على (ع) تحت فشار شديد و اصرار ملت و خواست مردمى كه مى خواستند اداره وضع 
سياسى و اجتماعى را كه با بيجي دكَى ها و دشوارى هاى بسيار در آميخته بود اصلاح كنند» خلافت را يذيرفت تا به آن 


تاساناق هااساناة عمد 


وقتى توده مردم به على (ع) فشار آوردند كه خلافت را بيذيرد مسلم بود كه آن بزركوار ابعاد ير اهميت و خطير كارى را كه 
به او ييشنهاد مى كردند مى دانست. ازين رو خطاب به جمهور ملت فرمود: مرا واكذاريد و ديكرى را براى اين كار ب ركزينيد. 
ما به ييشواز كارى مى رويم كه داراى جهره ها و رنكك هاى كوناكون است. نه دلها براى آن مى طيد و نه خردها آن را 


استوار مى بيند. آفاق را ابر فرو يوشيده است و حجت را نمى يذيرند (6). 
ليكن مردم بيرامون امام را رها نكردند و به او فشار آوردند و آن بزركوار را وا داشتند تا درخواستشان را اجابت فرمايد. 


علت سابقه اى بود كه از صلاحيت آن بزركوار داشتند و مى دانستند كه او بر همه امور احاطه دارد و همه تباين ها و تناقفض 
هاى مكتب رامى شناسد. بارى وقتى كار به اينجا كشيد, امام براى رعايت كار كسانى كه او را نامزد خلافت كرده بودند 
كفت: 


بدانيد كه اككر من درخواست شما را بيذيرم» آنجه را كه خود بدانم به كار خواهم بست و به كفته هيج كس اعتنا نمى كنم و 
به كله هيجكس كوش فرا نمى دهم (2). 


زان يس كه مردم از دل و جان با وى بيعت كردند, در رهبرى امت» مسئوليتهاى تاريخى خود را و وظيفه مكتبى را كه در 
بركيرنده خط امامت بود بر عهده كرفت و ملتزم كرديد كه خواسته هاى مكتب را همراه با عمل د كر كُون سازى اجتماع» به 
طورى كه با دنياى مردم متناسب باشد»؛ با شدت به جاى آورد و آن وظايف رابه نحو حقيقى و آن طور كه روح اسلام و 
مقتضيات اجتماع منطبق باشد شكل بخشد. 


به عبارت ديكر وظايفى را كه برعهده داشت نصب العين قرار داد تا تغييراتى را كه دنياى مردم به آن نياز داشت تثبيت كند و 


تمركز دهد و وسايل و شرايط ريشه دار و ذاتى آن دكركونيها را در ميان امت بشناساند. 


وقتى درين امر نظر مى افكنيم مى بينيم على عليه السلام درين عرصه كامهاى بلند و قاطع برداشت. او در زمينه اقتصادى مفهوم 
مساوات از بخشش را به صورت عملى و واقعى با زكردانيد و بر عهده كرفت كه همه 


اموالى را كه عثمان بدون حساب و كتاب و بى هيج مجوز به خواص و دار و دسته خود داده بود 


بازيس بككيرد واز نظر شرعى بازكردانيدن اموال بسيارى را كه عثمان بدون وجه مشروع به خواص خود بخشيده بود يا به 
هديه داده بود باز كردانيد و در سطح سياسى اين روش را بركزيد كه همه واليان و افراد ادارى را كه از نظر تقوى و تجربه 
عملى از حيث اداره كشور. شرايط اداره كردن اجتماع اسلامى را نداشتند از كار بر كنار كند. 


اما اين روش واين برنامه اصلاحى كه امام (ع) اتخاذ فرمود در سطح كشور و اجتماع از طرف كروه هايى كه عادت كرده 


بودند از همه برتر باشند و به زندكانى طبقاتى خوكر شده بودند و در استفاده از بيت المال به مساوات عادت نداشتند, با 


است و ناجارند هر جه زودتر با حركتى» وضع خود را تداركك كنند. 


ازاين روى طلحه و زبير بيعت را شكستند و بصره را مركز شورش خود قراردادند تا بر ضد رهبرى و فرماندهى اسلامى قيام 


كنند و عايشه ام المؤمنين درآن كار يشتيبان آنان بود و درين انشعاب زر كه عنطة رهيرى ذاه 
بعلاوه معاويه فرزند ابوسفيان كه از روزكار خلافت عمر فرمانرواى شام بود براى هر كونه بيشامدى خود را آماده ساخته بود. 


رسيد كه آن حركت انشعابى را در درون اردوى 


خود سركوب كند و آن جنبش انحرافى را كه در شام روى داده بود» جون در مرحله فعلى آن را قابل اهميت نمى دانست رها 
سازد. 


ازين روى؛ در درون جبهه داخلى براى بازكشت به وحدت اعلام جنكك كردو يس از آن رصت يافت تا به حركت انحرافى 
كه در شام بر ياى شده حمله برد. 


اما هر جند امام موفق نككرديد انشعاب مزبور را سر و سامانى بخشدء نيز اكرجه نتوانست به تفرقه داخلى بيروز كردد اما به 


مردمى كه زير لواى اسلام مى زيستند درسى روشن داد. 


زان يس كه درين دو مرحله توفيقى نيافت به همه كسانى كه زير لواى اسلام مى زيستند درس ها داد و از بارزترين اين دروس 
تاريخى و سودمندترين آن اين بود كه اسلام را تسليم سياست روز نكند و آن را از نظر دينى نككاه دارد. يعنى اسلام همان دين 
راستين باقى بماند و زير بار سياست نرود و به هيج قيمت نككذارد اسلام زير بار زور و سياست برود. او در زمينه اجتماعى به 
خاطر اسلام جيزى را كه بسيار اهميت داشت ترجيح داد يعنى اهم را بر مهم برترى نهاد و مقدم داشت. اما مثال ديكر جنبش 
دك ركون سازى در عهد امام صادق (ع) است. در عهد آن امام وقتى اوضاع اجتماعى و مسائل مربوط به آنء با شرايط و وضع 


اجتماعى نسبى يبشوايان سلف او (ع) قرين كرديد» تحول ريشه اى و اساسى يافت. 


التلوتهاف سان تشواناق رحدل كمه كاه نات 


يس از سقوط حكومت منحرف و فاسد امويان» 


عباسيان تسلط يافتند و مرحله انتقال قدرت بيش آمد. در سطح فكرىء آن زمان فعاليت زنديقان و غاليان محسوس شده بود و 
در سطح تشريعى مكتب راى يديد آمد كه شريعت اسلام از آن مكتب به ستوه آمده بود. حدود شريعت واساس آن در آن 
مكتب منحل كرديد و مى خواست اساس آن رااز ميان بردارد. اما از جهت امت. ضمير اسلامى به نقطه اى عميق از جمود و 


غفلت رسيده بود. 


اين مظاهر و ساير امور در وضع اجتماعى عناصرى آشكار بود كه امام صادق در آن وضع زند كانى مى كرد. در آن محيطء 
طبيعت عمل دك ركون سازى و لوازم آن ظاهر كرديد و شايسته جنان بود كه امام (ع) در واقعيتى نظير آن به شكلى سلوكك 
كند كه مكتب رسالت رااز هر كونه معامله و تفريط حفظ كندو به اين طريق امام راهى يافت كه به شرح زير داراى خطوط 


متوازن بود: 
١‏ - عمل به آكاه ساختن همه امتء تااامت در شكلى منظم و ييوسته به آن آكاهى تماس يابد. 


؟-بير ياى داشتن مدرسه اى براى اقامه و عرضه داشت فكر اصيل اسلامى تاآن فكر اصيل را در آن سرزمين ارائه دهد و 
فقيهان و راويان و محدثان را براى رهبرى فارغ التحصيل كند تا عقل امت و مرجع فكرى او باشند و بتوانند رهبرى را عهده دار 
كردند. 


” - رد كردن شبهه ها و تكذيب ادعاهاى الحادى و كفر آميز كه زنديقان و جماعتى كه جعل حديث مى كردند» آن را انتشار 


مى دادند (25). 


همانا كه امام درين ميدان ييروزى هاى درخشان به دست آورد موفقيت هايى را صورت حقيقت بخشيد. جنانكه عده بسيارى 
از علماء 


كه حوزه علمى او را كذرانيده واز آنجا فارغ التحصيل شدند كواه اين مطلب اند. علاوه بر اين» مجموع مناقشات فكرى كه 
ميان او و زنديقان و جماعت اهل «راى» 


در عراق و محلهاى ديكر بروز كرد» حاكى ازين مدعاست. اما مرحله انتقال قدرت به يايان رسيده و يايه هاى حكومت از امام 
صادق (ع) و فعاليت هاى كسترده آن بزركوار احساس خطر مى كردند. احساس خطرى بزركك كه هستى حكومت عباسى را 
تهديد مى كرد. فرمانروايان متوجه امام (ع) شدند, جندان كه او و ييروانش با شديدترين نوع رنج و آزار و شكنجه روبرو 
كرديدند واو (ع) با نرمى بسيار با امور برخورد مى فرمود و خود را در حد امكان از لطمه حوادث كنار مى كشيد مبادا با 
حكومت دركيرى روى دهد وحادثه اى بيش آيد كه به خير و صلاح امت نباشد. بعلاوه امام (ع) به اين نكته توجه داشت 

جنبش آكاهى دهنده كه رهبرى آن را بر عهده كرفته بود هنوز به درجه اى نرسيده بود كه اكر كشمكش و دركيرى ميان 
آنان و حكومت به وجود آيد بتوان آن را تحمل كرد و مسئوليت مبارزه علنى با حكومت را يذيرفت. اين جنين او (ع) در 


فعاليت اجتماعىء در برنامه اى نو» روشى نو بركزيد كه دردو مورد خلاصه مى شود: 

)هيقت١ برنامه و روش ينهان كارىء و آن روشى بود كه در منطق اسلامى به‎ - ١ 

معروف است. 

روش مزبور در ايجاد كروهى منظم از نسل بيشتاز كوشا بود كه امام (ع) در حركت اجتماعى» رهبرى آن را به عهده داشت. 


” - تابييد جنبشهاى انقلابى كه انقلابيون علوى آن را رهبرى مى كردند تا وجدان و ضمير اسلامى اسلاميان را 


برانكيزند و قدرت «نه» كفتن و ايستادكى امت را در برابر انحرافات تقويت كتند. از جمله آن انقلاب هاء انقلاب «محمد نفس 


زكيه) و برادرش در حجاز و بصره بود. 


امام صادق (ع)» روشى نو بركزيد و آن را برنامه خود قرار داد و در آن بيروز كرديد. اين ييروزى در جهت تحقق بخشيدن 
هدفهايى بود كه وقتى باجنبش دلخواه اسلامى در ميان امت شكفت و در مجموعه فقيهان و راويان حديث وغيره كه در 


حمايت شريعت و ما تركك جاويد اسلامى» داراى فضيلت شده بودند مجسم كرديد» بيمانند بود. 
سياست حكيمانه در عمل اجتماعى و در خط امامت اين جنين تجلى كرد. 


بعلاوه ما به عرضه اين دو مثال يعنى» جنبش د كر كون سازى در عهد امام على بن ابى طالب (ع) و جعفر بن محمد الصادق 
(ع) اكتفا مى كنيم. جه نويسند كان در زندكى نامه ساير بيشوايان (ع) به بيان مطالبى غير از مظاهر تنوع در اسلوبهاى عمل 
اجتماعىء و بنا به آنجه خرد و حكمت مقتضى بوده است و بنابر دك ركونى هايى كه زندكانى انسان در ساير آن مى 


كذرديرداخته انك. 


اما راهنمايى هاى عملى كه از خلال راه و روش خط امامت در عملء به سبب مكتب اسلامى از آن الهام مى كيريم در نكته 
هاى زير مندرج است: ١‏ - مكتب اسلام با كوناكونى هاى فراوان در فكر و عمل» داراى يكك شكل تمدن ثابت بود كه بهيج 


وجه براى سازش آمادكى نداشت و در مقابل تغييرات در دنياى انسان سر فرود نمى آورد. 


يكك از يبشوايان 


اتخاذ كردندء تفاوت كذاشت. جه. اين رنكك از تفاوت به ما كمكك مى كند كه از يديده جمود حرفى و عدم تحركك در 


بعضى از مواضع كه در هنكام خود روشى نمونه در وجود يافتن مسائل» سهيم بوده است رها شويم. خلاصه آن كه مفيد بوده 
است اما فعلا بدرد نمى خورد. 


٠“‏ - عميقا دركك كنيم كه اسلوب هاى عملى كه بايد بر عهده كيريم بنا به موارد زير قابل تبديل و تغيير باشد: 
- طبق وضع عقلانى و فكرى و روانى. 

- بنا به دورى و نزديكى امت از مكتب اسلام. 

- نسبت به دورى و نزديكى امت از قدرت زمان. 


؟ - ادراكك تغييرات و يبشرفتهاى سريع در زندكانى مردم, و آكاه شدن از نيازهاى فورى آنان» و بركزيدن روشى علمى كه 


نسبت به نفوس و اذهان مردم نزديكترين روش باشد. 
همانا كه بر حسب شرايط هر زمان و مكان» نحوه عمل بايد متفاوت باشد. 


در بعضى از شرايط» وعظ و ارشاد, جامعه و مردم را اصلاح مى كند درصورتى كه در همان هنكام و در شرايطى ديكر. عمل 


سياسى در يرتو اسلام ثمربخش است. 


در جامعه اى معين و در شرايطى خاص» حوزه هاى دينى و مكاتب آن ثمربخش است حال آنكه در مجتمعى ديكر اين 


تلوق كور يفك انزف بالتعمله تحت هر شر ابطي روفي :ةبكر اند 


ه - كمكك كرفتن تدريجى از جنبش دك ركون سازى خط امامت با حد و مرزى كه شرايط انسان در مرحله دشوار به آن 
كمكك مى كند و بر عهده دارد و به آن متمسكك مى كردد. 


9 - بر كرفتن تجربه هاى ديكران در عمل اجتماعى خواه اسلامى و خواه غيراسلامىء به اين منظور كه تجربه خود را در عمل 
دك ركون سازى به 


اين وسيله غنى تر كردانيم. 
روش ما در بحث و قوضيح روش هاى عملى بيشوايان (ع) 
اشاره 


بناى امت مجسم سازد. 


يسء از كذ ركاه اين حقيقت» عمل ييشوايان را مطالعه مى كنيم كه يس از وفات ييامبر بزركوار (ص) يشتيبانى از آينده 


دعوت را صورت تحقق بخشيدند. 


رسول اكرم (ص) در برنامه عملى خود براى د كركون سازى اجتماع در مدتى كوتاه» كامهاى شككفت انككيز برداشت و برنامه 
حنينخ بود كه يس أل ذ ركذشت آن بر ركوان يبشوايان فى باست راه درازئ را كه برائ تحقق نتشيدن به برثامه او ضرورت 
داشت مى بيمودند. جه راه دك ركون كردن اجتماع به طورى كه همه جا را فرا كيرد» كارى نبود كه در مدتى كوتاه و به 
آسانى صورت يذيرد بلكه راهى بود دراز و فاصله هاى عظيم و معنوى ميان جاهليت و اسلام برقرار بود. 


از اين رو بود كه عمل ييشوايان (ع) براى كامل كردن طريق مزبور صورت كرفت تا هدف هاى اسلام كه ييغمبر (ص) در بى 
آن .بود تحقق بذيرة ودرقيجه همه آثار كدشعه را كه از جاعليت ير حاف مائده بود از ميان يبرد وريشه هائ آن از بن بركنده 
شود و بناى يكك امت جديد در سطح ضروريات دعوت و مسئوليت هاى آنء بى ريزى شود. به زودى بحث ماء روش هاى 
عملى كوناكون را كه ييشوايان (ع) به آن دست زدند روشن مى سازد و اين كار با تحقيق زندكانى همه بيشوايان (ع) و تاريخ 
آنان صورت خواهد كرفت و بايد اين كار بر اساس توجه كلى عملى كردد نه با نظر جزئى. به اين توضيح كه بايد بيشوايان را 


به منزله كل 


بيوسته و مرتبط با يكديكر در نظر كيريم. 


در بررسى اين مجموعه با كشف مظاهر عمومى و هدفهاى مشترك و تركيب اصيل آنء ييوند بين خطوط آنها را به دست مى 
آوريم و مى فهميم كه بين كامهاى آنان جه رابطه اى موجود بوده است و در يايان» نقشى را به دست مى آوريم كه آنان همه 
از زندكانى مسلمانان بر عهده كرفته بوده اند. به طورى كه بيشوايان همه در مجموع يكك واحد را تشكيل مى داده اند. 
واحدى كه اجزاى آن به يكديكر بيوسته بوده است وهر جزء ازاين واحد با جزء ديكر در يكك نقش و مكمل آن است. بى 
آنكه در بررسى اجزاء ودر تجزيه كار هر يكك بررسى كنيم مى بينيم كه در مرحله نخستين در سلوكك و رفتار امامان (ع) تباين 
وجود دارد واز جنبه شكل كار در ميان دوران هايى كه بيشوايان در آن كوششى كرهده اند و نقشى بر عهده داشته اند تناقض 


به نظر مى رسد. 


خلاصه اككر در تاريخ هر يكك جداكانه نظر بيفكنيم بلكه همه را با نظرى كلى مشاهده كنيم» مى بينيم همه آنان كلا مجموعه 
اى به هم بيوسته اند و همه مجموعايكك واحد را تشكيل ميدهند كه همه اجزاى آن دقيقَا با يكديكر مرتبط است و نقش هر 
يكك. نقش آن ديكرى را تكميل مى كند. خلاصه اكر جه ظاهر آبيين روشن آنان تباين و تضاد وجود داردء اما همه يكك نقش 
را ايفا كرده اند. به عبارت ديكر وقتى بكوشيم خصوصيات عمومى و وظيفه مشتركك آنان را به عنوان كل به دست آوريمء 
همه تناقضات و اختلافات حل ميشود. جه همه خصوصيات و دورانهاى مشترك در اين سطح تعبيرهاى كوناكون است كه از 
يكك 


حقيقت به عمل آمده است و اختلا-ف تعبير متوقف بر اختلا.ف شرايط و اوضاع اجتماعى است كه هر امام در آن شرايط و 
اوضاع بسر مى برده است و قضيه اسلام در عصراو جريان داشته است و طبعا با شرايط و اوضاعى كه مكتب در عهد امام ديكر 


باآن مواجه بوده است تفاوت داشته است. 


به عقيده ما نقش مشتركى كه يبشوايان (ع) همه در آن عهد ايفاى آن را بعهده داشتند» فرضيه صرف و كار فردى نيست كه از 
علل و اسباب تاريخى آن بحث كنيم و علل موجود شدن آن را بيابيم. بلكه جيزى است كه نفس عقيده و فكر امامت آن را 
فريضه مى سازد. جه. امامت در همه احوال و در مجموع از حيث مسئوليت و شرايط آن يكى است. يس بايد در سلوكك 
بيشوايان و وظايف دورانهاى آنان با همه اختلاف رنكهاى ظاهرى به سبب شرايط و اوضاع و احوالء انعكاس واحدى داشته 
باشد (/0. 

يسء جنانكه كفتيم» اختلااف روش نزد يبشوايان به معناى امور شخصى يا مصلحتى نبود تا تابع هوا و هوس و تمايلات آنان 
بوده باشد. بلكه آن تعبيرى از عمل به شرايط حكيمانه بوده است كه حكمت و درايت جنان ايجاب مى كرد تا وضع آن 
روزكار را در نظر بككيرند و خصوصيات اجتماع را طبق زمان و مكان و استعداد و آمادكى عمل مورد توجه قرار دهند و 


بسنجند و معلوم كنند كدام كار را در كدام زمان معين بر كزينند. 


لذا مى بينيم در ابعاد زمان و مكان» روشى خاص را ترجيح مى دادند تا امر دعوت صحيح انجام و صورت واقعيت كيرد و آن 


روش مفيد و معقول افتد. 


أما دن شراط 


ديكر. همان روشء كارى بى اثر و بى معنى بود. جه تحت آن شرايط بسا كه دشواريهايى وجود مى داشت و شرايط و اوضاع 
ايجاب مى كرد كه براى دكركون ساختن اجتماع و نظم دادن به آن و آكاهى عملى براى تغيير جامعه مشكلهاى متفاوت و 
كونا كون د نكر وا دوانظر كيرتد: 


از اينجا اهميتى كه شامل عهده دار شدن نقش بيشوايان (ع) در زندكانى اسلامى است آشكار ميكردد. اهميتى كه خصوصيت 
آشكار آنء نشان دادن ارزش و مقام حقيقى نقش بزركك آنان در حيات اسلامى است و نشان دادن اندازه هماهنكى و روش 
هر ييشوا با بيشواى ديككر است. روشهايى كه از خلالل اوضاع و احوال وضع اجتماعى به وجود مى آيد و به عمل د كركون 
سازى و فورى نياز دارد كه مشروط به شرايط زمانى و مكانى باشد. ما كه تاريخ اين يبشوايان را مطالعه و بررسى مى كنيم 
ناجاريم به نصوص تاريخى صحيح اعتماد ورزيم تا براى شناسايى خصوصيات كار آنان (ع) و خصوصيات مراحل تاريخى كه 
درآن مرحله ها مى زيستند بكار آيد كه مبادا به وراى فكر مذهبى سابق كشيده شويم و مبادا بكوشيم كه آن فكر مذهبى را بر 
تاريخ شان تحميل كنيم. مثل آن كه به تاريخ آنان رنكك شرعى و تقديس زنيم يا روشهايى را بيش كيريم كه نسبت به كار 
كذشته و آينده از اسلوبهاى برنامه ريزى و تبليغ فراكيرنده باشد. 


اكر اين طريق را عمل كنيم بيش از آنجه به تاريخ آنان سود رسانيم به آن زيان وارد كرده ايم. 


ملاكك تحقيق خود 


قرار دهيم. 
بى نوشتها 


١‏ - حاكم در مستدركك از ابن عباس (ج "ا ص 4©) نقل كند كه امام فرمود, اهل بيت من از اختلاف در دين؛ يناهكاه امت 


من اند. 


؟ -طبرانى از قول آن حضرت نقل مى كند كه: همانا مثل اهل بيت من در ميان شما بمانند باب حطه در بنى اسرائيل است كه 


هر كس بر آن وارد شود آمرزيده است. 


يهود يس از سر كردانيهاى بسيار به سرزمين قدس (فلسطين) رسيد و حضرت موسى به آنان فرمان داد كه وقتى وارد ارض 
اقدس شويد توبه كنيد كه ديكر مرتكب مناهى نشويد و با كفتن كلمه «حطه» كه به معنى تقاضاى آمرزش و ريختن كناهان 
است وارد آن سرزمين شويد. بعدها دروازه اى كه از آن وارد شدند «باب حطه) ناميدند. به همين مناسبت محبت حضرت على 


امير المؤمنين (ع) را نيز باب حطه كويند زيرا موجب آمرزش كناهان است»ء 


* - حاكم در مستدركك (ج “اص 10١‏ ) از قول امام (ع) نقل كند كه: «هانء مثل اهل بيت من در ميان شما همانند كشتى نوح 
اسه هر كسن بن ان نشست وسق يق ان كس كه از انرو كردانيد غرقهد قد 


؟ - نهج البلاغه - شرح محمد عبده - ص ١‏ جاب 1927. 

© - نهج البلاغه - شرح محمد عبده - ص . 

© - مراجعه شود به رساله ما تحت عنوان: جماعت علما در عهد امام صادق. 

” - «دوران ييشوايان در حيات اسلامى» مقاله اى از محمد باقر صدر. دائره المعارف اسلامى شيعه جلد ؟ ص 48. 
فصل ١‏ ييامبر اعظم 

اشاره 

مراحل دعوت دعوت اسلامى در زندكانى ييامبر (ص) از هنكام بعت آن بزركوار تا روز وفات سه مرحله داشت: 
مرحله نخست 


در آن مرحله دعوت رسول اكرم (ص) ينهانى بود و آن را با هيجكس آشكار نمى فرمود مككّر اينكه به ظن غالب مى ينداشت 


كه آن شخص دعوت او را خواهد يذيرفت يابه آن خواهد كرويد. 


اين مرحله با نزول وحى بر ييامبر (ص) در غار «حرا» آغاز كرديد. ابن هشام كويد: «آنان را در نهان به اين امر فرا مى خواند تا 


منآذا قز يكن كة ذو شر كفو ايت رامق تعضب واشعد نا كهات :دعوت ازا داشا يسن دعوت را ذو مجالسن عمومى فريشيان 
آشكار نمى فرمود و كسى را آشكارا به اسلام فرا نمى خواند مككر كسى را كه از نظر بيوند خويشاوندى يا شناسايى يبشين با 
أو سكى ذاشت: جتان كسان با ببامزذرنهان د يداز مى كردند وهر بكك ان آثان :وق مى خ و اسهد بهعبادق أل غبادات 
بيردازند» در يكى از شكاف هاى كوهستان مكه مى رفتند و در آنجا از جشم قريشيان ينهان مى شدند. (1)) 


در آن مرحله ييامبر هسته هاى دعوت نخستين را تشكيل داد و مسئوليت دعوت را بدوش كشيد ودر نهان براى يرهيز از 


كرارق دو دعوت سعى من فرموق. 


بركزيد تا در آنجا براى رفع نيازهاى ارشاد و تعليم با يكديكر ديدار كنند. حاصل دعوت در آن مدت جيزى نزديكك به جهل 


مرد و زن بود كه به اسلام كرويده بودند و بيشتر آنان از فقرا و بندكان بودند واز كسانى كه 


در ميان قريش شخصيت و عنوانى نداشتند (5). 


ترديد نيست كه اكر ييامبر (ص) در دعوت به اسلام در كذركاه ساليان نخستين» كار را يوشيده مى داشت به سبب بيم جان 
خويش نبود بلكه براى آينده دعوت از هر فعاليت فاشيستى خوف داشت و مى ترسيد براى دعوت به اسلام امر ناككوارى رخ 
دهد و بعدها دعوت كمال نيابد و ثابت و مستقر نككردد و نتواند با كفار به معارضه و مواجهه روياروى آغاز كند و ازين جهت 


دعوت به نابودى كشيده شود. 
رسول اكرم از دعوت ينهانى خود دو منظور داشت: 


١‏ - بيد بيشتازان مؤمن در معرض خطر قرار نكمي رند. جه. هر عمل فادْ : سيستي حركت جنبشر را فلج واز كار مى انداخت و ارتباط 
راها افراة هى كستة ا و اذين روف انوا به اشفكى :و ثافى فى كشن 

؟ - افزودن عده كافى از مؤمنان به رسالت و مكتب تا در تحول به اسلام به شايستكى و با ايمان مسئوليت هاى مكتب را 
هنكامى كه فعاليت مسلمين و عده آنان روى به فزونى كذاشت اكر جه امور عبادى را در شكاف هاى كوهساران و در دره ها 


دعوت بى بردند و حساب كار خود را كردند و كوشيدنداز حَكونكى كار آكاه كردند ودر ييرامون ييروان آثين نو تفصيلاتى 


به دست آورند. 


يس جاسوسانى كماشتند تا محل هايى را كه مسلمين در آن مى زيستند و محلهايى را كه در آن اقامت مى ساختند و جايى 


كه به مسافرت مى رفتند و بالجمله هرجاكه بودند آنجا را مراقبت كنند و از خبرهاشان آ كاه كردند. 


روزى 


از روزها در حالى كه سعد بن ابى وقاص با جند تن از اصحاب رسول الله در يكى از راه هاى تنكك كوهستان مكه نماز مى 
كزازةتقه ععند تن امقر كانارية انان كدشدة و ازج عم عشمكين شدويو اذ اعمال ااعمةداسيسد نا كارييه رة و حؤرة 


اين رويداد خطير» رسول اكرم را بيمناكك نساخت بلكه آن واقعه را آشكار شدن جزيى از دعوت به حساب آورد كه امرى 
طبيعى بود. زان يسء كار آئين نو در مكه فاش كرديد و به يايه اى از انتشار رسيد كه ديكر ينهان داشتن كامل آن امكان 


تذاشت وين وفت انآفرا رسيد كه :دعوت على كرد 


يس از آنكه رسول خدا اطمينان يافت كه عناصر ضرورى براى اين مرحله تكامل يافته استء به طرزى نوين به دعوت شروع 
كرد. زيرا عده مسلمين و فهم آنان از اسلام به حدى ماس زسيدة بوة ونه اتنذازه اق تيز ومتك تتلاة يودند كه دبك امكان 
نداشت بتوانند آنان رااز ميان بردارند. علاسوه براين نظر به ساير اوضاع و احوال و شرايط اجتماعى از قبيل يشتيبانى عم او 
او 


از ييامبر اكرم (ص) و ايمان آوردن جماعتى مانند حمزه عموى اوء اسلام عزت و احترام كسب كرده بود. 


«عنصر دوم از عناصر دعوت درين مرحله نزديكك به رشد و تكامل بوداز اين روى امت را به تبليغ آكاه ساخت و عده اى بسيار 


از كسانى كه دعوت را بر آنان عرضه كردند» 


اسلام آوردند رع 
اين مرحله مدت سه سال استمرار يافت تا خداى تعالى فرمان داد كه نبى اكرم دين الهى را آشكار سازد. 
فرمان حق تعالى در اين مورد جنين بود: 


فاصدع بما تؤمر و اعرض عن المشركين (كارى را كه به انجام آن فرمان يافته اى آشكارا كن و از مشركين روى بككردان. / 


ع 

انذر عشيرتكك الاقربين (خويشاوندان نزديكت را بيم ده. / شعرا 778) 

قل انى انا النذير المبين (بكو همانا كه من بيم دهنده آشكارم. / حجر 84) 
مرحله دوم 


دراين مرحله فرستاده حق» قول خداى تعالى را به كار بست و به تنفيذ فرمان يروردكار خود آغاز كرد. وقتى همه فرزندان و 
خويشان وعشيرت خودرا به اسلام فرا خواند و رسالت الله تعالى را به آنان ابلاغ كرد آنكاه كة 5 


«ى بنى كعب بن لوى» نفوس خويشتن را از آتش برهانيد. اى بنى مره بن كعب نفوس خويش را از آتش برهانيد. اى بنى عبد 
شمسء اى بنى عبد منافء اى بنى عبد المطلب» اى فاطمه» نفس خويش رااز آتش برهانيد. من درباره هيجيكك از شما در 


بيشكاه خدا كارى از دستم ساخته نيست جز اينكه خويشاوند من هستيد و من صله رحم مى كنم (0)). 


رسول اكرم بر بالاى كوه صفا رفت و به ندا در دادن آغاز كرد كه: اى بنى فهرء اى بنى عدى! «جندان كه افراد آن قبايل فراهم 
امدتك و كني كه تو اسه رديه قداص وشول ذا برو يندز فرسعاده اتن كتصيل :«الانكة بود'نا يركرى كدكي نك بارق 
همه جمع شدند. آنكاه ييامبر كفت: «آيا اكر ببينيد كه شما را آكاه مى كنم كه كروهى سوار در دره آماده اند تا 


بر سر شما حمله ور شوند» كفته مرا تصديق مى كنيد؟» كفتند: از تو هركر دروغى نشنيده ايم. 

كفت: «يس من شما را بيم مى دهم كه در مقابل شما عذابى شديد قرار دارد.) 

يس آنككاه ابولهب كفت: آيا درين ساعت روز ما را براى همين مطلب فراهم آورده اى (2) و آيتى نازل شد كه: 
تبت يدا ابى لهب و تب (دست هاى ابو لهب بريده باد و بريده شد) 

واكنش قريش در مقابل آشكار شدن دعوت اواين بود كه از وى (ص) 


روى كردانيدند و دعوت او را نيذيرفتئد. جندان كه مسلمانان به اين سبب آزارها و شكنجه هاى كوناكون تحمل كردند. 
جندان تحمل رنج و مشقت كردند كه در نتيجه راه بيروزى بر آنان هموار كرديد تا رضاى خداى تعالى را محقق كردانند و 


عقيده را با خون آبيارى كنند. 
رسول اكرم (ص) را جندان آزردند كه فرمود: «هيج ييامبرى جون من مورد آزار واذيت قوم خود قرار نككرفت). 


عيذ الله بق عهرؤ بخ عاض :دن هورة آن بزركوان:زواض انأيق دست تقل كرده اسثه ودر اثنائ انق كه هامر (ض) ورختانة 
كعبه نماز مى كذاشت «عقبه بن ابى معيط» به او روى آورد و جامه خود را به كردن وى (ص) ييجيد و به شدت كلوى آن 
بزركوار را فشرد. ابوبكر بطرف او رفت و شانه و بازوى او كرفته و دورش ساخت و كفت: آيا مردى را كه مى كويد الله 


برؤود كان مق اس تمه قعل .من رسائيد (7)؟ 


طبرى و ابن اسحق ازو روايت كرده اند كه يكى از آنان مشتى خاك بر كرفت و در حالى كه بيامبر اكرم (ص) از يكى از 


كوجه هاى مكه مى كذشتء بر سر و روى او يراكند. محمد 


اانه راز كش و بسر ساركق كاك تعس واف يكن اذ وتعرالشن سوق اويرفت ودوحالى كدهى كررييت شاكة يدن 
مباركش را شست. رسول الله به او كفت: «اى دخترم كريه مكن كه خداوند نككاهدار يدر توست (6) اما ياران او (ص) 


رضوان الله عليهم هر يكث عذاب هاى كوناكون جشيدند. 


از خباب بن الاءرت روايت شده است كه: «يس از آنكه ييامبر از مشركان آزارى ديد به نزد او رفتم و به او كفتم اى رسول 
خحدا آيا خداوند را براى يشتيبانى ما نمى طلبى؟ آنكاه بيامبر بر زمين نشست و جهره اش كلكون شد و كفت: بيش از شما با 
كنانه هنين كوشت و عصب واغا اسحوان فى كنداتك باايه همه ال دين خنود دك تفى كشيدتد وااز كنذامى حواسجيد 
عدالت وامنيتى حكمفرما شود كه هر كس بتواند از يمن به حضرموت آيدء بى آنكه آزارى ببيند و جزاز خداوند از 
هيجكس نترسد (8)) 


انتقال به طائف 


هنكامى كه بيامبر اكرم بى برد كه فشار و آزار به اوج خود رسيده است و دعوت او در مكه به حالت ركود در آمده و جنبش 
بيوستكى و مستمر كروه ها براى دعوت تقريبا متوقف كرديده استء و ديد كه حالت آن ركود تهديدى مستقيم است كه به 


ناثوان شدن و ضعى. دعوت متجر خواهد شد و كششن أن متوقف مى كردد و سيبس يابان مى يذيرد. 
همه اين اعتبارات او را برانكيخت تا براى دعوت به اسلام به طائف رود و از مردم «ثقيف» يارى طلبد. 


رسول اكرم (ص) اميد آن داشت كه آنجه از جانب خداى عز و جل بر او فرود آمده استء مردم طائف بيذيرند و 


رسالت» يارانى نو به دست آورد و آنان منطقه را آماده كنند تا براى جنبش و شروع به كار» مركزى نو شود. جه؛ مى ديد كه 
مكه صلاحيت آن را ندارد كه مركز دعوت رسالت كردد. بخصوص يس ازآن كه شكنجه دادن به مؤمنان و ترساندن آنان» 


جنانكه كفتيم سبب متوقف شدن و بى تاثيرى جنبش شلده بود. 


بترؤاث شان داشسد بسن انكاء يرد كروهى ان .بز كان ثقيث كة اتروق ازيزر كان آن :دباو تودتك:رفتا و آناق ابراه راشست:و 
راه خدا دعوت كرد. اما با خشونت» خواهش او را رد كردند و با درشتى و تندخويى به كونه اى با او برخورد كردند كه توقع 


آن را نداشت. 


شن وسؤل الله (ضَي )از نوف انان اسك اماااز اناق خواست كتحير امدة او را يدتنه عورد كاه دار هدو ان فرك وقد 
دارند. ليكن اين امر را نيز نبذيرفتند. آنككاه مردم آن ديارء ديوانكان و بندكان خود را برانكيختند تا اورا دشنام كويند و براو 


درشتى كتند و به سوى او سنك اندازند جندانكه از ياهاى او خون جارى شد و جند جاى سر مباركش شكافت .)٠١(‏ 
يس از كار خود به خدا شكايت برد و سر به آسمان برداشت و اين دعابر زبان راند: 


«بار خداياء از ضعف و ناتوانى وقلت بضاعت خود به د ركاه تو شكايت آورده ام. اى ارحم الراحمين تو خداى مستضعفانى» 


يرورد كار منى» مرا به جه كسى وا مى كذارى؟ به كسى كه از امت 


مق كوو اسبة تابه من تخدله ]ووددنا يه شن كه اختاز مرا بة دست اومن سيازئ: اكر تور هن سكين ناشى :ان دشم 


به نور وجه تو يناه مى آورم كه تاريكى ها را درهم مى نوردد و كار دنيا و آخرت را به صلاح باز مى آورد تا خشمت بر من 
فرود نيايد و نارضائيت بر من نزول نكند. به تو يناهنده ام تا خرسند ككردى و لا حول ولا قوه الا بكك» )1١(‏ 


حال آنكه ترا بيرون راندند؟. 


رسول اكرم فرمود: «اى زيد همانا كه خدا در آنجه مى بينى كشايشى قرار مى دهد و راه عافيت معين مى كند. خدا ياور دين 
خود و يشتيبان فرستاده خود است). سيس مردى از مردم خزاعه را به سوى مطعم بن عدى فرستاد تا او راآكاه سازد كه او به 
مكه در يناه او وارد مى شود. مطعم يذيرفت و رسول الله به مكه بازكشت (؟١01).‏ 


يس از بازكشت از مكه. رسول خدا از تجربه دردناكك طائف و از بدرفتارى مردم آنجاء از بر نيامدن منظورش به وسيله اهالى 


آن ديار كه مى خواست طائف را به جاى مكه مركز دعوت قرار دهدء تجربه اى كرانبها آموخت. 


بررسى رسول اكرم از تجربه طائف و ارزيابى آن و تجزيه و تحليل موجبات يبشرفت نكردن در آن ديار مطالب زير را براى او 


روشن كرد: 


١‏ - رسول اكرم (ص) كشف كرد كه طائف براى اينكه مركز دعوت شود داراى صلاحيت نيست زيرا 


طائف با مكه بستكى ها و ييوندهاى استوار داشت. 


جنانكه از نظر جغرافيايى نيز در حدود بيش از جهل ميل از آنجا دور نبود و همين مساله امنيت آنجا را به واسطه نزديكىء از 


حيث هجوم قريش و سركشى و طغيان آنان به خطر در مى انداخت. 


١‏ - صلاح نبود كه او خود در ميان دشمنان تبليغ دعوت را عهده دار كردد زيرا او را محاصره مى كردند و دعوت وى بعلت 
فته انبرق و سكدة جتن بااشكسية ووبرومى كندنك وفوصمتة كفتان تمن يافتاءو بررسى تاثير [ دن آنان.نه [كاهى :أو تمن 


رسيد (09). 


از اين رو بود كه مى بينيم رسول الله (ص) هنكامى كه موسم حج فرا رسيدكوشش از سركرفت و هنككامى كه شش تن از 
مردم يثرب فراهم آمدند نزدهيئت نمايندكى آنان رفت و آغاز دعوت فرمود» يس به او ايمان آوردند و سوكند ياد كردند كه 
هنكامى كه هر يكك به ديار خويش بازكشتند در راه رسالت او كار كنند. توفيق رسول الله در قانع كردن آن افراد» خطيرترين 
عمل تنظيمى رسول الله را در تاريخ اسلام در برداشت. 


بايد دانست ملاقات او با آن شش تنء كارى تصادفى نبود بلكه مقصودى را تامين مى كرد جهه با آنان تقريبا مخفيانه اجتماع 
كرد و با عده اى محدود آن اجتماع را بر ياى داشت. اما وقتى دعوت آشكار را آغاز نمود با ساير هيئتهاى نمايندكى بدآن 


كرا غيل لكر 


سرى بودن اجتماع و بركزيدن وقت (موسم حج) دلائل بسيارى داشت كه نمى توان از آن جشم يوشيد. بعلاوه با تجربه 


دردناك طايف كه يربار وآموزنده بود نزديكك بود واز آن تجربه هاى فراوان به دست آمده بود. 


را نسبت به يايككاه جامعه تغيير داد و در كزينش يثرب به اين اميدوار بود كه آن ديار از نظر جغرافيايى از مكه دور است و 
بيش از 58٠0‏ ميل با آنجا فاصله دارد. لذا در آن محل از حملات بيايى و ناكهانى قريش در امان است. اما يثرب نيز براى اينكه 
مركز دعوت شود آمادكى داشت زيرا سابقه طولانى زدو خوردهاى قبيله اى بين ساكنين اوس و خزرج و يهودء آنجا را منطقه 
اى ساخخته بود كه از نظر اجتماعى از يكديكر جدا بودند جنانكه نمى توانست در مقابل وزش اسلام ايستاد كى كند. 


كويى آن ديار در انتظار شخصى يا فكرى بود كه آن تعصبهاى سخت و حل ناشدنى را بكلى از آن سامان ريشه كن سازد و 
مشكل حل ناشدنى كروهها و نزادها را جاره اى انديشد. علاوه بر اين امور» جند دايى رسول اكرم در يثرب از بنى نجار بودند 


و خود مردم يثرب نيز اين مطلب را مى دانستند و نيز مى دانستند كه قبر يدر و مادر رسول اكرم (ص) در آنجا است. 


افزون بر اين» يثرب از نظر امكانات مادى توانكر بود و بر راه بازركانى مكه و شام تسلط داشت. اين بار رسول اكرم آن سان 
كه به طائف رفت شخصا به يثرب نرفت و تجربه دردناكك طائف را به ياد داشت بلكه از فعاليت به طور مستقيم خود دارى 
فرمود و در يراكندن دعوت اسلام و آموزش هاى دينى به وسيله خود مردم مدينه اعتماد كرد. اين روش بيشتر فايده داشت و 


نتايج كار را زودتر از انتظار صورت واقعيت داد. زيرا مردم مدينه ديار خود را بهتر از ديكران مى شناختند و به شرايط آن شهر 


و شرايط مردم آنجا بيش ازهر كس آكاهى داشتند بعدها نيز در مردم آنجا و يارانشان عميق ترين تاثير را كذاشت و هيجكس 
درباره آنان به شكك و كمان نمى افتاد زيرا در آن محيط همه؛ آنان را مى شناختند. 


هدف رسول اكرم (ص) از فعاليت آن شش تنء و از عمل انصارء آماده كردن جو و ايجاد محيط و عواملى بود كه دعوت و 


مبانى جديد آن را تاييد كند. 


هنكامى كه موسم حج فرا رسيدء نبى اكرم با دوازده تن از اهالى يثرب در وادى تنكك (عقبه) يعنى عقبه نخستين فراهم آمدند. 
در آنجا اشخاص مزبور ايمان خويش را آشكار كردند و يذيرفتند كه در نشر دعوت اسلامى بكوشند هتككامى كه عازم 
بازكشت بودندء رسول اللهه مصعب بن عمير را كه در بين مسلمين مكه از لايق ترين اصحاب بود فرمان داد كه اسلام را به 
اهالى مدينه تعليم داده و احكام دين را بين آنان شايع كند و از آنان براى انتشار دادن اين نور در صفوف اهل مدينه نيروى 
منظم ايجاد كند. مصعب مى دانست كه قريش و قواى جاهليت جه مايه شكنجه و آزار بر مسلمانان روا مى دارند. بالجمله 
مصعب مامور شد كه عده اى را تربيت كند و همه جندان كه مى توانند اقدام كنند و در نشر اسلام كمال دقت را به كار برند 


(1). 
مصعب بن عمير هم آن سان كه در ميان مردمى كه در مكه در اوايل كار: 


اسلام آوردند معروف بودء از حيث 1 كاهى داشتن به معالم دين و معاصربودن با ايامى كه قريش به مسلمين حمله ور مى 
شدند و با نيروهاى جاهلى بر مسلمين مكه انواع شكنجه و آزار روا مى داشتند» نيز 


شهرت داشت. بعلاوه به انواع ووشهاق غملى وسازهاتدهى اكاهى داشت (18): 


بودن مصعب بيشاييش آن جماعت براى نظم دادن به آن عده تضمينى بود تا آن كروي د كان جديد از ايمان خود و از وعده 
اى كه براى انجام دادن كارهاى مفيد به منظور نشر اسلام داده بودند سريبجى نكنند. بخصوص سيرى شدن يكك سال تمام 
ميان دو موسم حج آن سال و سال آينده شايد باعث مى شد كه عزم آنان را سست كند واز دين خود دفاع نكنند زيرا 
آموزش كامل نداشتند و عميقا مطالب اسلام را نفهميده بودند و شناخت كاملى از آن نداشتند تا براى قانع كردن و مسلمان 
كزدق عتنه لق دركر به ينطع عالق ألا اقهمز و اتويت وسييدة بالناه. 


نبودن رابطه منظم, ناجار به تفكيكك و جدايى هر كونه كروه و اجتماعى منجر مى كرديد و نبودن انضباط و بيوند بين جماعتها 
تراكيد كى كزفشن آفراة انهه شكسست: انان بايا كرفت 


بى نوشتها 

١‏ - سيره ابن هشام؛ ج ١‏ ص 76١‏ و صفحات بعد. 

؟ - سيره ابن هشامء ج ١‏ ص .18١ - ١69‏ 

- سيره ابن هشام» ج ١‏ ص 187. 

ع - سيره ابن هشام 

ف - فقه سياسى در اسلام» محمد جعفر الظالمى» ص 15. 
© -فقه السيره» دكتر محمد سعيد رمضان البوطى» ص 44. 
/ا - مصدر سابق. 

8- به نقل بخارى از فقه السيره. 


4- تاريخ طبرى. ج ؟ ص 68" و سيره ابن هشام» ج ١‏ ص 188. منظور اين است كه مردم سابق براى حفظ دين خود اينهمه 
آزار مى ديدند و شما در مقابل اين آزارهاى خفيف مقاومت نداريد. (م) 


٠‏ - سيره ابن هشام و تهذيب السيره. 


١‏ - طبقات 


السعد. ج 2 ص ا" 


.67١ ص‎ ١ سيره ابن هشام؛ ج‎ - ١ 

.192 ص‎ ١ طبقات ابن سعدء ج‎ - ٠ 

- براى تفصيل مقال به «نظريه الثوره و التنظيم» نوشته حسين كروم در كتاب «محمد نظره عصريه) جاب جديد» ص ١7١‏ 
مراجعه شود. 

.678 ص‎ ١ سيره ابن هشام؛ ج؛‎ - ١١ 

هجرت و انتقال به بايكاه مركزى 

آنكاه مصعب بن عمير در موسم حج سال بعد به مكه بازكشت و كروهى بسيار از مسلمانان مدينه با او همراه بودند كه با حج 


كذاران مشركك قوم خودبيرون آمده بودند. 


مصعب زان يبش كه به مكه در آيد» بين رسول الله و مسلمين يثرب يس از يايان موسم حج, اجتماعى تشكيل داد و در آن از 
كارها و فعاليتهاى خود واز يبشرفتهاى دعوت اسلامى سخن كفت. از آن وقت بر عده مسلمانان افزوده شده بود و جو عمومى 


مدينه براى آمدن رسول الله آمادكى داشت. 


محمد بن اسحاق از كعب بن مالكك روايت كرده است كه: «رسول الله با مادر عقبه در اواسط ايام تشريق )١(‏ وعده كذاشت 
هنكامى كه از بجاى آوردن حج فارغ شديم, شبى بود كه رسول خدا با ما وعده كذاشته بود» در آن شب با قوم خود در 
كاروان خويش خفتيم تا ثلثى از شب كذشت. آنككاه از كاروان خود به سوى وعده كاهى كه با رسول الله داشتيم بيرون شديم 
و مانند كبكك, بيمناكك و آرام آرام حركت مى كرديم تا در دره اى كه نزديكك عقبه بود فراهم آمديم و ما هفتاد و سه تن مرد 


ودوتن زن بوديم). 


محمد بن اسحاق جنين ادامه داد: «در دره فراهم آمديم و به انتظار رسول الله مانديم تا نزد ما 


آمد و عموى او عباس بن عبد المطلب نيز با او (ص) 


بود. آنككاه آن قوم با او سخن كفتند و اظهار داشتند از ما هر يكك را مى يسندى براى خود بركزين. سيس رسول الله با آنان 
سخن كفت و قرآن تلاوت كرد ودر ييشكاه خدا دعا نمود و آنان را به اسلام ترغيب فرمود. آنكاه كفت: با شما ييمان مى 
بندم به شرطى كه از آنجه همسران و فرزندان خود را از آن منع مى كنيد مرا نيزاز آن بر حذر داريد (72)) وو از آنان يرسيد كه 
آيا براى يشتيبانى از او و يارى دادن به او در راه دين و تحمل كردن همه كرفتارى هايى كه از اين كار بر مى آيد آماده اند يا 


نه؟ 
ابن هشام كفت: «رسول الله در عقبه آخر با آن ها بيعت كرد كه در جنكك سرخ و سياه يعنى در هر ييشامد با او باشند). 


ابا خود عهد كرد وبا قوم در بيشكاه خدا بيمان بست و آنان را به ياداش وفاى به عهد وعده بهشت داد. همه موافقت كردند و 


به يشتيبانى او نا سر حد يبروزى يا مركك سوكند ياد كردند (*)) 


عباده بن صامت كويد: «با رسول الله بيمان جنكك بستيم كه در سختى و آسانى و در رفاه و فعاليت و در ناخوشى هاء در همه 
كار از جان و دل با او باشيم وهر نتيجه كه آن ييمان داشت بر عهده كرفتيم و قول داديم كه در هيج كار با كسان او نبرد 
نكنيم و هر كجا كه باشيم سخن به حق كوئيم و از سرزنش هيج سرزنش كننده نهراسيم. 


نخستين آيه اى كه در آن اجازه جنكك 


بر رسول كرامى نازل كرديد» اين قول حق بود: 
اذن للذين يقاتلون بانهم ظلموا و ان الله على نصرهم لقديرء الذين اخرجوا من ديارهم بغير حق الا ان يقولوا ربنا الله 


حج - 4ل 


(به آنان كه مورد جنكك قرار مى كيرند و به آنان ستم مى شود اجازت داده شده است و خداى به يارى آن ها تواناستء آنان 


كه از ديار خود بر خلاف حق بيرون رانده شدند و تقصيرى نداشتند جز آنكه مى كويند الله خداى ما است). 


يس از همه آن كوششسهاء خداوند براى فرستاده خود (ص) جنين مقدر فرموده بود كه هدف خود را كه در يى آن بود در 
ميان حاميان يثرب بيابد. 


بعد از عذاب ها و بلاها كه بر مسلمانان فرود آمد به يثرب مهاجرت فرمود و در آنجا نخستين سراى اسلام به صفحه خاكك به 
وجود آمد و همانا كه اين رويداد براى ظهور دولت اسلامى (©) اذن واجازتى بود و رسول الله نخستين كس بود كه آن را به 


وججود آورد. 


ابن سعد در طبقات كويد: «وقتى آن هفتاد تن از محضر رسول الله بيرون رفتندء خشنودى در جهره روشنش يديدار بود و 
خداى او را قدرت و قومى مهيا فرمود كه هم مردان كارزار بودند» هم تعدادشان بسيار بود» هم مردمى بودند كمكك رسان. 
وقتى مشركان دانستند كه مسلمين مى خواهند از آن ديار بيرون روندء درباره آنان جنان آزار و شكنجه اى روا داشتند كه تا 
آن روز هيجكس مانند آن را نديده بود يس» اصحاب ازين واقعه بر حضرت (ص) شكايت بردند و رخصت طلبيدند تااز آن 
ديار هجرت اختيار كنندك. 


آنكاه حضرت رسالت (ص) فرمود: «شما را از سرايى كه به آنجا 


هجرت خواهيد كرد 1 كاهى دهم و آن يثرب است. يس هر كس بر آنست كه ازين ديار بيرون رود به سوى آنجا حركت 
كند)» وقوم آكاه كرديدند و موافقت كردند و با يكديكر تبادل نظر نمودند واز شهر بيرون رفتند و آن كار را ينهان داشتند 
ل 


رسول اكرم (ص) به سوى امام على بن ابى طالب رفت و به او فرمان داد كه يس از عزيمت او به مكه برود و وديعه هاى مردم 
را كه نزد رسول اكرم مى باشد به صاحبان آن بازكرداند (8) 


آن شب كه نبى اكرم (ص) مهاجرت فرمود» شبى تاريكك بود و مشركان بر در خانه رسول الله اجتماع كردند ودر صدد قتل 


رسول خدا زان يس كه على در بستر او خفت ازو جدا كرديد واز ميان مشركان بيرون رفت و خداىء خوابى موقت بر آنان 


جيره ساخته بود و رسول خود را اطمينان داده بود كه هيج شرى از مش ركان به او نرسد (07. 


همينكه رسول اكرم به يثرب رسيد و در آنجا اقامت كزيدء استوار و ياى بر جا به تشكيل مجتمع اسلامى روى آورد و در آن 
مجتمع جديدء به عنوان نخستين قائد» زمام شئون سياسى و اقتصادى و ادارى و داورى را كه به فرمانروايى بر آن جمع ارتباط 


5 كح . 
داشت در دست كرفت. 


يس از آنكه اسلام در مدينه ريشه دوانيد به رويارويى با مشركان و جهاد مبادرت فرمود تا نيروى جاهليت را كه در قريش 


تجسم يافته بود مورد هجوم قرار دهد و خطر و تاثير آن را از دعوت اسلامى دور كند واز ميان بردارد. 


وقتى با مشركان و يهود روبرو مى كرديدء - درين مرحله - بسى قاطع و استوار بود و مساله حكومت بين اسلام و جاهليت؛ 
موضوع كشاكش و جنكك بود و هر جا كه امر ايجاب مى كرد زور و فشار و سختكيرى بكار مى رفت. 


موضع رسول اكرم در مورك آينده دعوت 
اشاره 


درين مبحث بايد» مساله اى بزركك و مهم را كه مسلمانان در آن اختلاف كرده اند بررسى كنيم. اين مساله» جانشينى نبى 
اكرم (ص) و آينده دعوت و رهبرى آن يس ازو مى باشد. بايد موضع رسول اعظم را كه درين بحث به تحقيق آن مى 
يردازيم» طورى باشد كه نتيجه از آن به دست آوريم و مساله دعوت راكه او (ص) رهبرى آن راعهده دار بود» بايد رسيدكى 
كرد و از شكل كيرى آن اجتماع و نوع و شرايطى كه مردم در جو آن مى زيستند» نتيجه منطقى كرفت. 


بيامبر بزركوار يش از وفات مى دانست كه اجل نزديكك است و در «حجه الوداع» با وضوح اين مطلب را باز كفت (8) مركك 
اق وا غافلكير نكرد .و وفات وى (ضن) تاكهاتى نبود: بس فرصت كافى داشت تادر مساله ايده دعوث سن از ود ند يشنك. 
حتى اكر عامل ارتباط غيبى را هم در نظر نككريم واز رعايت الهى و آكاه شدن از طريق وحى نيز جشم بيوشيمء باز مى بينيم 
كه آن رسول قائد (ص) از نزديكى رحلت خويش 1 كاه بوده است. 


در يرتو اين اطلاع مى توان دانست كه نبى اكرم آينده دعوت را به روشنى مى ديده و يكى از سه راه ممكن را در ييش روى 


راه نخست 
اشاره 


رسول اكرم مى توانست در مورد آينده دعوت موضع منفى اتخاذ كند ودر رهبرى دعوت و توجبه آن به زمان زندكانى خود 
اكتفا ورزد و آينده راابه اوضاع و احوال و تصادف واكذارد. 


اين عمل منفى را نمى توان در مورد نبى اكرم (ص) فرض كرد زيرا جنين نحوه عمل از يكى از دو امر ناشى مى كردد كه 
هيجيكك با حضرت تناسب نداشته 


سرا. 
مساله اول 


اعتقاد به اين مطلب كه برخورد سلبى و منفى واهمال در مورد آينده دعوت تاثيرى ندارد وامتى كه بزودى در محيطشان 


دعوت واقع مى كردد مى تواند از دعوت بشتيبانى كند و جلو كيرى از انحراف را تضمين نمايد. 


به عبارت ديكر ممكن است جنين ينداشت كه از نظر رسول اكرم (ص) جاى نككرانى نبوده است كه دعوت يس از او از بين 


برود بلكه حضرتش يقين داشته است كه امت دعوت صحيح را ادامه خواهد داد و از انحراف جلو كيرى خواهد كرد. 


بر واقعيت جنين اعتقادى دليلى در دست نيست,ء بلكه طبيعت امور بر خلا.ف آن دلاللت دارد» جه دعوت به حكم اين بود كه 
در آغازء عملى دكركون كننده و انقلا-بى بوده است و هدفش ساختن امت واز بيخ و بن بركندن همه ريشه هاى دوران 
جاهليت بوده است. يس وقتى ساحت اجتماع از رهبر آن تهى ماند و قائد آن اجتماع را بدون هيجككونه برنامه ريزى ترك مى 


كرد آن جامعه در معرض بزركترين خطر قرار مى كرفت. 


الف: در جنين وضع خطرهايى ظاهر مى شد كه طبيعتا از روبرويى با خلاء» بدون هيجكونه برنامه ريزى سابق سرجشمه مى 
كرفت. به عبارت ديككّر خطرى وجود مى يافت كه از طبيعت روبرو شدن با خلاء برنامه نداشتن از قبل حاصل مى كرديد و 
امت را وا مى داشت در سايه آن مصيبت بزركك يعنى از دست دادن نبى اكرم موضعى فورى اتخاذ كند و هيج مفهوم و روش 
قبلى براى اين كار نداشت و خلا-صه وقتى امت بدون داشتن برنامه» با فوت نبى اكرم (ص) مواجه مى كرديدء دست و ياى 


خود را كم مى كرد و در كار خود فرو مى ماند. 


ب: خطر ديكر اينكه 


در جنان مورد؛ مكتب به درجه اى نرسيده بود كه روشى را كه بايد براى حفظ دعوت اتخاذ كرد براى رسول اكرم (ص) 
تضمين كند ودر جهار جوب مكتب براى دعوت»ء هماهنككّى تامين شود و بر تناقضاتى كه بر اساس تقسيم مهاجران و انصار يا 


قريش و ساير عرب يا مكه و مدينه در زواياى نفوس مسلمين كمين كرده بودء غلبه يابد. 


ج: خطر ديكر از وجود كروهى ناشى مى شد كه تظاهر به اسلام مى كردند و در يشت نقاب اسلامى ينهان شده بودند ودر 


حيات نبى بزركوارء بيوسته با اسلام دشمنى مى ورزيدند. 


وقتى تعداد بسيارى از كسانى را كه يس از يبروزى اسلام تسليم شدند واز ناجارى اسلام آوردندء بر آن دشمنان بيفزائيم مى 
توان خطرى را كه اين كروهها توانستند ايجاد كنند تخمين زد. زيرا يس از فوت نبى اكرم ناكهان فرصتى يافتند تا به فعاليتى 
كسترده دست زنند و مى توانستند در جامعه اى كه از رهبرى و رهبر خالى مانده بود و در ساحتى از قائد تهىء به فراغ بال 
ت ركتازى كنند. 


بعلاوه خطرهايى مثل قدرتها و كشورهاى دور و نزديكك از خارج دعوت را تهديد مى كرد. لذا خطرناكك بودن وضعيت يس 
جيزى نبود كه از نظر رهبرى كه كار عقيدتى انجام مى داد ينهان باشد» جه رسد از نظر خاتم الانبياء. 
اكر ابو بكر به اين معنى كه يس از او امت و جامعه اسلامى در باب جانشينى خلافت در تفرقه نيفتد مستمسكك نمى شدء مردم 


وكيك سان و لياع كل انك اشلام نون 


از وفات نبى اكرم تا حدودى به دست آورده بود. بينديش و خلافت را بيذير. واز طرفى عمر نيز با وجودى كه خطر را احساس 


فى كردء شش ثفر را تعيين نمى كرد كه خخلافت را بين خود به مصالحه كذرائد. 


ابو بكر شخصا و وجدانا از شتابى كه از يذيرفتن خلافت به ظهور رسانيده بود يوزش مى خواست و عمر نيز در باب بيعت با 


ابوبكر كفت: بيعت با او اشتباهى بود كه خداوند ما را از شر آن محفوظ داشت (4). 


با اينهمه بديهى است كه رهبر دعوت و ييغامبر اكرم» طبيعت موضع و خواستهاى عمل و دكركون سازى را كه امت بر عهده 
داشت كه بنا بر تعبير ابوبكر تازه از قيد جاهليت رسته بود و خطر منفى مسثئله را ييش از همه ادراكك مى كردء بهتر از همه مى 


تشاروععةا ا دح درس ات 
مسئله دوم 


ممكن است جنين تصور كرد كه رهبر در مقابل آينده دعوت و دكركون سازى اجتماع يس از وفات خود اهميتى نمى داده 
است و روش منفى به كار مى برده است و با وجود توجه به خطر اين روش منفىء براى حفظ دعوت در مقابل خطر مزبور 
كوشش نمى كرده و سعى نمى نموده كه اين دعوت را استوار كند واز خطر مصون بدارد. جه؛ او به دعوت با نظر مصلح مى 
نكريست وجراين نمى خواست كه فقط تا وقق زئذه أسث آن را ميحافظت كتد ثااز آن مستفيد كرده وان :دستاوردهاى آنْ 
سود جويد. جزاين جيزى را مهم نمى شناخت وبه يشتيبانى آينده دعوت يس از وفات خود عنايتى نداشت. خلاصه مى توان 


جنين تصور كرد كه او توجهى نمى فرمود كه روزكار آينده از 


دعوت او يشتيبانى مى كند يا نه و يس از وفات او بر سر دعوت جه خواهد آمد. 


در جنين موردى» حتى اكر به كيفيت نبوت نبى اكرم و ارتباط او با خدا نيز توجه نكنيم و او را مانند ديكر رهبران مكتبى 
فرض كنيمء باز هم اين تفسير درباره آن بزركوار صدق نمى كند. جه تاريخ رهبران مكتبى هيجكس را مانند رسول قائد (ص) 
از حيث اخلاص واز خود كذشتكى براى دعوت و فداكارى و قربانى كردن خويشتن در راه هدف تا وايسين دم زندكانى 
نمى شناسيم در حالى كه در بستر مركك بود؛ در انديشه ميدان جنكك به سر مى برد و برنامه آن را تنظيم كرده بود و سياه اسامه 


را براى داخل شدن در ميدان جنك آماده فرموده بود .)1٠١(‏ 


يس» وقتى رسول اكرم در قضيه اى از قضاياى جنككى كه به دعوت مرتبط بود؛ تااين درجه صرف اهميت كرده باشد و در 
نفس هنائ وابسية براق تحفظ :و كستركن دعوت :در انديشه باشدة حكوئة يكن انث تصوير كرد كة:ان اينذه دعوت عم 
نداشته است و براى حفظ و سلامت دعوت يس از د ركذشت خود, از خطرهايى كه انتظار رويداد آن مى رفت»ء برنامه اى 


تنظيم نكرده باشد؟. 


يس قائد اعظم دور از اين فرض است كه در مقابل آينده دعوت موضع منفى اتخاذ فرموده باشد. ييغمبر (ص) آنككاه كه 


ارتحال را احساس فرمود. حالى كه در سراى او مردانى از جمله عمر بن خطاب حاضر بودند فرمود: 
«استخوان كتف و دوات براى من بياوريد تا براى شما جيزى بنويسم تا يس از من كمراه نككرديد .))1١(‏ 


روشنى دلالت براين مى كند كه او (ص) به خطرهاى آينده مى انديشيد و عميقا به ضرورى بودن برنامه داشتن براى حفظ 


امت از انحراف و براى يشتيبانى دعوت از متالاشى شدن و نابودى توجه داشته است. 
بى نوشتها 


١‏ - حج كذاران روز دهم ماه ذو الحجه الحرام بايد در (منى) وارد شوند و در آنجا جند سنكك زدن به شيطان سوم (به ستون 
سوم كه نمودار شيطان است). سيس قربانى كردن و سوم تراشيدن سر در شب يازدهم مكلف اند در (منى) بيتوته كنند يعنى 
شب را بروز آوردند و جزاين كارى ندارند. فرداى آن شب كه روز يازدهم است فقط يكك وظيفه دارند و آن ستكك زدن به 
هر سه شيطان است (هر سه علامت و نمودار شيطان كه در صورت ستونى كوجكك نشان داده ميشوند). ديكر اينكه تا غروب 
آفتاب كارى ندارند. آن شب كه شب دوازدهم است نيز بايد از (متى) بكذوادد (البته روز مى توانند بيرون روند) فرداى آن 
شب روز دوازدهم است و باز وظيفه دارند كه به سوى سه شيطان سنكك يرتاب كنند و اتا ظهر در (منى) باشند. آنروز تا ظهر 
در (منى) مى مانند و ظهر از آنجا بيرون مى روند. اين سه روز (دهم و يازدهم و دوازدهم ذى الحجه) ايام تشريق نام دارد. 
عقبه نيز مربوط به سنكك انداختن به شيطان است و (جمره عقبه) اصطلاح آن است و جنانكه كفتيم به سه نمودار شيطان سنكك 


يرتاب مى كنند و به آنها جمره اولى و جمره وسطى و جمره عقبه (شيطان سوم) كويند. (م) 


؟ -در باب زندكانى مصعب بن عمير به كتاب فقه السيره از دكتر البوطى» ص 


١88‏ مراجعه شود. 

- سيره ابن هشام و طبرى. 

5 - سيره ابن هشام و طبرى. 

- سيره ابن هشام و طبرى. 

تبلا 
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4- درين بحث به مطلبى در كتاب «بحث در ولايت» نوشته محمد باقر صدر ارجاع ميدهيم. 
4 - تاريخ طبرى» ج “اص ٠٠١‏ و شرح نهج البلاغه ابن ابى الحديد, ج © ص 57. 

٠‏ به كامل ابن اثير و ديكر ماخذ مراجعه شود. 


١‏ -اين حديث را شيعه و اهل تسنن هر دو نقل كرده اند. مسند احمد. ج ١‏ ص 7508 و صحيح مسلم» ج ؟ و صحيح بخارى, 


كت , 
رأه ذوم 


اين بود كه رسول قائد براى آينده دعوت يس از وفات خود برنامه اى معين كند و موضع ايجابى و مثبت اتخاذ فرمايد و 
سريرستى دعوت و رهبرى امت را بر يايه نظام شورى در نخستين نسل مكتبى بنيان كذارد تايس ازاو اساس حكومت بر 
كقوز وافعور رفير دعوثة بور خط بيشرقت اابرقران كزذف: 

اين فرضيه نيز به دلايل زير يذيرفتنى نيست: 

١‏ -اكر نبى اكرم نسبت به آينده دعوت يس از خودء موضع ايجابى و مثبت اتخاذ مى فرمود» هدف وضع نظام شورايى را يس 


از وفات خود دنبال مى فرمود و رهبرى شورى را به كسى مى داد كه از آن شورى برخاسته باشد. 


يس بديهى ترين امر اين بود كه رسول اكرم, به آكاه كردن امت و كسانى كه نظام شورى را مى خواستندء به بيان حدود و 
تفاصيل آن مى يرداخت تا به آن يكك شكل و نظام مقدس بدهد و جامعه اسلامى را از لحاظ فكرى طورى آماده كند كه آن 


نظام را بيذيرد. بخصوص كه اجتماع آنروز طورى زند كانى مى كرد كه روش قبيله اى و عشيره اى داشت و در آن» قدرت و 


ثروت و عامل وراثت تا حد زيادى حكومت مى كرد. 


به آسانى مى توان دانست كه نبى اكرم كار آكاه كردن به نظام شورى و جزئيات قانونى آن را بررسى نمى فرمود و اكر كار 
مزبور صورت واقعى مى كرفت طبيعى جنين بود كه در احاديث ماثور» يعنى حديثهايى كه صدور آن از جانب معصوم مسلم 
باشد منعكس ميككرديد و در ذهن امت يا دست كم در ذهن نسل يبشتاز امت كه مكلف بود نظام شورى را اجرا كندء اين 
معنى» شكل و واقعيت خارجى مى يافت. درين معنى» موضع ابو بكر را به تاكيد باز مى كوئيم. وقتى بيمارى او شدت يافت 
كار را به عهده عمر بن خطاب ككذاشت و به عثمان فرمان داد كه آنجه مى كويد بنويسد و او جنين نوشت: «اما بعد» همانا كه 
من عمر بن خطاب را مسئول كارهاى شما قرار دادم يس سخن او را كوش كنيد و از اواطاعت نمائيد.» 

عبد الرحمن بن عوف نزد او رفت و كفت اى جانشين رسول الله جونى؟ 

كفت: وقتى ديديد مردى از شما را براى امور شما بركزيدم, باد در بينى تان افتاد و هر يكك اين مقام را براى شخص خود 
خواستيد) .)١(‏ از اين سبكك جانشين كردن واين يشت كردن به مخالفان» واضح است كه خليفه فكر نمى كرد كه نظام شورى 


داراى تعقل باشدإو تعيين كردن خليفه را حق خود ميدانست و مى ينداشت كه قبول تعيين او بر مسلمين واجب است. 


همجنين عمر حق خود ميدانست كه خليفه تعيين كند و بر مسلمين قبول آن را 


تحميل نمايد بى آنكه براى ديكر مسلمانان در انتخاب كردن خليفه هيج حقى قائل باشد. 


راهى كه خليفه اول و دوم براى جانشينى رسول الله بركزيدند و يذيرفتن مسلمانان آن راه را و روحيه عمومى كه بر منطق 
مبارزه كنند كان براى خلافت در روز سقيفه حكومت مى كرد و ابراز تاسف ابوبكر در آن روز كه به خلافت رسيدء از اينكه 


جرا از نبى اكرم نيرسيدند كه بس از آن بز ركوار جه كسى متصدى كار مردم كردد (؟) 


اينها همه اين مطلب را تا حدى روشن ميكرداند و جاى ترديد باقى نمى كذارد كه يس از وفات رسول اكرم (ص)» نسل 


ييشتاز اصلا به شورى نمى انديشيد و راى شورى را نمييذيرفت و هيج تصورى درباره آن نظام نداشت. 


؟ -اكر نبى اكرم مقرر مى فرمود كه از نسل نوخاسته اسلامى مهاجران وانصار از ياران او يس ازوء سريرست دعوت و مسئول 
بيوند دادن كار دك ركونسازى كردند» اين نكته رسول اكرم را ناجار مى ساخت» نسل مزبور را با مسائل رسالت و فكر كسترده 
مجهز كند تا بتواند عميقا بيانديشد و در يرتو تامل و انديشه اطلاعات موجود را با واقعيت تطبيق دهد و آن را وارسى نمايد و 
دشواريهايى كه دعوت در جريان استمرار و بيشامد با آن» روبرو ميكرديد. حل كند. بخصوص وقتى مى بينيم كه رسول الله 
بود كه سقوط كسرى و قيصر را مزده داد. يس ميدانست كه در آينده؛ اسلام به فتوحات بزركك دست خواهد يافت ودر حدى 
وسيع جهانكشايى خواهد كرد و بزودى امت اسلام با مسئوليت آكاه ساختن كروههائى!١ه‏ مواجه خواهد شد كه به اسلام 


ميككّروند و بايد امت رااز خطرهاى آن كسترش ايمن 


سازند و احكام شريعت را در سرزمينهاى مفتوح با واقعيات آن منطبق سازند و مردم را از آن احكام مطلع كردانئد. 


بااينكه نسل نوخاسته» نسلى بود كه دعوت را به ارث برده بود و براى قربانى شدن بيش از همه نسلها استعداد و آماد كى 
داشتند» با اين همه نشانه اى از آمادكى مخصوص كه براى سريرستى دعوت, به آكاهى وسيع و عميق مفاهيم آن ضرورت 


داشت نمى بيليم. 


بايد توجه داشت كه همه نصوصى را كه صحابه از بيامبر در زمينه تشريع نقل كرده اند از جند صد حديث تجاوز نمى كند در 
حاليكه شماره صحابه جنانكه تواريخ نوشته اند» بيش از دوازده هزار تن نبوده است و معروف است كه ياران رسول (ص» از 
آغاز كردن به يرستش از آن بزركوار خوددارى مى كرهده اند تا يكى از آنان وقتى» عربى از خارج از مدينه به خدمت حضرت 
مى رسيد و يرسشى مى كردهء آنان نيز فرصت را غنيمت شمرده وفرا مى كرفتند و هيج اتفاق نيفتاد كه از مطلبى كه تا آن 


وقت روى نداده بود از حضرت يرسشى كلند. 


عمر خطاب كويد: كسى را روا نيست از جيزى كه روى نداده است يرسشى كند. خداى تعالى جواب هر جه را كه بايد داده 
است. وقتى كسى از يسر عمر نيز جيزى مى يرسيد» ياسخ مى كفت كه: «از كارى كه رويى نداده است ميرس كه من از عمر 
بن خطاب شنيدم كه كسى را كه از امرى مى يرسيد كه واقع نشده بود» لعنت مى كردا (”) 


نيز مى بينيم كه صحابه از يرسش خود دارى مى كردند مكر در حدود مشكلاتى كه واقع شده بود و ايجاد خطر مى كرد. اين 


راه و روش از آماده كردن مكتب بسى دور 


بود و به آموزشى كسترده نياز داشت و مقتضى 1 كاهى به آن آموزش!1ه بود تا مشكلاتى را كه در جريان رهبرتى او عارض 
ترودت مكرذيك خؤا فل حم كيد 


رويدادهايى كه يس از رحلت رسول قائد بيش آمد. ثابت كرد كه نسل مهاجران و انصارء براى حل مشكلات بزركك كه يس 
از رسول اكرم (ص)» دعوت با آن روبرو كرديدء آكاهى كافى نداشتند و فاقد آموزش كافى براى كشودن آن دشواريها 
بودند و نمى توانستند دستور العمل مقتضى بدهند. معلوم شد كه آنان به هيج وجه سرزمينهاى فراوانى را كه با فتوحات 
اسلامى به دست آوردند نمى توانستند از نظر قانونى اداره كنند. حتى خليفه و دولتمردانى كه يشتيبان او بودند نمى دانستند 
احكام شرعى جيست و نيز نمى دانستند تكليف اموالى كه به دست مى كيرند كدام است آيا بايد بين جنكك كنند كان تقسيم 
شود و ياوقف همه مسلمين كردد. جنانكه اين مشكل در فتح عراق روى داد. بلكه علاوه بر آنجه كفتيم» مى بينيم كه نسل 
معاصر با رسول اكرم (ص) حتى در زمينه امور دينى تصورات روشنى نداشتند. مساله نماز ميت عبادتى بود كه رسول اكرم 


ل 


صدها بار به آن عمل فرموده بود و در حضور همه مشايعت كنند كان و نماز كذاران آن راادا كرده بود. با وجود اين» ياران 
رسول اكرم ضبط صورت اين عبادت را لازم نديده بودند. به اين جهت بعد از وفات نبى (ص) در طرز اداى آن ميان آنان 
اختلاف افتاد (©) و مى بينيم كه اصحاب در زمان حيات ييامبر غالبا به شخص بز ركوار او تكيه داشتند و تا وقتى در سايه او مى 


زيستند به ضرورت فرا كرفتن احكام و مفاهيم» به طور مستقيم 


توجهى نداشتند. 


مطلبى كه كفته شد همه دلاللت بر اين دارد كه آ كاه ساختن مردم كه رسول اكرم در سطح عموم براى مهاجر و انصار به آن 
مواظبت مى فرمود آن ها رابه درجه اى بالا نبرد كه رهبرى آكّاه از نظر فكرى و سياسى آنان را براى!07 آينده دعوت و 
دك ركون سازى آماده ساخته باشد. بلكه 1 كاهى تا يايه اى بود كه يايكاه مردمى از آن بنيان كيرد و ييرامون رهبرى دعوت در 
حال و آينده حركت كند. 


- هدف دعوت براى د كركون كردن جامعه و برنامه زند كانى نوين» بنا كردن امتى بود از نو و ريشه كن كردن همه ريشه 
هاى جاهليت و يس مانده آن ها. امت اسلامى به عنوان كل امتء در سايه آن عمل دك ركون سازى جز در يكك زمان كوتاه 
قرار نداشت و آن زمان براى خوكر شدن به منطق عقايد مكتب و دعوت براى د كركون سازى كافى نبود تا نسل را به درجه 
اى از 1 ككاهى موضوعى برساند واو رااز باقى مانده افكار كذْشته برهاند و براى فرا كرفتن اطلاعات برنامه جديد و آماده 


سالحتن و شائسته كردن اق براق سريرمتى مكش: و تخمل ستوليات: دعوت و عمل .د ك ركون سازئ بذوة رهينء مهيا سازة: 


بلكه منطق رسالت عقيدتى جنين ايجاب مى كرد كه امت در زمانى طولانى تراز روزكارى كه براو كذشتء با توجيهات 


عقيدتى آشنا كردد تا بتواند به سطح جنان سريرستى ارتقاء يابد. 


اما در آن وقتء مى بينيم در خلال نيم قرن يا كمتر» در جريان فعاليت نسل مهاجران و انصارء بر يبشوايبى دعوت و سريرستى 
آن جه كذشت. هنوز ربع قرن از اسلام نككذشته بود كه خلافت را شده آغاز شد و 


بناى تجربه اسلامى زير فشار و ضربات دشمنان ديرينه اسلام فرو ريخت. زيرا دشمنان توانستند رفته رفته نفوذ كنند و رهبرى 
ناآكاه را غافلكير نمايند. سيس آن رهبرى را با زور و فشار به دست آورند وامت را وادار به اطاعت و فرمانبرى از رهبرى 
خود كنند ذا وهبرئ را به سلطتت هوروئى تبديل سازئد و كرامت هاى انشائى وا ؤيران كنتذ و آزاد كان و نيك وكاران را بقتل 
رسانند و حدود الهى را معطل ككذارند و اموال و غنائم جنككى و آبادى ها و زمين ها و مزارع بين بصره و كوفه كلستان قريش 


كردد و خلافت بازيجه بنى اميه شود. 


رأه سوم 


توضيح 


وآن تنها راهى بود كه در يرتو شرايط دعوت و روش نبى اكرم (ص) هماهنكى داشت و معقول مى نمود و آن راهى بود كه 


نبى اكرم (ص) در آينده دعوت يس از وفات خود آن را موضع مثبت مى دانست. 


يسء به فرمان خداى سبحان شخصى را ب ركزيد كه عمق وجودش در هستى دعوت شكل كرفته بود. او را با امور مكتب آشنا 
ساخت و به او آمادكى رهبرى داد تا نماينده و نمودار رهبرى فكرى و سياسى كرديد تا يس از رسول اكرم (ص) يايكاه هاى 
مردمى آكاه امت را رهبرى فرمايد و زيربناى مكتبى امت را بسازد. يس اينكك مى ببنيم كه اين راه منحصر و يكانه ممكن بود 


كه سلامت آينده دعوت و محفوظ ماندن تجربه را از انحراف در خط ييشرفت آن تضمين كند و جنين بود! 


نصوصى كه به تواتر از حضرت رسول اكرم (ص) رسيده است دليل آن است كه امام على» آمادكى مكتبى و آموزشى 


مخصوص او را بر عهده كرفت كه وى 


را براى مرجعيت فكرى و سياسى آماده سازد و آينده دعوت و رهبرى امت رايس از خود. از نظر فكرى و سياسى به او 
بسيارد. 


اين روش تفسيرى است به راهى كه رسول اعظم خود اتخاذ فرمود و طبيعت امور او را واداشت تا اين روش را بركزيند جنانكه 
سابقا نيز كفتيم. 


شخصى كه نامزد آماده كردن مكتب رهبرى و اداره فكرى و سياسى امت بود جز على بن ابيطالب (ع) كس ديكرى نبود كه 
عمق وجودش اساس و يايه دعوت باشد واو در جريان آن مبارزه دشوار و ير از سختى» نخستين مجاهد راه دعوت بود ودر 


برابر همه دشمنان و همه دشوارى ها كه به اسلام روى نمود. قد برافراشت. 


او تربيت شده رسول خدا بود كه در خاندان او به جهان جشم كشوده بود و در سايه حمايت او رشد كرده بود و فرصتهاى 


همكارى با او و استوارى در خط او آنجنان براى او آماده كرديد كه براى هيجكس ديككر جنين روى نداده بود. 


شواهد زندكانى نبى اكرم (ص) و امام على (ع) كوياى آن است كه نبى اكرم (ص) امام را به طورى مخصوص مكتبى بار 


آورد و درين راه بسى كوشيد. 


به او كمكك فكرى مى نمود و ساعت ها با او به خلوت مى نشست و ديده اش را به مفاهيم مكتب و دشوارى هاى راه و برنامه 


هاى كار مى كشود و تا فرجامين روز زندكانى شريف خود جنين بود. 


حاكم در مستدركك به سند او از ابو اسحاق جنين روايت كرده است: «از قثم 


بن عباس يرسيدم: على از رسول خدا جككونه ارث برد؟ ياسخ داد: او از حيث نزديكى به رسول خدا در نزد ما از همه بيش بود 
واز نظر بيوند عميق از همه ما بيش». نسايى از امام (ع) نقل كرده است كه فرمود: «هر جه از رسول الله مى يرسيدم ياسخ مى 
داد و هر كاه خاموش مى شدم او به سخن آغاز مى فرمود.» حاكم نيز در مستدركك اين روايت را آورده است. امير المؤمنين 
در خطبه خود ييوند يكانه خود رابا رسول اكرم و عنايت او را به آماده ساختن و تربيت خود توصيف مى كند: «همانا موضع 
مرا نسبت به رسول الله از حيث نزديكى بسيار و منزلت مخصوص مى دانيد ... و من جون شتر بجه اى كه بدنبال مادرش رودء 
او را يبروى كردم وهر روز از اخلاق خودء علمى بر من آشكار مى كرد و به من فرمان مى داد كه ازو يبروى كنم. او هر سال 
به كوه حرا مى رفت و من نيز او را مى ديدم و هيجكس ديككر جز من او را نمى ديد. در آن روزهاى نخستين اسلام» جز رسول 
الله و خديجه در يكك خانه فراهم نمى آمدند و من سومى آن ها بودم. نور وحى و رسالت را مى ديدم و بوى خوش نبوت را 
مى بوئيدم.» روايات بسيار زياد حاكى از اين است كه از جانب نبى اكرم براى آمادكى آن امام براى شناخت مكتبء اقدام 


شده است. امام يناهكاه و مرجع كشودن هر مشكلى بود كه در آن وقت حل آن مشكلات به عهده رهبرى حاكم بود. 


در تاريخ اسلامى در عهد خلفاى جهاركانه» حتى يكك واقعه را نمى شناسيم كه امام به ديكرى رجوع 


كرده باشد تا با عقيده اسلامى در آن باب آشنا شود و راه جاره جويى موضوع هايى كه بيش مى آمدء فراكيرد. در صورتى 
كه در تاريخ, ده ها واقعه را مى شناسيم كه با وجود اينكه حكومت و رهبر وقت مى كوشيد به امام مراجعه نكندء اما مجبور 


شواهد بسيار در دست است كه رسول اكرم (ص».؛ امام على را براى رهبرى دعوت يس از خود مهيا مى فرمود. 


رسول اعظم از برنامه خود در واكذارى رهبرى رسمى فكرى و سياسى بر عهده امام على (ع) مردم را آكاه مى فرمود و شواهد 
فراوان ازين معنى در دسي است. منجمله «حديث الدار» و حديث ثقلين (0) و حديث المنزله (؟) و حديث غدير (0) وده ها 


نص (86) نبوى ديكر. 
بى نوشتها 


.1717- 178 تاريخ يعقوبى» ج 7 ص‎ - ١ 

؟ - شرح نهج البلاغه» ج ؟ ص # - 4! 

ارق ارم وض +8 :! 

ع - براى اطلاع بيشتر به «عمده القارى)» ج ؟ ص ١١19‏ مراجعه شود.! 


© - نقل از كتاب كمال الدين و تمام النعمه شيخ صدوق ابر جعفر محمد بن على بن حسين بن بابويه قمى مترفى به سال ١‏ 
حدثنى سيدى على بن موسى بن جعفر بن محمد قال حدثنى ابى عن ابيه جعفر بن محمد عن ابيه محمد بن على عن ابيه على 
عن ابيه الحسين عن ابيه على صلوات الله عليهم قال» قال النبى صلوات الله و سلامه عليه» انى تاركك 


فيكم الثقلين كتاب الله و عترتى اهل بيتى و لن يفترقا حتى يردا على الحوض. اين حديث از سلسله راويان متعدد ديكر نيز نقل 
شده است و مضمون همه آنها يكى است كاهى در الفاظ اختلافاتى دارد و همه در كتاب مزبور ذكر شده است. در روايتى 
ديككر جنين است: انى خلفت فيكم الثقلين ...در روايت ديككر: انى تارك فيكم ما ان تمسكتم به لن تضلوا: كتاب الله و عترتى 
اهل بيتى ... در آخر روايتى كه از ابوذر نقل شده است كه جمله آمده است: ... وان مثلهما فيكم كسفينه نوح من ركب فيها 
نجا و من تخلف عنها غرق.! 


اززيد بن ارقم قم نقل شده است كه حضرت رسول اكرم (ص) در بازكشت از سفر حجه الوداع در غدير خم اين سخنان را 
فرمودند. در اصول كافى تاليف ابو جعفر محمد بن يعقوب بن اسحاق الكلينى الرازى مستوفى بسال 774 هجرى قمرى در 
كتاب ايمان و كفر صفحه ”187 نقل از حضرت امير المؤمنين صلوات و سلامه عليه ذكر شده است. قال رسول الله صلى الله عليه 
و آله فى آخر خطبته يوم قبضه الله عز و جل اليه «انى قد تركت فيكم امرين لن تضلوا بعدى ما ان تمستكم بهما: كتاب الله و 
عترتى اهل بيتى فان اللطيف الخبير قد عهد الى انهما لن يفترقاحتى يردا على الحوض ... (م). 


© - حديث منزله: انت منى بمنزله هارون من موسى الا انه لا نبى بعدى. 


- حديث غدير: من كنت مولاه فهذا على مولاه؛ اللهم و ال من و الآه و عاد من عاداه و انصر من نصره و اخذل من 


8- براى ديدن نصوص و كسب اطلاع بيشتر به «مراجعات» نوشته سيد عبد الحسين شرف الدين مراجعه شود.! 


فصل ؟ بيشوايان (ع) و روش آنان در جامعه 


مرحله نخست 
اشاره 


5 آن مرحله اى است كه رهبرى مكتب براى روبروشدن با انحرافى كه يس از وفات رسول اكرم (ص) در امت اسلام 
روى داد» در آن مرحله واقع كرديد. يس ييشوايان (ع) اين مرحله به شكل اساسى» شخصا رويارويى و جبهه كيرى با اين 
صدمه را بر عهده كرفتند و مسئول حفظ امت از آن صدمه بودند و به نككاهداشت اسلام به عنوان شريعتى مداوم و جاويدان 
عمل كردند بى آنكه تحريفى بر آن دست يابد. اكر جه محافظت اسلام را به عنوان مجتمع و دولت ممكن نمى دانستند ولى 
بهرحال آن را به منزله شريعتى يايا و مداوم محفوظ نككاه داشتند و جاره انديشى امور مزبور از وظائف امام على (ع) و دو 
فرزندش حسن و حسين (ع) بود كه به امام سجاد (ع) ختم مى كرديد. محور فعاليت آن هاء شامل برنامه ريزى و رعايت همه 


احتياطهاى ممكن براى محدود ساختن واز بين بردن صدمه انحراف و نككاهدارى اسلام مى بود. 


امام على بن ابيطالب 
مقدمه 


)١(‏ يبش از كفتار در مواضع امام (ع) از لحاظ رويدادها و كيفيت بررسى و حل آنهاء بر ما است كه هر جند به اختصارء از آن 
شرايط اجتماعى و سياسى كه بيش از حكومت او بيش آمده بود وقوف يابيم» واز آنجه براى امت مسلمان آغاز كرديد و 
انحراف صريح از مبادى اسلام و از تعليمات آن كه براى امت اتفاق افتاد» كاه كرديم. ممكن است اين تحول و انحراف رااز 
آغاز نيمه دوم دوران عثمان بن عفان با وضوح بيشتر ملا-حظه كنيم. اين انحراف» خود بعدها اساس شرايط و ملابسات 
اجتماعى و سياسى كرديد كه امام على (ع) 


در آن مى زيست و 


از لحظه نخست كه زمام مسئوليت خلافت را در دولت اسلامى بر عهده كرفتء براى نككاهدارى امت در مقابل صدمه انحراف 


و بازكشت مردم از آن انحراف به حيات كرامى اسلامى كوشيد. 


اينكك به مهمترين رويداد مزبور و شرايط اوضاع و احوالى اشارت مى كنيم كه در ايجاد تطورات بزركك در عهد عثمان سهمى 
به سزا داشت و آثار نايسند آن در ايام خلافت امام على همجنان باقى بود (7). 


منطق سقيفه 


منظور ما از منطق سقيفه» روح قبيله اى است كه بر منطق مبارزان جنكمّجو برترى داشت و بر آن حكومت مى كرد وقدرت را 
براى هر يكك از آنان تثبيت مى نمود و با انحصار قدرت براى آنان وعدم مشاركت ديككران در حكومت روبرو بود و موجبات 


وراثت را به وجود آورد و آمادكى بسيارى از انصار را براى يذيرفتن دو خليفه» يكى از انصار و ديكرى از مهاجران را در بى 


داشت 


جندان كه هر جناحى مى ينداشت كه براى در دست كرفتن زمام حكومت بيش از ديككران استحقاق دارد (». دن أن زوز 
على بن ابيطالب (ع) و ديكر ياران رسول خدا به علت اشتغال به غسل جسد مقدس نبى اكرم (ص) كه هنوز به دفن آن كالبد 


باكك نيرداخته بودند» از آن كروة دور بودئد (6). 


عمر با شتاب به سوى ابو بكر به سقيفه رفت تا در كار خلااغت مشورت كند. هنككامى كه امام على (ع) خبر يافت بيعت را 


نيذيرفت. انصار نيز با او» آن را رد كردند و مدت شش ماه كامل از بيعت خوددارى نمودند و امام على (ع) 
اجتماع سقيفه را كه در غياب او فراهم آمده بود توطته تلقى فرمود. 


اين روح قبيله اى و 


قوميت بود كه در ميان مسلمين آغازكر فتنه شد (0) و عمر به اين نكته تصريح كرد و جنين كفت: 


«همانا بيعت با ابو بكر امرى ناروا بود. خدا شر آن را رفع فرمايد واكر كسى به مانند آن بيعت عمل كند او را بكشيد, هر جا 


روش عمر در عطايا 


(0) در زمان رسول اكرم (ص».؛ عطاى از بيت المال ميان مسلمانان به حصه مساوى بخش مى كرديد و در عصر ابو بكر نيز 
برترى داد و مهاجران قريش را بر غير آنان از مهاجران و همه مهاجران را بر انصار و عرب را بر عجم و مولا را به زير دست 


برترى نهاد (6). 


به اين ترتيب عمر اختلاف طبقاتى را در جامعه اسلامى يايه كذارى كردو انئش اختلاف را بين «ربيعه) و «مضر) و ميان «اوس» 


و «خزرج) برافروخت © 355 


و كشمكش نزادى را بين عرب و عجم و بنده و مولى )1٠١(‏ به وجود آورد. حتى عمر در يايان عمر به خطرناكى روش خود 
متوجه كرديد و تصميم خود رابه رجوع به مبداء يكسانى و برابرى در عطا ابراز كرد و كفت: «اكر امسال زنده مانم در ميان 
مردم مساوات برقرار مى كنم و سرخ را بر سياه برترى نمى دهم و عرب را بر عجم فضيلت نمى نهم و آن سان مى كنم كه 
رسول خدا (ص) و ابوبكر به آن 


عمل كردند .)١١(‏ 


خلافت يس از خود .)١175(‏ 


اين ييشنهاد در نفوس بسيارى از بزركان قريش و مردم قبيله هاى آنان و يارانشان موجب ايجاد بلند يروازيهاى سياسى كرديد 
كه آن را حتى در خواب هم نمى ديدند. جه؛ ملا-حظه مى كردند كه بعضى از آنان كه عمر نامزد خلافت كرده بود از هيج 
حيث بر اينان مزيت ندارند بلكه بسا امتياز و برترى كه اينان در بسيارى از خصوصيات بر آنان دارند. وقتى امام على (ع) را كه 
كامرة اكثريك عسلماثان برد اق ختلافت كنار كلد اشهد وعماق بن عفان را كه نامرد اشراف كريكن يوه تامرذ خخلذفت كر دده 
بلند يروازيها در انديشه ها جايكزين كرديد و قوت كرفت. 

عبد الرحمن بن عوف كه خود را از خلافت معذور داشته بود در مقام بى طرفى قرار كرفت و نامزدى خلافت را در امام على و 


عبان محر ذاست وير آن شد تا ذوهيان آثان يكى ىرا بر كريتيل: 


با جهد و كوشش خود دراين كار مى كوشم.) 
همين مساله را كه از على خواستء از عثمان نيز طلبيد و عثمان در دم با او موافقت كرد ... يس با عثمان به خلافت بيعت كرد. 


«هركز كار مسلمين را تسليم نكردم (17) و درين ماجرا جز بر من ستم 


نرفته است) 


آنجه از عاقبت شورا و نتايج آن حاصل آمدء بيدا شدن احزاب و دسته بنديهايى بود كه بر دوستيهاى شخصى كه داراى 
هدفهاى شخصى بود بنا شده بود و موجبات شكايت و نارضايى مردم را از عثمان و نزديكان و خاصان او و واليان و 
نمايند كان اودر شهرهاى در هم ريخته فراهم آورد. علل ديكر در روش عثمان و جاره جويى هاى او در سياست مالى و ادارى 
واجتماعى» موجب آن شد كه كار ناخشنودى مردم جندان بالا كرفت كه در نتيجه به شورش مردم و كشته شدن عثمان 


التداميك. 


امام على و موضع او نسبت به شورش بر عليه عثمان 


كسى كه رويدادهاى شورش و خط سير آن را تا كشته شدن عثمان خليفه» دقيقا بى جويى كند مى بيند كه نه شورش مردم 
ديوانه وار بود نه مردم آشفته و ناراحت و ديوانه وش و كوتاه نظر بودند. بلكه شورشيان بارها كوشيده بودند تا با اولياى امور و 
هيئت حاكمه از كُذر كاه نماين د كانشان تماس حاصل كنند تا خليفه عثمان را بيدار نمايند و نارضايتى خود را از حكومت و 
ضرورت جاره انديشى آن را به او بفهمانند ... و بارها و بارها هيئتهاى نمايندكى شهرها به مدينه رفتند و نيازها و خواسته هاى 
بسيار داشتند كه مى خواستند در آنجا باز كويند و نيازهاى خود را برآورند. اما هيئت هاى مزبور هر بار شكست خوردند و 
كسى به آنان توجهى نمى داشت و بعلاوه مورد توهين قرار مى كرفتند و بر آشفته به كرد هم فرا مى آمدند و امام على (ع) 
بين آنان و خليفه واسطه مى شد و خليفه بر آنان وعده مساعدت مى داد. آخرين رويداد مربوط به هيات نمايند كَى مصر بود 


بيدرنكك از مقام عالى كشور به حاكم مصر فرمان داده شد كه آنان را كرفته و زندانى كند. شورشيان و معارضان بار ديكر به 
ملزينة باز كشكتد وا سقوتت وتتدى مطالب حو رياز كفكتدا اتن ان از اماسات معوزان و اتشين انان خلو كيوق ممكق 


بلكه همه با اعتراض به آن رفتار ابلهانه و احمقانه» با هم حمله ور كرديدند و خواستار يايان دادن به رنجها و بدبختى هاى خود 


شدنك. 


١‏ - عطا بر اساس برابرى صورت كيرد آن طور كه نبى اكرم (ص) عمل مى فرمود و از بين بردن سياست برترى كه عمر آن 


وسنت ككاشت: 


؟ - ياكك ساختن دستكاه حاكم» بخصوص بيراستن آن از مروان بن حكم و خويشان و نزديكان متنفذ او و جلوكيرى آنان از 


استفاده كردن از حكومت واداره نمودن آن. 
* - ايستادكى با قدرت و قاطعيت در برابر طمع قريش و جلو كيرى از جمع آورى ثروت و منصب به وسيله آنان و يايان دادن 
به آن وضع. 


وقتى ابوذر آنان رابه مبارزه طلبيد واز كارهاى ناروا منع كرد و به علت رفتار منحرفشان با آنان به مناقشه يرداختء به سر او 


آوردند آنجه آوردند. 
ه - تعيين صلاحيت واليان و اميران در باز بودن دستشان در تصرف در خراج و اموال عمومى. 
اين مطالب به عثمان رسيد اما در برابر آن كارى نكرد بلكه در مورد همه خواسته هاء تجاهل ورزيد. 


كارها هر روز بيجيده تر و 


دشوارتر مى كرديد و مانند آتش كه به جوب خشكك دركيرد» شعله اش افزون شد. امام على از يايان كار ترسيد و بى درنكك 
براى كفتكو با عثمان تشكيل جلسه داد و به او كفت: «مردم يشت سر من اجتماع كرده اند و با من در مورد تو به كفتكو 
يرداخته اند. به خدا سوكند نمى دانم به تووجه كويم و جيزى نمى دانم كه تو آن را ندانى و نمى توانم ترا به كارى راه نمايم 
كه آن راه را نشناسى زيرا آنجه را ما مى دانيم تو نيز مى دانى و ما جيزى بيش از تو نمى دانيم و به جيزى اختصاص نداريم كه 


تو غير آن باشى. 


يس براى خدا جان خود را به ياى. جه. به خدا سوكند نابينايى ات از سر كورى و نادانى ات از سر جهل و نادانى نيست. حال 


آن كه راه روشن وآشكار است). 


آكاهى. او به مردم مى كويدء كارهايى را كه مى كنم به فرمان عثمان است. اين اخبار به تو مى رسد و همه رابه تو مى 


كويند» اما به معاويه تغير نمى كنى و بر او خشم نمى كيرى). 


عثمان كاهى به نصيحت هاى امام تسليم مى كرديد و تصميم مى كرفت كارها را روبراه كند. اما به زودى با بهانه هاى 
كوناكون سركرم مى شد و در هيج صراطى مستقيم نمى ماند و در هيج رايى استوار نمى كرديد. در قبال ترديد عثمانء امام 
على (ع) كفت: «عثمان نمى خواهد هيجكس او را نصيحت كويد. خويشاوندان ناروا و ياران فريبكار بركزيده است و هيج 
كاز اناق ليت كر 


كه بر طايفه اى حكومت كنند و خراج از آنان بستانند و به مصرف خود رسانند و مردم آن ديار را به خوارى و مذلت كشانند 
(ع١1).‏ 


فرصتى به دستم افتد او رامى كشم و اككر جويانى نيز ببينم او را بر عليه عثمان تحريكك مى كنم). عايشه به عثمان كستاخى كرد 
واورا مخاطب ساخت و ييراهن نبى اكرم (ص) را كسترد و به او كفت: 


«اين ييراهن ييامبر است كه هنوز كهنه نشده و نيوسيده است اما سنت او كهنه شد و يوسيد). 


طلحه و زبير به حالتى رسيدند كه به شورشيان كمكك مالى مى كردند تابر عثمان تنكك كيرند. شورش همراه با مجموع هيئتهاى 
نمايندكى كه از همه جاى آمده بودند» كسترش يافت و راه خويش را مانند يلنكك خشمكين ادامه داد. 


موضع امام در قبال اين شورشيان مانند آتش نشانى بود كه همه كوشش خودرا براى آرام كردن شورش آنان و خاموش كردن 


آتش زبانه كشيده آنان مصروف داشت. 


عثمان جز اينكه سه روز از شورشيان مهلت خواست تا يس از آن با آنان انجمن كند و آن اجتماع قاطع و فيصله دهنده كار 
ناشند» كارئ تكردء سه زوز شيرئ كزديك و ان جماعت سيار برد رخانه او كرد امدتد ولى عثمات روق ينهاث كرد و مرواق 


بيرون آمده و با كلماتى احمقانه و برترى جوينده به مردم كفت: 
«براى جه كارى فراهم آمده ايد؟ كُويى به جياول آمده ايد. 


رويتان زشت باد آمده ايد و مى خواهيد حكومت ما را از دستمان بيرون آوريد؟ از اينجا 


دوز شويدك و كرته كد ب و كل اكر قصل شما براق اتن :ما باشد» واقعه أى به سر شما ايد كه شما را خشتود نكرداتك واق بايان 


خوريم). 


اين سختراتق سخيف به متزله آنش زنه اى بود كه شووش را شعله وو ساخت ... عثمان بيدرنكك كس در بى امام على فرستاد 
واواز آمدن خود دارى فرمود و كفت: «بدان كه به آنجا باز نمى كردم» زيرا امام را منطق مروان كران آمده بود كه با جمهور 


مردم در هم فشرده. از طرف خليفه سخنانى جنان احمقانه و سخيف به زبان راند. 


بعلاوه امام ميديد كه بين مردم و عثمان وساطت كرده و عثمان قول داده است كه به شكايات مردم برسد. اما نه براى قول خود 
ارزشى قائل است نه به وساطت امام (ع) بهايى داده است. امام درين كار سود شخصى نداشت و يقين داشت كه عثمان زير 
فشار مردم و ياسخ كفتن به تقاضاى اصلاحى آنان و كنار كذاشتن مروان و خويشان و نزديكان خود از دستكاه دولتى؛ بيجاره 


كرديده أشنت 


و ميديدء با اينهمه فشارء هيجيكك از خواسته هاى مردم صورت عمل به خود نككرفته است بلكه همه وقايع به علائم و آثارى 


امام و موضع او در زمامدارى 


يس از كشته شدن عثمان» جشم شورشيان به امام (ع) دوخته شد و ازو خواستند تا زمام فرمانروايى را به دست كيرد. اما اواز 


توك و طاريق كرد 


اين خود 


دارى از اين رو نبود كه در خود نيروى زمامدارى و تحمل تبعات آن را نمى ديدء» خصوصا يس از آنكه مجتمع اسلامى به 
سبب سياست واليان عثمان در خلال مدت خلافت او در شكافى عميق از اختلافهاى اجتماعى و اقتصادى فرو افتاده بودند و 


در طول حيات شريف خود به آن عمل مى فرمود؛ بسيارى از آثار خود را در راهنمايى مردم از دست داده است و يس از 


وفات او (ص». آن مفاهيم تحليل رفته و كم شده است. 


«مردم به اين واقعيت رسيدند كه اطمينان خود را به قوه حاكمه كه بر آنان تسلط داشت از دست بدهند. يس بر اين صدد 
برآمدند تا براى به دست آوردن حقوق خود و نككاهداشت آن. قيام كنند. به اين ترتيب» بيوند ميان آنان با رموز معنوى كه 
مى بايست نمايند كانشان اداره كنند ياره شده بود. طريقى كه اين فساد رااز بين مى برد اين بود كه به مردم بفهمانند, 
حكومتى يبدا خواهد شدكه اطمينان آنان را به حكامشان كه از كف رفته بودء به آنان باز ميكرداند. 


يعنى كارى مى كنند كه دوباره به صاحب اختياران خود وثوق يابند. اما اين كارنه آسان بود نه امرى بود كه زود صورت 
يذيرد. بسيارى از طبقات نو ييداء اين سخن را نمى يذيرفتند و به مذاقشان خوش نمى آمد. از اين رو آزاد بودندكه در برابر هر 
زأنافه اصبلاحن و كرشن نوراف باسارش ابعتتاد كن كتقد كران هنكام امام (ع) با آكاهى عميق خود از شرايط و اوضاع و 


را ميدانست. خط انقلابى كه كار را بدانجا كشانيده بود به يكك عمل انقلابى نياز داشت تا يايه هاى جامعه اسلامى رااز جهت 


اقتصادى و اجتماعى و سياسى در ب ركيرد. 


ازين رو بود كه امام (ع) خلافت را رد كرد واز يذيرفتن فورى آن باهمه فشار جمهور مردم و صحابه خوددارى فرمود. او (ع) 
مى خواست مردم را آزمايش كند ودر آن آزمايش كشف كند كه مردم براى تحمل روش انقلا-بى در عمل جه اندازه 
الناكواكة وقد شودها سن :فلك تعد كو] وكام بر شالك ماف امك واد كع و سيحان ودانكرية الشاكى قااسوه 
اسقاده كرعه أست: 


يعنى وقتى دشوارى شرايطى را كه براى از بين بردن فساد» به شورش دست زده بودندء ديدند از راه باز نمانند (10) از اين رو 
امام فرمود: 
«مرا واكذاريد و از ديكرى التماس اين كار كنيد. ما به كارى روى آورده ايم كه آن را روى و رنككهاست. دل بر آن كار نمى 


شكيبد و خرد تحمل آن نمى تواند كرد. همانا كه آفاق را خشم و كين فرا كرفته است و راه راست د كركون كرديده است. 


بدانيد كه اكر من كفته شما را بيذيرم» با شما جنان كه ميدانم كار خواهم كرد و به كفته هيجكس و نكوهش هيج فرد كوش 
نخواهم داد و اكر مرا واكذاريدء يكى از شمايم و بسا كه كسى را كه به كار خود ولايت دهيدء فرمان او را شنواتر كس و 


فرمانبردارتر كس من باشم ار شما را وزير باشم بهتر كه شما را امير باشم .))١8(‏ 


اما مردم يافشا دند تا فرمانئروا ا بِذيرد. او (ع) درخواست آنان را يذيرفت. 
مردم بافشارى فرمانروايى را بيديرد. يس أو (ع) درخو وا يدير 


بى نوشتها 


١‏ - ملقب به مرتضى در سال 7١‏ بيش از هجرت متولد كرديد و در سال 6 هجرت در كوفه به شهادت رسيد وو در نجف 


اشرف به خاكك سيرده شد. 

؟ - براى اطلاع بيشتر به: قيام حسينى نوشته محمد مهدى شمس الدين ص ١8‏ مراجعه كنيد. 
"- طبرى» ج ها ص "١‏ و كامل ابن اثير ج اص /". 

؟ - سيره رسول (ص) ابن هشام ج 7 ص .٠١18‏ 

6- به نزاع بين بنى اميه و بنى هاشم اثر مقريزى مراجعه شود. ١‏ 
#اسعلل و اتدل مووسالى” 

نظو و مالق انبتك كاز ميت الماك بد ماف اده ميقزه (6) 
8- ابن ابى الحديد ج 4 ص .١١‏ 

4 - تاريخ يعقوبى ج 7 ص .٠١8‏ 

.٠١7 تاريخ يعقوبى ج 7ص‎ - ٠ 

١‏ همان ماخذ. 

7 - كامل ابن اثير ج #اص 8" 

.18١ ص‎ ١ نهج البلاغه. دار الاندلس ج‎ - ٠ 

16 - دائره المعارف شيعى ج “اص 7 ١‏ 

6 -«ثوره الحسين» نوشته محمد مهدى شمس الدين ص 750 -58. 


.5١7 ص‎ ١ نهج البلاغه ج‎ - ١8 


امام در مقام فرمانروائى 


اشاره 


امام زمام امور را در مجتمعى به دست كرفت كه فساد را به ارث برده بودو در همه زمينه هاء دشواريهاى بسيار درهم و ييجيده 
در انتظارش بود. يس امام (ع) سياست انقلابى جديد خود را كه براى تحقق بخشيدن به هدفهايى كه به آن منظور حكومت را 


سياست انقلابى اودر سه زمينه بود: 
١‏ - زمينه حقوقى» ؟ - زمينه مالى» ” - زمينه ادارى» 


او شكها و ترديدها ايجاد كرديد و احكام بى سابقه و خلق الساعه به وجود آمد تا آنجا كه آن سخنان بى اساس در كتب 
تاريخ شايع كرديد و مطالعه كنند كان تاريخ» قضيه را مسلم ينداشتند و از كفتكو و توجه و استدلال خود را بى نيازدانستند. 
بخصوص در مورد سياست ادارى كه احكام آن فراوان بود و آراء و عقايد نادرست ييرامون آن رواج داشت و ما زان يس كه 
در عرصه حقوقى و مالى به صورتى كذراء مرور كرديم, به تفصيل و با روش تحليلى» زرفاى حقيقت را از خلال آن توضيح 
عرصه حقوقى 

اصلاحات او (ع) در زمينه حقوقى لغو كردن ميزان برترى در بخشش و عطا و يكسانى و برابر دانستن همه مسلمانان در عطاياء 


جه در حقوق جه در واجبات بود. اين سخن اوست كه فرمود: «خوار نزد من كرامى است تا حق ويرا بازستانم» و نيرومند نزد 


من ناتوان است تا حق ديككرى را ازو باز ستانم .)١(‏ 
عرصه مالى 


اين مطلب بر دو مساله تكيه داشت. نخستء ثروتهاى نامشروع كه در روزكار عثمان به وجود آمده بود» دوم» روش برترى 
نهادن در عطايا. تا آنجا كه امام همه آنجه را كه عثمان از زمينها بخشيده بود و آنجه از اموال كه به طبقه اشراف هبه كرده 
بود مصادره فرمود و آنان را در يخش اموال به سياست خود آكاه ساختء جنانكه فرمود: «اى مردم» من يكى از شمايم» هر 
جه من داشته باشم شما نيز داريد و هر وظيفه بر عهده شما باشد بر عهده من نيز هست. من شما را به راه ييامبر مى برم و هر جه 
را كه او فرمان داده است در دل شما رسوخ ميدهم. جز اينكه هر قطاع كه عثمان آن را به ديكران داد وهر مالى كه از مال خدا 
عطا كرد بايد به بيت المال باز كردانيده شود. همانا كه هيج جيز حق را از ميان نمى برد. هر جند مالى بيابم كه با آن زنى را به 
همسرى كرفته باشند و كنيزى خريده باشند و مالى كه در شهرها يراكنده باشد؛ آنها را باز ميككردانم. در عدل كشايش است و 
كسى كه حق بر او تنكك باشد ستم بر او تنككتر است (0). 


طبقه توانكر انديشيد كه اكر سر به 


فرمان امام سيارد بسا كه از كذشته ها در كذرد. آنان وليد بن عقبه بن ابى معيط را به نزد او (ع) فرستادند. وليد به امام كفت: 
«اى ابو الحسن تو به همه ما آسيب رسانيده اى. ما برادران و همانندان توايم از فرزندان عبد مناف. امروز ما با تو بيعت مى 


امام على (ع)» در كمال روشنىء در خطبه اى تصميم خود را مبنى بر اجراى برنامه اى كه آغاز فرموده بود به تاكيد بيان فرمود 
و كنك ودرين غنيمك ها كشى زر يكرق بركرص فدارد و خداوته حكوك. يفش أن زاييان فرموفة اث كه نمال 


بر عهده ما استث. 

يس هر كس به آن خرسند نباشد هر جه خواهد كند (6)). 
عرصه ادارى 

امام على (ع) سياست ادارى خود را با دو كار عملى كرد: 


١‏ - با عزل واليان عثمان كه در شهرها بودند با اين سخن: «اما من محزون ميشوم كه ديوانكان و بدكاران اين امت زمام كار را 
اوفك كرتل مال غهذا رادو ماخ حر دست دشت بكرداشد و عند كاق خداى راحدو عو كرواقل وياد رسككاران 
بجنكند و با زشتكاران متحد شوند. از اينان كسانى را مى شناسيم كه در ميان شمايند و خمر مى نوشيده اند و بعضى ديكر را 


كه حد خورده اند (0). 


نيز كسانى را كه اسلام نياوردند 


تا براى آنان رضيحه دادند). 


عثمان به كسانى كه حضرت رسول (ص) آنها را از خود دور كرده بود نزديكك شد. عموى خود حكم بن اميه را به مدينه 
فرستاد حالى كه رسول اكرم (ص) او را طرد فرموده بود و «رانده رسول الله) ناميده مى شد و عبد الله بن سعد بن ابى سرح را 
كه رسول اكرم خون او را هدر كرده بود والى مصر كردانيد. هم آن سان كه عبد الله بن عاصر را والى بصره كرد و او در آنجا 


حوادثى برياى كرد و در آن زمان مردم مؤمن عليه او و عثمان كينه ور كرديدند. (8) 


؟ - وا كذاشتن زمامدارى به مردانى از اهل دين و عفت. اين كار از آن رو بود كه او ديد بزركترين علت شكايات و مهمترين 
آن جيزى است مخصوص اميران و واليان. يسء او (ع) به اين كار مبادرت فرمود كه كسانى را كه در سابق به كار كماشته 
بودند تغيير دهد. يس فرمان داد تا عثمان بن حنيف والى بصره كردد و سهل بن حنيف والى شام و قيس بن عباده والى مصرء 
وابو موسى اشعرى والى كوفه. آنروز اين سرزمينها ديارهاى بزركك بود بسيارى از اشخاص منجمله مغيره بن شعبه درباره 
كسانى كه عثمان آنان را والى كردانيده بود. با حضرتش كفتكو كرد و سفارش كرد كه امام آن واليان را در مقام خود نكاه 


تحليل موضع امام (ع) در قبال طلحه و زبير 


اشاره 


درباره طلحه و زبير كه بر كوفه و بصره ولايت داشتند نيز جنين كردو آنها را با ملايمت از كار بر 


كنار ساخت. اين رفتار» آن دو را واداشت كه امام (ع) را زير فشار كذارند و در دل مردم راجع به رهبر شكك و ترديد اندازند 
وانبعة بااويوا شكندى اشكاراءه خورتك اهن عنمان بركيزقد. آتها از ياد بزده يودفل كه اندو از براتكوتد كان شور ير 
عثمان بودند. حتى خواستار آن شدند كه طرح امر خلافت از نو ميان مسلمانان به شورى واككذار شود و ادعا كردند كه با على 


(ع) از روى اكراه بيعت كرده اند و به همين دليل بيعت خود را صحيح نمى دانستند. (/0 


موضع امام (ع) راجع به بر كنار ساختن طلحه و زبير از ولايت بصره و كوفه؛ با وجود كسانى كه معتقد بودند آن دو را نبايد از 
كار بركنار كردء نشانه كوتاه نظرى آنان بود و با تحليل مساله كوتاه نظرى شان واضح ميكردد .. 


درستى موضع امام (ع) ازين جا معلوم ميشود كه در برابر طلحه و زبير بيش از جهار كونه موضع كيرى امكان نداشت و مواضع 
مزبور از حيث عاقبت تاريكك ترء واز حيث سلامت دورتر از سلامت وء از نظر تضمين ضعيف تراز موضعى بود كه امام (ع) به 
آن رضا در داد (6). 


موضع نخستين 


اين بود كه آن دو را در ولايت بصره و كوفه باقى كذارد و عبد الله بن عباس بر اين راى بود. اما امام (ع) بر آن راى خرسندى 
نداشت, جه بصره و كوفه مردانى داشت و اموالى. وقتى آن دوء مردم را در قبضه حكومت خويش در مى آوردندء ديوانكان 
را به طمع مال به سوى خويش جلب مى كردند و ناتوانان را به بلا در هم ميكوفتند و 


به زورمند» قدرت و تسلط مى دادند واو را نيرومندتر مى كردانيدند آنككاه در مقابل او قويتر از هنكّامى مى شدند كه والى 


نبودنك. 
موضع دوم 


اين بود كه امام (ع) در ميان آن دو تفرقه افكند و آنان را از يكديكر جداكرداند تا براى عملىء اتفاق نظر حاصل نكنند. براى 


حصول اين منظور بايد به يكى از آن دو مال عطا شود و آن ديكرى از آن محروم ماند. 


اما آن يكك را كه عطيه دريافت كرده باشد نمى توان تضمين كرد كه عليه امام شورش نكند و آن ديكر كه از عطا محروم 
شده باشد نمى توان تضمين كرد كه فرار اختيار نكند جنانكه برخى به شام كريختند تا با معاويه سازش نمايند و يا در مدينه با 


كينه الى در دل نهان» باقى بمانئد. 


موضع سوم 


اين بود كه آنان را در بند كشد و آنكاه كه ازو اجازه بخواهند كه از مدينه به مكه روندء اجازت ندهد. آن دو از آن شهر به 
سوى بصره بيرون رفتند تا براى حمله به آنجا آماده شوند و هنككامى كه از امام اجازه سفر به عمره مى خواستند, امام كه 
ميدانست آنان به جه كار بيرون مى روند كفت: «منظورتان جه عمره اى است؟ همانا كه بر سر توطئه ايد). اكر امام (ع) به 
زندانى كردن آنان اقدام مى فرمود» ظن غالب اين بود كه عواطف مردم, عليه آنان برانككيخته شود واز زندانى شدن آنان بيش 
از ثابت شدن مساله و اقامه بينه» كينه بر دل كيرند و بسا كه ياران امام نيز در سياست وى شكك كنند. 


بارى از اينكونه احكام خلق الساعه و دور از حقيقت كه امام را در سياست ادارى او (ع) متهم مى سازد. بخصوص عزل كردن 
معاويه والى شام را و يذيرفتن حكميت را در جنككى كه با معاويه داشت - جنكك صفين اشتباه هايى است 


كه به آن بزركوار نسبت ميدهند. 


در مورد حكميت بديهى است كه امام (ع)» حكميت را نمى يذيرفت مككر يس از آن كه لشكريانش از جنكك دست كشيدند و 
در صف آنان اختلاف افتاد و كار اختلالف بالا كرفت و خخطر به مرحله اى رسيد كه اين خطر را يبيش مى آورد كه ميان 
كسانى كه حكميت را مردود ميدانستند و آنان كه آن را يذيرفتند» كشت و كشتار دركيرد. جندان كه امام (ع) را تهديد به 
قتل كردند و هم آن سان كه عثمان را كشتندء او را (ع) نيز ميكشتند. 


جارىة ببراموق اؤءر] كرفتك و الثماس كردئد كه اشتر تكعى زافزاحواتد حالى كة:او عون شير درتدة در مدان حركك :نه 
دشمنان امام (ع) رسيده بود واميد داشت كه بزودى ييروزى را به جنكك آورد. برخى تاريخ نككاران» راى امام را در قبول 
فراموش كرده اند كه هم آن سان كه قبول حكميت را براو تحميل كرده بودندء ابو موسى را نيز به او تحميل كردند و امام 
ناجار بود او را حكم قرار دهد. يس اككر به جاى اينكه ابو موسى به نيابت او تعيين شودء «اشتر) يا «عبد الله بن عباس» به آن 
(ع) اقرار نمى نمود. اكر جه به يندار بعضىء «اشتر' و «ابن عباس» مى توانستند راى عمرو عاص را تغيير دهند و او را طرفدار 


حزب على (ع) 


مى كرده و مراقب كار بودند و شكست بر آنان كران مى آمد. هم آن سان كه بر شخص معاويه آن شكست دشوار بود. 


يس درين صورت. راه حلى صوابتر از آنجه كه امام با وجود اكراه ازآن يذيرفت, در مقابل تاريخ نكاران نيستء خواه آن را با 
علم به خطا بودن يذيرفته باشد يا آن را بدون جنين علمى يذيرفته باشد. در صورتى كه بين آن و جزآنء نتيجه يكسان بود 
يعنى در هر حال مساله بيكك نتيجه منجر ميكرديد (4). 


اما جرا معاويه را عزل فرمود؟ اين قضيه توجه همه تاريخ دانان و نوشته هاى آنان را جلب كرده است و مساله را از اهميتى به 


سزا برخوردار مى دانئك. 


حتى به اين قول رسيده اند كه همانا وجود معاويه در تاريخ عرب» ضرورتى حتمى بود و بايد جنين كسى وجود مى داشتء به 
اين اعتبار كه او مرحله اى از مراحل بناى دولت و تمركز به شمار ميرفت. 


معاويه را دولتمردى سياستمدار وانمود كرده اند و در مقابل» سياست دشمن او يعنى امام على (ع) را سياستى خيالى و غرق در 


اتخاذ مى كرد درست بود؟ 
عباس محمود العقاد به اين يرسش جنين ياسخ ميدهد: 
«امكان نداشت كه امام معاويه را در حكومتى كه داشت مستقر سازد به دو سبب: 


او بارها به عثمان فرموده بود كه معاويه را عزل كند. وجود معاويه ومانند او از واليان فرصت طلبء مهمترين ماخذ حكومت 
عثمان 


بود. يس اكر امام على (ع) او را مى يذيرفت» موضع بيروان او (ع) در آن معنى جككونه بود؟ 
و مردم جه مى كفتند؟ 


اكر از عقيده و نظر نخستين خود باز ميكشت»ء آيا مى توانست از آراء شورشيان كه به خلافت با او بيعت كرده بودند تا وضع 


اجتماعى را د كركون سازند و از يوغ حكومت عثمان رها كردند و به حكومت جديد برسند اعراض كند؟ 


اين نكته را ناديده كيريم و بيذيريم كه يذيرفتن معاويه به طرزى جاره انديشانه امكان يذير بود آيااين كار بنابر اين عقيده» 


بهتر و به تفاهم نزديكتر بود؟ 


بطور كلى مرجح است كه بككوئيم به طور مسلم جنين نبود. جه معاويه در طول زندكانى خود؛ در شام به سمت واليكرى عمل 
نمى كرد بلكه شام را ملكك خود ميدانست و به آن راضى بود كه به بيش از آن دست درازى نكند. اعمال او درين خطه. عمل 
رئيس دولتى بود كه آن دولت را يايه كذارى كرده باشد و ازآنء براى خود قدرتى و يشتيبانى فراهم آورده باشد. يس» سران 
و صاحبان مقام را ييرامون خود جمع كرده بود و انصار را بهر قيمت كه امكان داشت خريده بود و به زور ثروت و قوتء آماده 
آن بود تا روزكارى دراز در مقام خود باقى بماند ودر آن هنكام كه به نبرد با امام (ع) برخاست,ء فرصت را غنيمت شمرد و 
كدام فرصت بهتر از مطالبه خون عثمان (١٠)؟‏ 


آن ييروزى كه معاويه به دست آورد به تبحر وى در محاوره و مناظره و حيله كرى و فريبكارى و اتخاذ روشهايى كه امام از 


آن روى كردان بود حتى به كمترين جزء ناجيز آنهم نزديكك 


نميشدء وابسته نبود. معاويه با كسى از آن كارها نداشت. بلكه اساسا موقعيت دنيايى او به اختلاف طبيعت موضع امام (ع) از 
طبيعت موضع معاويه» بستككى داشت و وضع اجتماعى معاويه به او كمكك كرد تا به آن بيروزيها برسد. 


بى نوشتها 
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.85 -دائره المعارف شيعى به نقل از العقاد ص‎ ٠ 


موضع امام و معاويه در كشمكش 


اشاره 


از آغازى كه امام (ع) شروع به كار كرد» در طبيعت موضع او كه دعوت اسلامى را طرح ريزى فرمود و آن را در برنامه كار 
خود قرار داد و طبيعت موضع معاويه كه نمودار خط انحراف بود. جيزى وجود داشت كه مستلزم نتيجه اى مخصوص بود و 
معلوم بود كه آن كشاكش به كجا خواهد انجاميد .)١(‏ 


در اينجا نكته ها و نشانه هايى وجود دارد كه وقتى طبيعت كشمكش بين امام (ع) و معاويه را بررسى مى كنيم» مشكلات 


اجتماعى و شرايطى را مى بينيم كه هجوم به معاويه و ياكسازى سياسى او را مجسم مى سازد. 
أ عمل امام در سطح جنك و عمل معاويه در سطح دفاع 


اولا© بايد دانست كه جكونكى موضع امام (ع) در كشمكش شرايط و اوضاعء هجوم به معاويه و ياكسازى او از نظر سياسى 


بود. يس عمل امام در سطح جنكك و عمل معاويه در سطح دفاع بود. امام وقتى مسئوليت فرمانروايى را در دولت اسلامى 
يذيرفت و آن را در دست كرفت» خويشتن را مسئول ديد كه مستقيماء انشعاب و كوشش در تمرد و سربيجى غير قانونى را از 


اين خلل را معاويه و خط بنى اميه به وجود آورده و كسانى كه موصوف به «طلقاء» 


يعنى آزاد شدكان بودندء» همه امور را در دست داشتند. امام (ع2 بايد اين متمردان را ياكسازى مى فرمود. موضع آن طلقاء 


نسبت به اسلام» موضع دشمنى و عداوت بود وقطعا از روى تقيه و نفاق اسلام آورده بودند (5). 


ياكسازى كالبد اسلام از آن يليديهاء وظيفه امام» و كارى دشوار و اساسى بود. شرايط ايجاب مى كرد كه هر جه زودتر به اين 


درمانكرى دست زند و آن نقيصه را از ميان بردارد. هنككامى كه امام على (ع) 


قدرت خود را متمركز ساخت و يايكاه كروه طرفداران خويش را در عراق بنا نهاد» نخستين قدم سياسى او (ع) بنياد كذاردن 
أن ابكافى رود دز سسهولت كارهتائ كرفي ثاتى داشت ستيين :اذ خاكل | داس هد سار امو و غير قانوتي ركه 


معاويه در كالبد امت اسلامى به وجود آورده بود عمل مى فرمود و به كار ياكسازى دست مى زد. 


ماموريت يا وظيفه برنامه ريزى به منظور ياكسازى به اين معنى بود كه بر معاويه هجوم برد و با او به جنكك آغاز كند و 
هنكامى كه معاويه به هجوم ابتدا كند, امام (ع) يايكاه توده اى خود را به حركت وا دارد و آن را مكلف كرداند كه برخيزند و 
به حركت در آيند ودر راه خدا مهاجرت كنند تا فساد را از بين ببرند. آن بحران همان تجزيه خلافت قانونى بود كه معاويه و 
بنى اميه در ييكر دولت اسلامى به وجود آورده بودند. مقدر دولت اسلامى جنين بود كه معاويه در يكى از بلاد و مرزهاى 
اسلامى يعنى شامء يايكاهى به دست آورد و آنجا را مرك زكار خود سازد. در جائيكه معاويه در سطح اين كار نبود» موضع او 
موضع جنكك جويى يا مهاجمه نبود. بلكه هم و علاقه منحصر او اين بود كه خطه شام را براى خود نككّاه دارد و ييوند آن را از 
باقى اجزاء وطن اسلامى بككسلد. 


در برابر اين حقيقته بايد به اين تفاوت بزركك بى برد. حفظ شام و جدا نككاهداشتن آن از سرزمين اسلامى؛ با طبيعت 


كشمكش و نبرد متفاوت است. بين رهبرى كه به قواى خود فرمان مى دهد تا از شهرهاى خود حركت كنند و 


به مهاجرت يردازند و وارد ميدان جنكك و عرصه تهاجم كردند و جز زنده كردن مكتب اسلام هيج اعتبار و انككيزه اى در آن 
نداشته باشندء و بين كسيكه براى حفظ منافع مادى خود ميكوشيدء تفاوت بسى بزركك است. مصالح عراقيان به سبب جدا 


شدن شام از عراق تغيبيرى نمى كرد و ازين بابت جيزى از دست نمى دادند و از سوريان بابت شامى بودن ناراحتى نداشتند. 


مسئلهء حفظ اعتبارات مكتب و انكيزه هاى انسانى آن يعنى مسائلى كه آنان رابه اعلا.ن جنكك عليه معاويه و تجزيه طلبان 


ميخواند» بود. 


امام (ع) از مردم استمداد مى طلبيد كه براى از بين بردن انشعاب وارد ميدان تصفيه شوند و تجزيه و تفرقه اى را كه امت دجار 


آن شده بود نابود سازند. 


بنابر اين» و بر يايه اين حقيقت» بايستى جنكك آنان و انكيزه آن. انككيزه مكتبى باشد و افراد دست اندر كار در سطحى بالا 
مطلب را بفهمند و بعدهاى آن را دريابند و مضمون و محتواى آن را به دست آورند تا آنجا كه براى مكتب, جان و مال و 
نفس خويش را نثار كنند. به عبارت آخرء علت دست زدن به جنكك عليه معاويه؛ انككيزه مكتبى بود و آن انككيزه اى بزركك به 
شمار ميرفت. ازين رو لازم بود كه ازحيث فهم قضيه و درك ابعاد آن و دريافتن مضمون آنء در سطحى باشند كه بتوانند 
فزوف راق وهال عورف را عار كتند اانا تغاويه دارا حك ةارس انيوة درس بمطس :از اكار قران نذا شك ومسا اق 
مطلقا درين صدد نبود كه عراق را تصرف كندء نيز نمى خواست كه با ساير مناطق اسلامى نبرد كند. بلكه آنان 


رابه آرزوى بزركى و استقلال اميدوار كرد. 
ودست بالاء استوار كردن رهبرى وطن اسلامى را در شام آنهم در برنامه اى دراز مدت مى خواستند. 


عده بسيارى از اشخاصى كه بيرامون امام (ع) بودند و در ركاب او مى جنكيدند» مردمى 1 كاه يا از نيمه 1 كاهان بودند آن قوم 
كسانى بودند كه از نخستين دم» رسالت را يذيرا شده بودند و ميدانستند كه امر اسلام دائر بر ياكسازى تجزيه طلبان و تعيين 
حدء بر آنان واجب است. يس» جندانكه لازم بود» قربانى تقديم كردند و در ميدانهاى جنكك. دليرانه فرو رفتند و در مطالب 
اسلامى كه امام طرح فرموده بود يبشقدم شدند و به ايثارى دست زدند كه كارى كم ارزش و سبكك مايه نبود. اما آن ايثار و 
عطا به ناجار در سطح تسليمشان به امام (ع) يا در سطح آكاهى شان از قضيه به تدريج كاهش مى يافت. 


بخصوص در مورد رؤساى قبايل كه وارد جنكك مى شدندء اين قضيه مصداق داشت در حاليكه زير تسلط دولتى بودند كه از 
طرفى رياست آن با امام على (ع) 


بود واز طرف ديككرء اهل عراق به خلاف مردم شام» شيعه بودند ودر سرء اين آرزو را مى يروراندند كه اكر ييروزى نصيب 
على كردد به سرورى خواهند رسيد. اين معنى را سياست اجتماعى كه بحكم اوضاع طبقاتى و قبل از خلافت على يديد آمده 
بود» بشدت تائيد مى كرد (2. 


موضع يسر عم او عبد الله بن عباس» و يس از او برادرش عبيد الله كه بر اين اساس با 


معاويه سازش كردند كه يس از شهادت على (ع)» هر جه از بيت المال بردة اتير نادو واكذارىف شكفت آوؤن يود (6): 


ازين روى؛ دو برنامه كه از حيث درجه كوشش و جكونكى طرح و درجه انككيزه و تحريكك با يكديكر مساوى نبود» يديد 


آمد. 
١‏ - طرحى كه طى آن سياهيان مى بايست از خانه خود بيرون آيند و در راه خدا مهاجرت كنند و بجنكند. 


” - طرحى كه طى آن از سياهيان مى خواستند در جاى خويش باقى بمانند و استقلال وطن خويش را در سرزمين خود حفظ 


اين تفاوت ميان دو طرح. و بين آنجه كه هر يكك مى طلبيدند» تفاوتى بس بزركك بود. 
؟ نبرد امام (ع) بر ضد آن انحراف داخلى كه در جهان اسلام روى داذه بود 


حكومت او روى داده بود به علا.وه بنا به مسئوليتى كه در ياكسازى تجزيه طلبان سياسى در جهان اسلامى كه در آن هنكام 


شغل شاغل او بود با انحراف روبرو كرديد. 


داده بود» نبرد كند. يسء امام (ع) در دو ميدانء نبرد مى كرد: ميدانى بر ضد تجزيه سياسى. و ميدانى بر ضد انحراف داخلى 
در جامعه اسلامى. انحرافى كه در نتيجه سياست سابق از جبهه كيرى غير اسلامى شكل كرفته بودا (8). 


مراكز آن نفوذ كنندء و وهيرئ أن راغافلكير 


نمايند و ضرباتى سخت به آن وارد سازند» در هم فروريختء و از آنجا كه قيادت را با بيشرمى و به زور سر نيزه در دست 
كرفتند تا آن را به سلطنت مورويى تغبير دهند» كرامات انسانى را لجن مال كردند, و آزادكان را كشتند و اموال مردم را به باد 


فنا دادند و حدود را معطل كذاشتند و احكام را از جريان باز داشتند (8). 


از اينجاء ارزش كارهاى امام (ع) در ياكسازى آن اوضاع منحرف ودر هم شكستن سرينجه آن و باز يس ستاندن اموال از 
خائنان» و آغاز كردن به نبرد» بى هيج نرمى و مداراء با هر فكر و هر مفهوم منحرف كه با خط اسلام هماهنكى نداشت آشكار 
ميكردد. اجراى برنامه امام (ع)» شامل بعضى از زعماى متنفذ مانند طلحه و زبير نيز كرديد. آن دوء جنبش تمرد و سرييجى از 
فرمان امام را از بصره سامان دادند و هدفشان اين بود كه زير نقاب خونخواهى عثمان» حكومت امام (ع) را ساقط كنند. 


امام؛ براى ساختن مجتمعى كه در بى آن بود و شرايط ييجيده آن, جنككى بزركك و خسته كننده در داخل انتظار او را مى 
كشيد بر اينان واجب بود كه در جنكك براى ياكسازى فكر جدايى افكنى» جانب او را رها نكتند. اما معاويه بر عكسء او از 
حيث د كركون كردن جامعه و اصلاح خرابيهاى جامعه خود كرفتارى نداشت. بلكه به خريدن وجدان مردم به سود خويش 


سر كّرم بود. 


و طايفه اى رااز حقوق خود محروم مى كرد و در مقابلء به طايفه اى برتريهايى مى داد» و باستاندن ماليات و خراج از 


كشاورز و بازركانء و فراهم آوردن اموال بسيار» شديدترين ستم را 


بر مردم روا مى داشت تا طمع سران قبايل را خاموش كند و عطش مال دوستى شان را فرو بنشاند و براى سركوبى و نابودى هر 


حركت آزاديخواهانه» كه كروهى از مردم به آن بر مى خاستند آماده باشد) (/0. 


بايد همجنان كه همه مآ خذ تاريخى نوشته اندء به اين نكته اشاره كرد كه شامء با فتح نظامى جزء دولت اسلامى درآمد, و 
معروف است كه اسلام» كاملا و به طور عمومى آن ديار را فرا نككرفت. بلكه تنها از لحاظ نام و دستورهاى نخستين دينى وارد 
آنجا شد اما با مضمون حقيقى و آكاهى دهنده در قلوب مردم شام ياى نككذاشت و شاميان؛ بيوسته با رسوم جاهليت و با 
افكارى كه بيش از اسلام به آن معتقد بودند, زندكانى ميكردند. تا آنجا كه اوضاع فكرى واجتماعى و سياسى آنان با آنجه 


بيش از اسلام بود جندان تفاوتى نكرده بود. 


و معاويه نيز جنين نبود كه نداند ميان هدفهاى او و طرحى كه ريخته بود با جامعه شام» تناقضى موجود نيست و اجتماع شام از 
حيث وضع فكرى و اقتصادى و سياسى كاملا آمادكى داشت كه طرح و برنامه معاويه را بيذيرد واين معنى بر معاويه آشكار 


بود. هدفهاى معاويه به رهبرى قيصر روم اداره مى شد و در افكار او خلاصه ميكرديد نه با ارتباط حقيقى با خداوند متعال. 


يس بنابر اين» ميدان داخلى امام و كشمكشهايى كه با آن روبرو بودء با آنجه 


معاويه در جامعه خود با آن مواجه داشت شباهتى نداشت و بين اجتماع شام كه از نظر فكرى و اجتماعى و سياسى و اقتصادى 


براى يذيرفتن نظريه معاويه كاملا آمادكى داشت با جامعه اى كه على مى خواستء فرقى فاحش بود. 
تفاوت بزرك موضع امام در بيش از خلافت و بيش از وارد شدن در جنك با معاويه 


سومء موضع امام بيش از خلاافت و ييش از وارد شدن در جنكك, با موضع معاويه بيش از جنكك با امام (ع) تفاوتى بزركك 
داشت. يس»ء امام در جشم مسلمانان داراى مفهوم رسمى خلافت بود و زان بيش كه مسئوليتهاى خلافت را در دست كيرد 
يكى از ياران جليل ييامبر اكرم شناخته شده بود كه در اثناى حيات ييامبر (ص)» خدمات بزركك و ارزشمند و كرانقدر بسيار 
كرده بود يس حال او مانند حال ديككر ياران جليل رسول اكرم (ص) بود كه در زمان نبى اكرم (ص) خدمات بزركك كرده 


بودنك. 


راه و خطى كه امام از روز نخستين اتخاذ فرمود و رويارويى با مساله سقيفه و نيذيرفتن مقررات آنء به عات سطحى بودن 
برنامه آن» در رهبرى فكرى و سياسىء و واكذاشتن قدرت در دست ديككرى جز او و خود دارى كردن او (ع)» شش ماه تمام 
از بيعت (8))» كار را بجايى رساند كه رفته رفته مسلمانان از نظر فروتنى امام» در مقابل واقعيت و به حكم سياست حاكم كه در 
ست خلفاى سه كانه بود با على بر اين اساس برخورد داشتند كه او از ياران جليل رسول خدا بوده است نه بيشتر از آنء و به 
حكم اين ارزيابى» بسيارى از صحابه؛ از آن كسانى بودند كه مى ينداشتند از امام (ع) كمتر نيستند يا تا درجه اى ناجيز ازآن 


بزركوار كمترند يا با مقايسه اى 


يس مى انديشيدند كه آنان صحابه رسول اكرمند (ص) و امام على (ع) نيز از ياران رسول الله است. آنان علم را از رسول خدا 


فرا كرفته بودند او نيز (ع) 
علم رااز آن بزركوار (ص) فرا كرفته بوده است. 
اما بهر حال» آنان معترف بودند كه امام (ع) از آنان برهي زكارتر و كوشاتر است. 


بنابر بهترين اندازه كيرى» تفاوت در درجه بود نه در جيزى ديككر. اين وضع كه از آن سخن كفتيم در جامعه شام نظير نداشت. 


جامعه شام جز معاويه يسر ابو سفيان» ديكرى را نمى شناخت. مردم شام به دست برادر معاويه؛ يزيد بن ابو سفيان وارد اسلام 


شدند و ابو بكرء يزيد را والى شام كرده بود و يس از مركك يزيد, ابو بكر برادر اوء معاويه را ولايت داد (8). 
مردم شام كافر بودند و به دست معاويه و برادرش يزيدء اسلام آوردند. 
يس به اين اعتبار كه معاويه بين آنان و اسلام به منزله «همزه وصل» بود. به او با نظر احترام و قدردانى مى نكريستند. 


كه امام حسين شخصى است كه از دين خارج شده است و با امام قانونى مخالف استه با او نبرد كردند و بنا به تعهدى كه از 
نظر دين در فكر شاميان نسبت به امويان بودء به جنكك با او (ع) يرداختند .)23١(‏ 


در نور اين حقيقت نظر اهل شام و سران و دولتمردان آنها به معاويه» با نظر مردم عراق و مدينه به امام (ع) اختلاف داشت و 


اين 


نظرهاى متفاوت الؤلد كاتى امام (ع)» به استمرار» تناقفض ايجاد كرد و آراء و اجتهادهاى متباين سيار به وجود آورد. جنانكه 
در بسيارى از اوقات از يذيرفتن راى امام (ع) خود دارى مى كردند در حاليكه مردم شام, فرمانهاى معاويه را با تسليم و اطاعت 


كامل تلقى مى نمودند. 
ادعاى امام (ع) بر معاويه» در سطح حس نبود بلكه در سطح «آكاهى» بود 


جهارم, ادعاى امام (ع) بر معاويه» در سطح حس نبود بلكه در سطح «آكاهى) بود. اما همه مسلمانان آ كاه نبودند بلكه بيشتر 


مردم بر حسب عادت در مقابل تفسيرهاى سطحى كه از واقعيات بعمل مى آمد جندان كه به «حس') 
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تفسيرهاى سطحى با اسباب نزديكك و آماده كه در نخستين نظر به جشم مى خورد, مسلم مى كردد بى آنكه فكر را در امورى 
كه بالاثر از واقعيات حسى باشد به زحمت مباحثه و كفتكو بيتذازند: يا بكوشتد انكيزه هايى را كه از مكتب فاضله سيار دارذ 


و براى به وجود آوردن آن واقعيات يا واقعيات ديكر مؤثر است دريابند. 

اما دعوى معاويه بر امام على (ع) در سطح حسى به مردم عرضه شد. 

كُويى مردم همهء با احساس زندكانى مى كنند و كمترند مردمى كه با آكاهى به مفهوم رسالت به زند كانى ادامه دهند امام 
على (ع) مى فرمود: «همانا كه معاويه خطى از خطهاى اسلام و مكتب بزركك آن را نشان نمى دهد بلكه جاهليت يدرش ابو 


سفيان را مجسم مى سازد. او مى خواهد موجوديت اسلام را به جيزى ديكر تبديل سازد و جامعه اسلامى را به مجمعى ديكر 
تغيير دهد. مى خواهد جامعه اى بسازد كه به اسلام و قرآن ايمان نداشته باشند. او مى خواهد خلافت به صورت حكومت 


قيصر و كسرى در آيدا). 


جنين بود ادعاى امام على (ع2 درباره معاويه. اما ادعاى معاويه 


يبشتاز شورش بر عثمان بودند و على از راه اصحاب ييامبر» براى كشته شدن عثمان برنامه اى تنظيم كرد و از آنجاء يس ازو به 


«معاويه بر يايه اين دعوى در حاليكه هدف خود را در طى آن ينهان كرده بود» به مجادله برخاست. دلايل و دعاوى او جندان 
تل انبار شد تا آنككاه كه بر رخسار حقيقت يرده يوشانيد» .)١١(‏ 


مى بينيم كه جقدر دعوى معاويه در سطح حس به قبول نزديكك بود. آيا كسى بود كه ارقامى را كه معاويه درباره كسانى ارائه 
مى داد كه شخصا در قتل عثمان دخالت داشته اند باور كند؟ يا كسى هست كه باور كند كه مردمى از قبيل محمد بن ابو بكر 
و ابو ذر غفارى و عمار بن ياسر و مالكك اشتر و محمد بن ابى حذيفه و عبيد الله بن مسعود و ديكر مسلمانان كه بفرمان امام 
(ع) حكومت توده مردم را در دست داشتند» شخصا در قتل عثمان دست داشته باشند يا حتى در قتل او كمكك كرده و كسى را 
برانكيخته باشند؟ 


«عمار ياسر آشكارا بر خليفه هجوم برد. هم آن سان كه خليفه و عمال او را به اين متهم ساخت كه از دين اسلام خارج شده 


داشت نا زير نظ معاوية سائك. خمار فاق انها يز فقيراق راير ماتكيقت نا به شووش برخيرنك, محمد بن اب 


حذيفه و محمد بن ابو بكر نيز در مصرء جون ابو ذرء مردم را به انقلااب فرا مى خواندند. اشتر در كوفه به نماينده عثمان با 


خطابى آتشين حمله ور كرديد و او را به جور و ستم متهم ساخت .)1١(‏ 


آيا تفسيرى از اين عوامانه تر مى توان يافت كه امام را متهم سازد كه بايكدست عثمان را كشت و با دست ديكر بر مسند 


فرمانروايى تكيه زد؟. 


مى كوئيم در نور اين حقايق» تفسير زندكانى معاويه و تحليل آنء تااندازه اى براى مردم يذيرفتنى بود. اما تفسير و تجزيه و 
تحليل موضع امام نسبت به معاويه به مقدار بسيارى آكاهى نياز داشت. يس از يايان كار و روشن شدن نتيجه. معاويه بر منبر 
رفت و در مقابل عموم كفت: «... با شما نجنكيده ام تا نماز بكذاريد و روزه بكيريد و حج بجاى آوريد و زكات ببردازيد 
بلكه با شما جنكيدم تا به شما امر و نهى كنم. همانا كه خدا اين سمت را به صورت خلافت بر شما بمن عطا كرده است١.‏ 


مى بينيم كه معاويه يس از كشتن برهي زكارانى مانند حجر بن عدى و قهرمانان يرهي زكارى از برادران حجرء و يس از آنكه امام 
حسن بن على (ع) را زهر خوراند واز آن يس كه ولايت عهد را به يسر فاسق و فاجر خود يزيد عطا كرد. حالى كه بر خلاف 
ييمان صلحى بود كه با امام حسين (ع) بسته بود» رفتار نمود و بدان توجهى نكرد كفت, «حسن را در وضعى قرار دادم كه از 
من جيزهايى تمنا كند و جيزهايى به او دادم كه همه اش بزير ياهايم قرار دارد و به هيجيكك از آنها 


وفا نمى كنم. همه اموال و نفوسى كه در معرض اين فتنه قرار كرفت هدر است و هر شرطى با او كردم زير ياى من است"» 
(08). 


بارى» ما از خلال اين مقايسه ها و اعتبارات» يس از آن كه كار معاويه به يايان رسيد و بر عهده تاريخ افتاد به او مى نكريم. 
اما جمهور مسلمانان» معاويه را به اين اعتبار و ازين نظركاه نمى نكريستند زيرا در آن شرايط و حوادث زندكانى نمى كردند و 


بااين وضوح كه ما به آن مى نككريم» نظر نمى نمودند. 


اكر نظرى را كه بعدها راجع به معاويه به دست آورديمء كنار بككذاريم و اكر از ديدكاه آن توده هاى نا آكاه كه با ابو بكر و 
عمر و عثمان زندكانى مى كردند, و آنان را بر امام (ع) برترى مى نهادند, معاويه را مورد ملاحظه قراردهيم و در آن توده 
هاى غير آكاه تامل كنيم» اين يرسشها مطرح ميشود: 


بى نوشتها 


١‏ - ما از ايتكونه اقوال و آراء كه بزور علم و منطق مى خواهد بنماياند كه «ماهيت اين كشمكش»؛ در بناى دولت اسلام 
ضرورى بود» تعجب مى كنيم» مى خواهند بيان كنند كه معاويه فردى داهى و سياستمدارى زيركك و هوشمند بود كه سياست 
بى مانندى را در بيش كرفته بود و در مقابل او» سياست خيال بافى و صرف اخلاقى عملى وجود داشت كه دشمنان معاويه و 
ييروان عدل اجتماعى و كرامت انسانى بكرد آن حلقه زده بودند). 


مع ذلكك دولت اموى جندان دوام نياورد و در مقابل انقلاب به زانو در آمد وفرو ريخت. 
؟ - جب و راست در اسلام - احمد عباس صالح ص 4 
17 - جب و راست در اسلام ص 1238. 


ع - مدرك سابق ص .١1857‏ 


- به بحثى تحت عنوان موضوع عرصه ادارى در همين كتاب مراجعه شود. 
© - بحث «ولايت» نوشته سيد محمد باقر صدر. 

/ا- قيام حسينى از محمد مهدى شمس الدين ص 658. 

8 - احتجاج طبرسى. 

4 - تاريخ عرب - فيليب حتى. 

٠‏ - سقوط دولت عربى از «ولهاوزن» و طبرى ج ؟ ص ارس 

.118 جب و راست در اسلام ص‎ -١ 

5 - دائره المعارف ص 17. 

- اعيان الشيعه ج ؟ ص *؟ و نيز ابن ابى الحديد مطالعه شود. 

سوال ١‏ معاويه كيست؟ 


ياسخ اين يرسش اين است: او يكى از صحابه رسول الله (ص) بود و يكى از معتمدان خليفه ابو بكر. ابو بكر در اواخر خلافت 
خودء او را به فرماندهى سياه سوريه منصوب كرد و يس از ابو بكر عمر نيز وى را فرماندهى داد و نسبت به او اطمينان بسيار 


ابراز داشت بخصوص عمر شخصى بود كه توده هاى آن سامان او را تقديس مى كردند. 


بنابر اين معاويه كه از اين نظركاه به او توجه داريمء نه آن معاويه است كه مردم شام آن روز كار مى ديدند. معاويه از امام على 
(ع) مطالبه خون عثمان را مى كرد و امام را بدان متهم مى نمود كه مردم را براى كشتن عثمان بر انككيخته است. او درباره امام 
مى كفت: «او قدرت دارد كه قاتلان عثمان را حد بزند و قصاص كند جرا قاتل را به ما نمى سيارد و اكر به اين كار توانايى 
ندارد درين صورت در تطبيق شرع با عمل ناتوان است. بنابر اين بايد از خلااغت كناره كيرد تا ديكرى كه براى خلاافت 
مسلمانان شايسته تر است بيايد و عهده دار خلافت كردد) )١(‏ 


اين بود دعوى معاويه بر امام 


على بن ابى طالب (ع). 


از مجموع اين شرايط و اوضاع بيجيده؛ كم كم از اطراف جامعه امام» بذر شكك و ترديد ياشيده شد. آن امام اعظم (ع) كه در 
راس جامعه مزبور به نبرد وارد شده بود تا انحراف داخل و خارج را ياكسازى كند» مى خواست توده ملت خود را آكاه سازد 
كه اين ميدان» ميدان بيروزى شخصى نيست و يا مخصوص به او و ميدان نبرد قبيله اى و عشيره اى او و نياكان والا مقام او 


سسك. 


بلكه جنكك بين اسلام و جاهليت است. ميدان جنكك براى نككاهدارى امانت خدا است كه براى حفظ آن. دهها هزار ييامبران و 
مصلحان كوشيده اند. هدف او آ كاه ساختن مردم به واقعيت آن نبرد و بر طبيعت مقدس آن بود. اما توده هاى مردم در 
واقعيت نبرد و طبيعت آن ترديد كردند وهر كاه كه امام (ع) آنان را به اطاعت و بيروى فرمانهاى خويش فرا ميخواند و فرمان 
مى داد كه براى جنكك با معاويه حركت كنند» در موضع خود بر دشمنى و سختى مى افزودند و بر عناد و لجبازى خود اضافه 


مى كردند. 


امام به آنان مى فرمود: «خداى را سياس مى كويم كه كردارها را معلوم كرد و حكم و قضا بر هر كار معلوم كردانيد واو را 
سياس مى كويم كه مرا به وسيله شما در معرض آزمايش در آورد. اى فرقه اى كه جون به شما فرمان ميدهمء فرمان نمى بريد 
و هنكامى كه شما رافرا ميخوانم» ياسخ نمى دهيدء اكر به شما مهلت دهم و به جنكتان نفرستمء ينهان از من بيهوده كُويى مى 
كنيد و اكر به جنكتان فرستم» سستى نشان ميدهيد و اكر مردمان ييرامون بيشوايان فراهم آيند طعنه مى زنيد 


واكر به مبارزه فراخوانده شويدء باز ميكرديد) (7). 


آن توده هاء رنج ديده و در راه اسلام قربانيهاى فراوان داده بودند وبسيارى از جوامع؛ امكان جنان فداكاريها را نداشتند. در اثر 
آن فداكاريها از جهاد خسته شده بودند و ييوند عميق را با جهاد از دست داده بودند. ليكن انحراف در دلشان ريشه دوانيده 
بود وهر روز بيشتر رخنه مى كرد. توده هاى مزبور كه خط طولانى جهاد و كشتارء از جِنكّى به جِنكمّىء آنان را خسته كرده و 
برنج اندر افكنده بود» احساس مى كردند كه در حالى غير طبيعى هستند و جنين مى انديشيدند كه از دنيا و از اهل و عيال و 
اولاد و اموال خود در راه جيزى دست كشيده اند كه با مصالح شخصى شان تماسى نداشته است و در ضمير خويش آغاز به 
القاى شكك و ترديد كردند و بديهى است كه درين صورت در دل انسان شكك و ترديد ايجاد كردد. مردم به متوقف ساختن 
خونريزى واجنككء رغبت فراوان داشتند و آن رغبت درونى نيز ايجاد شكك ميكردد مطالب غير منطقى ببار مى آورد. خلاصه 


مطالب مزبور و عوامل بسيار ديكر نيز به ايجاد شكك كمكك مى كرد. 


١‏ - صحابه اى كه در ورع و تقوى» در جشم مردم مقامى بلند داشتند و در جامه برهي زكاران و نمونه معتقدان مى بودندء به 
توده هاى مردم ندا در مى دادند كه جنكك كار درستى نيست «در اين كونه ستيزه هاء نشسته بهتر از ايستاده و خفته بهتر از 


سه وآاهسته رونده بهتر از دونده است!) () 


د الفاناك الو 


موسى اشعرى نسبت به آنجه عمار ياسر ندا در مى داد» در دل مردم بسى مؤثرتر بود. جهء نداى عمار به مردن و ييوستن به 


جهاد بود و اشخاص را مكلف مى داشت كه از زندكانى دنيا و توابع آن دست بشويند. 


اما ابو موسى اشعرى به زندكى فرا مى خواند و به زبان حال به مردم مى كفت كه حيات خود را حفظ كنيد واز خطر دورى 
كزينيد و برويد و در خانه خود بنشينيد واسلام رابا خطرها و دشمنان آن واككذاريد. عمار ياسر صحابى بزركك بود. ابو موسى 


اشعرى نيز. اما يكى از اين دو به مركك تكليف مى كرد و آن ديكرى حيات مى بخشيد. 


انسان معمولى» مسلما القاى ابو موسى را بر القاى عمار ياسر ترجيح مى داد. جه» مى خواست زندكى خود را هر جند كوتاه 
زير سايه معاويه و در سايه جاهليت حفظ كند. 


"'-اين بود عامل كشمكش و نزاع قديمى كه بين بنى اميه و بنى هاشم بر ياى شده بود و تا بعد از اسلام كشيده شد و به نوبه 
خود در افزودن شكك» سهمى داشت. مردم در باطن خود درباره نقطه ضعف آن جنكك, آغاز به كنكاش كردند و آشكارا به 
كفتكو برداختند. شكك و ترديد ريشه دارتر كرديد ومردم براى فرار از جنكك اين نكته را به منزله نقطه ضعف و دليل موجه. 
بزركك مى كردند و مى ينداشتند كه آن جنكك جز ادامه همان ستيز كهن بين بنى اميه وبنى هاشم جيزى ديكر نيست. به 
عبارت ديكرء كمان مى كردند اين نزاع ادامه همان دشمنى بود كه از روزكار قديم ميان بنى اميه و بنى هاشم وجود داشت و 


به تقليد از آن روزكارء 


تا آنروز نيز ادامه يافته بود. 


همه اين عوامل مساعدت كرد تا امام (ع) در قبال توده مردم در موضع شكك و ترديد قرار كيرد و براى كشمكشى كه حقيقت 
آن براى مردم روشن نبود» صورت نمونه اى واحد در مسير رسالت مجسم كردد. اين روحيه تا آنجا درمردم رسوخ يافت كه 
امام (ع) بارها بر منبر مى شد و مردم را به جهاد فراميخواند. اما هيجكس دعوت او را اجابت نكرد. 


امام به مردم مى كفت: «اى مردم كوفه؛ هر كاه مى شنويد كه مردم شام را براى جنكك بسيج كرده اند. مى ترسيد و ينهان 
ميشويد وهر يكك در خانه خودينهان ميكرديد ودر بروى خود مى بنديد. آن سان كه سوسمار در لانه خودمى خزد و كفتار 
در مغازه خود نهان ميكردد. 

فريب خورده كسى است كه شما او را بفريبد وهر كس به نيروى شما در بى مقصود برآ يدء با تير بى نصيب (69) در بى 
مقصود بر آمده باشد. نه هنككامى كه شما را به كمكك مى طلبندء آزادكانيد» نه هنكام كرفتارىء برادران. انا لله و انا اليه 


كورانى هستيد كه جيزى نمى بينيد و كنكانى كه سخن نميكوئيد و كرانى كه هيج نميشنويد. انا لله و انا اليه راجعون (0) 
و در جاى ديكر فرمايد: 


«به خدا سوكند كه از شما در شككفتم. نه دينى داريد تا شما را فراهم آورد نه حميتى تا شما را جابكدست و برا سازد. آيا 
شكفت آور نيست كه معاويه مردم فرومايه و خشن را فرا خواند» بى آنكه درباره آنان كمكك وبخششى روا دارد و آنان ييروى 
او كنند؟ اما من شما را كه باقيماند كان اسلاميانيد و بقيت مردمان» دعوت مى كنم و به همه 


شما بى هيج تفاوت وتبعيض از بيت المال به طور مساوى عطا مى كنم. با اينهمه از ييرامون من يراكنده ميكرديد و با من 
اختلاف بيدا مى كنيد (2). من از شما دلتنكك و نككران مى باشم و از ملامت كردن شما رنجيده خاطر. آيا در عوض زند كانى 
هميشكّىء به زندكَى موقت دنيا خشنود هستيد و بجاى عزت و بزركى» تن بذلت و خوارى داديد. وقتى شما را به جنك با 
دشمن ميخوانم» جشمهايتان دور ميزند» كويابه سختى مركك و رنج بيهوشى كرفتار شده ايد. هيجوقت شما براى من نه امين و 
ذوسكان سيد ونه سياه م راشيد كدسيل نما واشته باشين. 


سوكند بخدا كمان مى كنم كه اكر جنكك شدت يابد و آتش مركك افروخته كردد» شما مانند جدا شدن سر از بدن» از اطراف 


همجنين امام» قصد و همتهاى آنان را به شوق در مى آورد. اما نه همتى داشتند نه اراده و تصميمى. جه. شكك و ترديدشان در 
مورد امام آغاز شده بود. شكك و ترديدء در مورد قائد و رهبر» خطرناكترين جيزى است كه قائد مخلص دجار آن ميكردد و 


خطر ناكترين جيزى است كه نصيب امتى شود كه آن قائد او را رهبرى مى كند. 


تلخى شكك و رنجهاى عميق آن در ميدان جنكك امام (ع)» در نهايت آشكارى بود:«بار خداياء همانا كه آنان را ملول 


كردانيدم و آنان نيز مرا. 


من آنان را به ستوه آورده ام و آنان نيز مرا. يس بهتر از آنان را : نصيب من فرما و به جاى من د شخصي شرور را قسمت آنان 
كن. بار خدايا آن سان كه نمكك در آب مى كذارد. دلهايشان را بككذار 


.)( 


اما با وجود جنين شكك طوفانىء امام (ع) نه ناتوان كرديد نه عقب نشينى كرد بلكه در خط خويش باقى ماند و كار ضربه زدن 
به تجزيه طلبان را تا يايان سال زندكانى» بلكه تا يايان روز زندكانى شريف خود ادامه داد و تا آن دم كه در مسجد كوفه به 
خون خويش در غلتيد براى از بين بردن تجزيه با سياهى آماده حركت به سوى شام بود تا سياهى كه از باقى سياهيان اسلام 
جدا شده بود و به رهبرى معاويه اداره مى شد از بين ببرد. با شهادت امام (ع)» نيروهاى مرتدء آخرين اميدى را كه براى 
بازكردانيدن خط تجربه صحيح وجود داشت از بين بردند. اميدى كه در دل مسلمانان آكاه خلجان داشت و در شخص امام 


اعظم (ع) 


تجسم يافته بود و او (ع) از نخستين دم كه زمام حكومت را به دست كرفتء با اندوه دعوت و رنجهاى آن زند كانى مى كرد و 


در خشت خشت كار بناى دعوت شركت داشت و ديواره كاخ آن بنيان را با رسول عظيم الشان (ص) 


برآورد و بالا برد ودر همه مراحل دعوتء با همه اندوهها و دشواريها و دردهاى آنء همراه رسول اكرم (ص) بود. يسء امام 
در جشم مسلمانان آ كاه تنها كسى بود كه مى توانست يس از عميق شدن انحراف و ريشه دوانيدن آن در درون جهار جوب 


تجربه نوزاد اسلامى» براى اينكه خط صحيح خود و روش نبوى را به دست آورد دست بكار شود. 


با آن رويدادهاء اميدى نبود كه بتوان بر آن فسادها بيروز كرديد مكر به وسيله امام (ع). او تنها كسى بود كه مى توانست بر 


آن انحراف و فساد ييروز 


كردد. 
اما ناكهان شهادت ناجوانمردانه آن امام عظيم (ع): آخرين اميد را براى بر ياى داشتن جامعه صحيح اسلامى از ميان برد. 


سوال " آيا خوددارى امام (ع) در مصالحه از روى عناد بوده است؟ 
اشاره 


در زندكانى امام (ع) يديده مهمى وجود داشت كه اينكك درباره آن به كفتكو مى يردازيم و آن يافشارى امام و تاكيد 
آكاهانه اوست از آغازى كه زمام امور را در دست كرفت تا آنككاه كه به خون خود در غلطيدء هر شكل وهر كارى كه در راه 


ياكسازى انحراف با آن روبرو ميكرديدء رد مى كرد و هركز به هيج صورت به حساب امت بر سازش و آشتى با انحراف بر 


نيامد. اين يديده!18 كه در حقيقت عبارت بود از نيذيرفتن سازشء توجه بيشتر مورخان قديم وجديد را به خود جلب كرده 


است. اما ميان نتيجه كيرى آنانء با واقعيت تاريخى وفهم صحيح از حقيقت طبيعت امام (ع)» شكافى عميق موجود است. 


ما ميكوشيم اين يديده را در سطح سياسى و فقهى مورد كفتكو قرار دهيم. 
سطح سياسى 


در عصر امام (ع) مردمى مى زيستند كه بر خوردشان درباره امام (ع) و جاره جويى شان در مسائل حكومت و يافشارى براى 
تبذيزشن هر كونه ساوش وثيمه كار كذاشيق امور رتكى از رتكهاق عتاد داشت و دوو نجه ابن ساله را دشوارثر من سات 
و براى دولت ايجاد ناراحتى مى كرد. اين مشكلات را به اين منظور در دولت ايجاد مى كردند كه امام (ع) از مواجهه با 
دشواريها و حل آن ناتوان كردد و از اداره اصول مهم كشور بازماند و نتواند بنا به تجربه خود هر جا كه مى خواهد برود وهر 
كار كه مى خواهد بكند تا جايى كه مى بينيم «مغيره بن شعبه) به آن بزركوار بيشنهاد مى كند كه معاويه را همجنان در سمت 


واليكرى شام برقرار كذارد تا در آن ناحيه آرامش حكمفرما شود. 


او اميدوار بود كه اكر معاويه 


در شام ابقا شودء به امام سر تسليم فرود آورد و با او بيعت مى كند و آنككاه كه در سراسر كشور كار بيعت يايان كرفت و 


اوضاع و احوال اقتضا كرد. امام او را تغيير دهد. 


اما موضع امام (ع) در مورد همه اين اقسام صلح و سازشء موضع عدم سازش بود. بلكه با رد كردن اين درخواستهاء خط 
سياسى خود را به تاكيد بيان مى فرمود زيرا مى كفت: «من اندوهكينم كه كار اين امت را ديوانكان و بدكاران به دست كيرند 
و اتكام مال تجنذاف را دست به دست بكرداتند وعد كان حدق را زير. عنث خود ذو آورنده با ثكر كارزان يسكس :ويا فاسقان 
همكارى كنند. جه. بعضى از آنان كه اكنون در ميان شمايند» شرب حرام مى كردند و بعضى آنان در زمان اسلام حد خورده 


اند» و بعضى از آنان وقتى اسلام "وردند كه براى آنان «رضيحه) داده شد (4).) 


دز عورد اموال غصيى و يازكرداتيندن آن يذابيث المال فرهوةد: 3:.و هر مالى را كه ناو (عنسان) از مال نهدا به ديكران داده 
باشدء به بيت المال باز ميككردانم. جه هيج جيز حق را از ميان نمى برد ... كسى كه حق بر او تنكك باشدء ستم بر او تنكك تر 


.))٠١( است‎ 

از اينجاست كه برخى از معاصران امام و نيمى از مورخان تا زمان ما هنوز مى كويند كه امام مى توانست از جنبه سياسى» 
رهايى مسلم و بيروزى محقق را بر دشمنان خود به دست آورد اما در صورتيكه زد و بندهاى سياسى رامى يذيرفت و آن كونه 
سازش را قبول مى كرد. 


سطح فقهى 


از مفهوم شايع فقهى كه «تزاحم» اصطلاح كرده اند» منظور اين است كه اكر 


واجب اهم واجب است. 


وارد آن زمين شودء در جنين حال» شارع مقدس جايز دانسته است كه بدون رضاى مالككء به آن زمين وارد شويم. 


در جنين مورد» حرمت ملكيت ساقط ميشود.ء زيرا عمل نجات دادن غريق از مقدمه حرام كه ورود در زمين كسى بدون رضاى 
اوست مهمتر است. جنانكه رسول اكرم در بعضى از جنككهاى خود به اين اصل عمل مى فرمود و آن وقتى بود كه لشكريان 
وقد (ضر) تاجار نوةند ا زمتهاق ززاعت شده كدساجاة انمالك ان توددد؛ يكدركت و "| وسول اكرم (ص) خواستند 
عوض محصولى كه لشكريان او تلف كرده بودند» يرداخته شود ولى رسول الله نيذيرفت. بلكه فرمان داد سياه از سراسر مزرعه 
عبور كند. رسول اكرم (ص) جنين عمل مى فرمود.ء زيرا نتيجه از مقدمه مهمتر بود. زيرا سياه به اين منظور ميرفت تا با 
دك ركونسازى؛ جهره جهان راز ظلمات به نور در آورد. يسء بهاى نابودى مزرعه اى ناجيز در مقابل جنان هدفى عظيم؛ جه 
ارزشى داشت؟ سياه اسلام به سوى هدفهاى بزركك مى شتافت تا در سراسر جهان و در خطى طولانى» عدالت را يديد آورد و 


اين امر از جنبه فقهى مقبول است. جه. قاعده مزبور جنين مقرر مى داردكه اككر اجراى واجب بر مقدمه حرام متوقف باشد و 


ملاك وجوب از ملاكك حرمت اقوى باشدء بايد واجب را بر حرام 


از خلال اين مفهوم فقهى و اين اجتهاد سياسىء ييرامون يديده اى كه ما در صدد مناقشه و تحليل آنيم؛ اين يرسش يبش مى 


انذ: 


امام (ع) جرا در رفتار و در مواضع سياسى خودء اين قاعده فقهى را عمل نكرد, كسانيكه به سياست امام ايراد كرفته اند همين 
مطلب را دستاويز كرده و كفته اند: اكر على (ع) از اين قاعده فقهى استفاده مى كرد و از خلال آن» كوشش خود را در تملكك 


زمام رهبرى مجتمع اسلامى و عمل به احراز دستاوردهاى بزركك اسلامى» صرف واجب مى نمود» موجبات شرعى (فقهى) 


نيز وجود داشت. بخصوص اككر او زمام رهبرى را همجنان در دست مى داشتء بزودى ابواب خير و سعادت به روى مسلمانان 
كشوده مى شد و حكومت خدا بر روى زمين در جهان اسلام بر يا ميكرديد. اينكك يرسش به صورتى دقيق تر جنين طرح 
ميشود: جرا امام (ع) متوجه اين امر نشد كه هدف بزركتر خود را صورت تحقق بخشد وجرا معاويه را در استاندارى شامء 
حتى براى مدتى كوتاه رها نكرد و جرا از اموال مسروقه كه بنى اميه از بيت المال مسلمانان به غارت برده بودند و لو به طور 


موقت صرف نظر نفرمود؟ ... بارى» جرا اين كارها را با مفهوم «تزاحم» كه از آن سخن كفتيم» منطبق نكرد؟ 
ابنى باسخ اين برسشها 


قاعده فقهى كه از آن كفتكو كرديم, با مواضع امام (ع) انطباق نداشت و اين عدم انطباق به دليل دو امر بود: 


١‏ -از مهمترين هدفهاى امام كه آن برنامه را روش سياسى خود معين كرده بود استوار كردن قاعده و دستور حكومت در 


قطرى از اقطار جهان اسلامى» يعنى عراق بود. اين امر سبب وجود بيروان 


و يايكاه هاى مردمى بود كه از نظر فكرى و روحى و عاطفىء طرفدار و خواستار حكومت او بودند. 


اكر جه به مكتب او از روى حقيقت و كمالء آكاهى نداشتند. نياز امام (ع) به بنياد كردن طليعه آكاه» تا امين مكتب باشند و 


مجرى هدفهاى آن كردند وآن هدفها را در سراسر جهان اسلام رسوخ دهندء از اينجا بود. 


امام (ع) از وقتى رشته حكومت را به دست كرفت احساس مى كرد و ميدانست كه بايد بناى نسل جديد مؤمنء و يايكاه 
مردمى را بنيان كذارد تا حكومت او ريشه دار كردد. اما جكونه ممكن بود در محيطى سرشار از سازشها و زد و بندهاء فرصت 
بنا كردن جنان يايكاهى دست دهد؟ 


حتى اكر هم شرعا و كاملا جايز بود كه از شرايط قاعده «تزاحم» استفاده كندء براى اينكه بتواند تربيت روحى نسل آكاه را كه 


هدف او بود و واجب مى نمودء عملى سازد؛ امكان داشت تؤانك ان زمينة جتان يابكاء مودمى 1 ن«منظور :وا عملئ سازة. 


آرى ممكن نبود كه بذر آن مقصود در محيط سازش و زد و بند نمو كند و بارور كردد حتى اكراين امراز نظر شرعى جايز 
مى بود جواز اين امر براى ايجاد كردن نسلى نو كه ييرامون وى بودند, از حيث تربيتى» جيزى را تغيير نمى داد. امام به طور 
وضوح ميدانست كه دولت او وامت يس از دولت اوء ناجار بايد داراى يايكاه هاى مردمى آكاه باشند تا بتوانند براى اينكه 
هدفهاى مكتب را بر دوش كشند و آن را در ميان امت رسوخ دهند و در ييرامون جهان منتشر كنندء بر آن تككيه زنند. اين 


يايكاه آكاف براى در دست كرفتن 


حكومت درستء قدرتى بود واكر قدرت را به دست مى كرفتء با روش صحيح حكومت مى كرد. اما اين يايكاه وقتى زمام 


آن را موجه جلوه دهد. 


آرى» شرايط واقعى در آن هنكام از و مى خواست تا براى بنا كردن سباهى آكاه و عقيدتى كه از نظر روانى و فكرى و عاطفى 
داراى عقيده و 1 كاهى باشد. هر كونه كوششى را به عمل آورد دو مردمى از قبيل عمار بن ياسر و ابوذر و مالكك اشتر از 
ييشتازان را تربيت كند. 


اكر امام (ع) در راه سازش و نيمه كذاشتن كارها بذل توجه مى كرد بناى جنان يايكاهى نه آسان بود نه ممكن, اينكونه 
كارها با عمل يرورشى او دربناى سياهى آكاه و عقيدتى تناقض داشت و اكر جنان سياهى تشكيل نمى داد» نيروى حقيقى كه 
بتوان براى ساختن دولت اسلامى و خط يبشتاز در طول نسل هابر آن تكيه كرد» نداشت و مى دانيم كه هر دولت عقيدتى بايد 
بر نسل جديد مؤمن كه هدفهاى جنان دولتى را عميقا وبه كمال بداند» تكيه كند و واقعيت هدفها و ضرورت تاريخى آن را 
بشناسد. به اين سبب بود كه امام با علاقه و با شدت تمام مى خواست با ياكى و صفا براى بنا كردن سياه عقيدتى و آكاه خود 
عمل تربيت را حفظ كندء جز اين كارى نميخواست كرد. از نيرو»ه كوشش و ممارست او القاى افكار يرورشى و د كركونسازى 


بود كه رهبرى و سريرستى آن را برعهده مى داشت و قواعد آن را مى آموخت و بر يبشتازان 


آكاه آن مى افزود. 


يس بر او بود تا در مقابل آنان» يبشوايى را ادامه دهد كه فريبند كيها او را متزلزل نسازد و در مقابل هيجكونه سازشى» سر فرود 
نياورد. تا آنجا كه ييشتازانى شايسته از خلال آن موضعهاى متين و استوار معين كند تا رسالتى را كه بر عهده دارد با برنامه ها 


و ابعاد كسترده آن براى زندكى بنا نهد. 


از اينجاست كه موضع امام (ع) را ادراكك مى كنيم و در مى يابيم كه جرا هر كونه سازش و راه حل نيمه كاره را رد مى كرد 
تابتواند هدف خود را در بنا كردن سياه عقايدى و به وجود آوردن محيط روانى و فكرى و عاطفى به يايان برساندء تا آن 


نسل» در حيات او و يس از وفات اوء با هدفهاى عظيم او مناسب و هماهنكك باشد. 


؟ - در دست كرفتن حكومت از طرف امام على (ع)» دنباله قيام بر ضد عثمان بود. يعنى اثر بالا كرفتن حالت انقلابى بود كه 
به سبب انحراف عثمان از كتاب خدا و سنت رسول به قتل او وازكونى حكومت او انجاميد. اين سطح عاطفى و شعله ور كه در 
لحظه اى از زندكانى امت اسلام به وجود آمده بود به آسانى نمى توانست به مسير خود بازكردد. بلكه امام جنين خواست كه 
يس از دستيابى به فرمانروايى و تحويل كرفتن حكومت,ء آن حالت عاطفى را عميقتر كند» واز طريق اجراى قيام و انقلاب كه 
امام (ع) يس از آن در خلال رويارويى با مشكلات ييجيده مجتمع به آن عمل مى كردء در راه مصالح حكومت استفاده كند. 


در اين مورد سؤال مهمى طرح ميشود كه: سرنوشت امام (ع) كه خود در جنين 


محيط سرشار از عاطفه و شورش به سر مى برد. جه مى شد؟ مى كذاشت باطل حمله ور كردد و غالب آيدء بى آنكه دست به 
اصلاح آن بزند» يا درباره رفتار كيفى حكمرانان قبل» جانب خاموشى را اتخاذ مى كرد بخصوص در مورد شخص معاويه 
سكوت مى فرمودء يا منتظر مى شد تا آن عاطفه فروكش كند و موج تند يديده هاى روانى و عاطفى انقلابيون فرو بنشيند و 


آن فشارها تحليل برود آيا موضع امام (ع) درست بود؟ 


اكر جنين فرض كنيم» جه كسى تضمين مى كرد يا قبول مى نمود كه بار ديكر وضعيتى براى امام مهيا شود تا بتواند به جنين 
فعاليتهايى دست زند و فرصتى مناسب براى او به منظور عرضه برنامه هاى خويش دست دهد. بهترين فرصت مناسب براى امام 
جهت عرضه كردن برنامه هاى دكركون سازىء همان وضع انقلابى بود كه امت اسلام در آغاز انقلابش عليه عثمان در آن 
وضع مى زيست و به هيجوجه و تحت هيج شرايطى ممكن نبود كه برنامه هاى اجرايى امام به تاخير افتد و به وقتى م وكول شود 
كه شعله هاى بر افروخته انقلاب بيفسرد و احساسها و عواطف و مشاعر مردم سرد شود و از ميان برود. 


بى نوشتها 

.88 نويسند كان تاريخ عرب ص‎ - ١ 

؟ - شرح نهج البلاغه از ابن ابى الحديد ج ١‏ ص /9. 
*- كامل ابن اثير ج "' ص !.١188‏ 


ع -در دوره جاهليت به وسيله تير قمار مى باختند به اين ترتيب كه ده تير اختيار مى كردند و بر هفت تير از آن تيرها علامت 


مى نهادند و هر علامت نصيبى معين داشت (از يكك تا هفت نصيب) اما سه تير از آنها بى نصيب بود و آن سه را «سهم اخيب' 


نام آن سه عبارت بود از: ميح» سفيح و نمد. شترى را نحر مى كردند و هر كس كه تير به نامش اصابت مى كرد مطابق نصيبى 


كاير ااثر تقش عه بوذ سهمى ال كوشت من ررد و فاحيان اسه قر ين تفيية» زهره اي لمن برندتك. 
اقتباس مفاد از لسان العرب ج ١ص‏ 28 
- كامل بن اثير ج “اص 188. 


- معاويه به مردم ديار خود جيزى از بيت المال نمى داد. تنها به سردسته ها و رؤساى قبايل يول هنككفت مى داد و آنها به 
فرمان او مردم را به هر كار كه معاويه مى خواست وادار مى كردند. شكايت مولا امير المؤمنين عليه السلام با اصحاب خويش 
است كه با آنكه معاويه سهم افراد را از بيت المال نمى دهدء مردم فرمانبردار اويند. اما من كه به همه با بخشش مساوى عطا 


مى كنمء از ييرامون من يراكنده ميشوند. 

رجوع كنيد به شرح نهج البلاغه؛ ابن ابى الحديد ج ٠١‏ ص /20.! 
- شرح نهج البلاغه ابن ابى الحديد ج " ص 184. 

8- مدركك سابق ج ١‏ ص 7057”.! 

4 - رضيحه مالى بود كه در ازاى استرداد اسير مى يرداختند. (م) 
٠‏ - نهج البلاغه ج ١‏ ص 4 و شرح نهج البلاغه ص 724 - 717١‏ 
امام دوم حسن بن على (ع) 


اشاره 


امام حسن (ع)» مسئوليت خلافت را در جوى مضطرب و نا آرام ودر وضعى بسيار يبجيده و ير كشاكش كه در يايان زندكانى 
يدر بزركوارش امام على (ع) بروز كرده و شعله ور شده بود به عهده كرفت. 


از جمله اوضاع و مشكلات ييجيده و ناكوار» نكات زير را بيان مى كنيم: 


١‏ -امام حسن (ع) حكومت خود را با مردمى شروع كرد كه به مكتبى 


بودن مبارزه و هدفهاى آن. ايمان واضح و كاملى نداشتند و آنان را از جنبه دينى و اسلامى با خواسته هاى مبارزه هماهنكى 


نبود ودر آن هنكام به جهار حزب تقسيم شده بودند كه ازين قرار بود: 
الف - حزب امويان. 


اين حزب از كروه هاى قومى تشكيل شده بود كه از نفوذ بسيار بر خوردار بودند و ييروان فراوان داشتند. آنها در محيط 


داشتند. 
ب - خوارج. 


بيشتر اهل كوفه به جنكك اصرار داشتند تا جايى كه وقتى مى خواستند با امام حسن (ع) بيعت كنندء با آن بزركوار شرط 
كردند كه بايد با اين تجاوز كنند كان كمراه حكومت بجنكند اما امام نيذيرفت. 


سيس به خدمت امام حسين (ع) رفتند تا با او بيعت كنند واو به آنان كفت: «معاذ الله كه تا حسن زنده است با شما بيعت 
كنم). 

آنككاه جاره اى نديدند جز آنكه با امام حسن بيعت كنند. 

آنان در زمينه توطئه كريهاى خطرناك و مبارزه با برنامه و نقشه امام حسن (ع) با حزب اموى همكارى داشتند. 


ج - شكاكان. 


بودند و خوى فرار بر طبيعت آنان غالب بود. 


د - حمراء (سرخ). 


آنان ياسبانان «زياد» بودند و مى خواستند كه سربازان شخص ييروز و شمشيرهاى شخص غالب باشند. كارشان به جايى رسيد 
كه كوفه را بخود نسسبت دادند و كفتند: «كوفه حمراء). 


اما بيروان امام حسن (ع) كسانى بودند كه يس از شهادت يدر بزركوارش على (ع)» به بيعت با 


أو شتافتل ودر كوفهعدة اناق بسيار بوة. اما دسيسة اها ووقتنه كرى ذيكران» بيوسته هر بخركتق 'زا كة از اينان سرءهئ زةه با 
شكست روبرو مى كرد و خنثى مى نمود. 

- تفاوت تاريخى ميان شخص امام حسن (ع) و شخصيت يدر بز ركوارش امام على (ع). 

منظور ما از تفاوت تاريخىء يايكاه هر يكك از آنان در ذهن مردم است. اما بديهى است كه در ييشكاه خداى عز و جل بين 
آنان تفاوتى نبوده است. جهء هر يكك از آنان امامى معصوم مى باشند. اما در آن زمان جز اندكى از مسلمانان» در انديشه نص 


آوردند» نمى كردند. بلكه با وى (ع) آن سان رفتار مى كردند كه با امامى معمولى كه امامت او در امتداد خط سقيفه و مفهوم 


آن در حد خلافت بود. 


مطلبى كه در اينجا بايد به تاكيد باز كفت اين است كه امام حسن (ع) از جايكاه تاريخى كه امام على (ع) در دل مردم داشت 


بى نصيب بود. 


مكتبى بودن مبارزه اى كه امام حسن (ع) بر عهده كرفتء برانكيخت و تقويت كرد و شبهه را در مردم قوى ساختء اين بود 
كه آن مبارزهء مبارزه خانواده با خانواده تلقى شد و در نتيجه. جنك امويان با هاشميان را جنكك مكتبى نمى دانستند. 


همه اين موجبات و شرايط» موضع امام (ع) را درباره مساله حكومت ييجيده كرد و او در 


برابر جهار راهى كه غير از آن نبود قرار كرفت: 


١‏ -انتخاب نخستين. فريفتن رهبران و افراد با نفوذ به وسيله يرداختن يول و وعده دادن مناصب تا آنان را به سوى خود جلب 
كند. اين راه را برخى اشخاص به امام يبشنهاد كردند. اما وى آن را رد كرد و فرمود: «آيا مى خواهيد از راه ستم بيروز كردم؟ 


بخدا سو كنك هر كز حنين نخواهد شذد): 


؟ - انتخاب دوم اين بود كه امام از آغاز كار تا وقتى امت به زندكانى راحت خو دارد و رهبرانش با معاويه در تماس مى 


باشند» به صلح و سازش روى كند. 


امام به طور كلى عمل به هر يكك ازين دو راه را بعيد دانست زيرا هيجيكك فايده و نتيجه اى نداشت و تنها اين راه باقى مى ماند 
كة ايا وارة جتكى بى حاضل و نائن اووشوة وا و ماعش .يه شهادت وسقد بسن الا سير دن مدى طولاق يه ابن 
منظور كه مواضع خود را مسجل كرداند و براى مردم آشكار سازد كه جه كسى ايستادكى مى كند و جه كسى منحرف استء 
سازش كند. و اينكك ما به نوبه خود مى يرسيمء آيا وارد شدن در يكك معركه بى نتيجه؛ به جايى مى رسيد و اثرى داشت و آيا 


واقعيت اسلام آن روز كار را دكركون مى ساخت؟ 


ياسخ اين يرسش آن است كه هر كزاتا وقتى كه مردم به آن مبارزه شكك داشتند» آن نبرد بى نتيجه و آن مبارزه ياس آور هيج 


تاثيرى نداشت. 


ملامتكرى بسيارى از مورخان به امام حسن (ع) از اينجا ناشى شده است كه او را به تن آسايى و ناتوانى متهم داشته اند و كفته 


اند كه از حق خود 


جشم يوشيد تا فتنه بخوابد و با زندكانى بى دغدغه و راحت رو زكار بككذراند. 


همجون نبردى كه «عبد الله بن زبير» به آن دست زد و خود و همه ياران نزديكش كشته شدند» نشان ميدهد. ما مى يرسيم كه 
آيا هيجيك از مسلمانان به «ابن ونب اند يشبيدا و آنا شتكى كه اووارد أن شدء دست آوردى حقيقى براى اسلام داشت؟ با 


كرفتارى جديدى بعمل آورد؟ 


ياسخ اين سؤال اين است كه هركز يكك تن هم به او نينديشيد زيرا مردم نسبت به عبد الله بن زبير انديشه اى ديككر داشتند. او 
در نظر مردم وارد جنكك شد تا بر ضد عبد الملكك بن مروان» شخصا رهبرى را بعهده كيرد. بنابر اين جنكك و قيام او بمنظور 


نزد مردمى كه به امام حسن (ع) زندكى مى كردند نيز همين شكك با درجه اى قوى تر به وجود آمده بود. نشانه هاى تاريخى 
بسيار وجود دارد كه به تاكيد بيان مى كند كه امام حسن (ع) موضع خود را بخوبى دركك مى فرمود و ميدانست كه مبارزه او 
با معاويه با وجود شكك و ترديدى كه در توده هاى مردم است,ء محال است به ييروزى برسد و امام (ع) با بيانات تاريخى خود 
براى ما ابعاد سياست خويش را با وضوح در جاره جويى آكاهانه بحران موجود با ياران خود ترسيم كرده است و در خطابه 
سياسى مؤثرى دشمنان خود را كوبيده است و در آن كفتارها زرفاى تلخى و شدت مخالفت و 


نيذيرفتن حكومت را ملا-حظه مى كنيم و مى بينيم كه در هر كلمه از كلماتش در مورد حقى كه به آن اطمينان دارد تاكيد و 
يافشارى مى كند. ما به امام (ع) اين فرصت را ميدهيم تا درباره اجتماع و موضعكيريهاى خود در برابر مشكلات زمان خود و 
راه حلهايى كه به آن دست يافته بود تا آن مشكلات را حل كندء با ما كفتكو نمايد. 


«اهل كوفه و رنكارنكى و فرصت طلبى آنان را شناختيم. هيجيكك از آنان كه فاسد باشد به كار من نمى آيد. آنان را وفا نيست 
و بكردار و كفتار خود عمل نمى كنند. آنان با هم اختلاف دارند و معروف است كه قلوبشان با ماست و شمشيرهاشان جنانكه 
مشهور است بر ما'. «مرا فريفتند هم آن سان كه كسانى را كه يبش از من بودند فريب دادند. يس از منء با كافر و ستمكارى 
كيه دا ووسولقن (ضص) انمان ندارد در ركاب كدام امام خواهيد جنكيد؟) 


«به خدا سوكند نه ذلت ما را از جنكك با اهل شام بازداشت نه قلت. بلكه به سلامت و بردبارى با آنان جنكيديم. سلامت را با 
عداوت و صبر را با بى تابى در مى آميختيم و شما به سوى ما توجه مى كرديد و دين شماء ييشاييش دنياى شما بود و اينكك 


طورى شده ايد كه دنياتان ييشاييش دين شماست. با ما بوديد و اينكك بر ضد مائيد). 


كار طرفداران امام به حد خيانت رسيد و از روى طمع به سوى معاويه كرايش يافتند و به او يبوستند واز جهت يول و مقام و 


آسايشى كه معاويه براى آنان فراهم آوردء روى به سوى او داشتند. بارى كار را 


به جايى رساندندكه زعماى كوفه به معاويه نوشتند كه هر وقت بخواهد امام (ع) را كت بسته نزد او مى فرستند. آنكاه به 
خدمت امام مى رسيدند و به او اظهار اطاعت و اخلاص مى كردند و مى كفتند: «تو جانشين يدرت و وصى او هستى و ما 
سرايا در مقابل تو كوشيم و فرمانبردار توايم. هر فرمان كه دارى بفرماى» و امام به آنها مى كفت: «بخدا سوكند, دروغ مى 
كوئيد. بخدا سو كند شما به كسى كه بهتر از من بود وفا نكرديد» يس جكونه بمن وفا مى كنيد و حككونه به شما اطمينان كنم؟ 
حالى كه به شما وثوق ندارم. اكر راست مى كوئيدء اردو كاه مدائن, ميعاد كاه و قرا ركاه ما باشد, به آنجا برويد. 


و امام به مدائن رفت اما بيشتر سياهيان او را رها كردند. 


تاريخ امام حسن (ع) و مواضع مثبت او هر كس را كه او را به ناتوانى و تنازل متهم كند و بككويد كه با رضامندى از حق خود 
جشم يوشى كرد يا ادعا كند كه امام» حكومت را به معاويه تسليم فرمود بى آنكه با او به جنكك يردازد» خوار و ضعيف مى 
سازد و نشان ميدهد كه شخصى بيهوده كو و دور از واقع بينى است. ما تاكيد مى كنيم كه مواضع آن امام مثبت بود و در برابر 
انحراف ايستادكى كرد و براى جنكك با معاويه آمادكى داشت و كفته او كواه است كه فرمود: «شنيده ام كه به معاويه كفته 
اند كه ما تصميم كرفته ايم به سوى او حركت كنيم. لذا او نيز حركت كرده است. خدا شما را رحمت كندء به اردوكاه خود 
در نخيله حركت كنيد تا ببينيم و ببينيد) 


در زمينه ديكر امام اشارت مى كند 


كه رين محنط سرشار ان شكة و ترديك: و ان دكا بودن بارا مخلفن ووارة كك شان وابيرؤرى ابه جنكة ا ووذ ةا 
محالاتست: «به خدا سوكند كار خلافت را تسليم نكردم مككر به اين علت كه يارانى نداشتم. اكر يارانى مى داشتم شب و روز 
با او مى جنكيدم تا خدا ميان من و او حكم فرمايد'. بنابر اين امام ناجار بود در جنكّى بى اميد وارد شود و در آن جنكك به 


شهادت رسد و بسا اشخاص كه به قتل برسند. 


امام مى كويد: «ميترسم نسل مسلمانان از روى زمين برداشته شود يس بر آن شدم تا براى دين خبر دهنده اى بماند» در جاى 


ديكر و به مناسبت ديكر مى فرمايد: 


«معاويه با من درباره امرى به منازعه برخواست كه حق من است نه حق او. يس به صلاح امت و قطع فتنه نظر كردم و ديدم اكر 
بقاى شما در نظرم جيزى يسنديده نيفتاد. اميد است براى شما آزمايشى باشد و تا فرا رسيدن اجل معين از زند كانى بهره مند 


باشيد) )١(‏ 
نشانه هاى اجتماعى هم اشارت بر اين معنى داشت كه اككر امام (ع) 


تمدن و خط مشى زند كانى همه نسلها در طول زمان جيزى به دست نمى آمد. 


اينكك بناجار يرسشى مطرح ميشود كه اين مبارزه در حاليكه ملت در شكك و ترديد به سر مى برد و ييروزى محال مى نمود و 


امت با دشواريهاى 


فراوان روبرو بود» جه هدفى را دنبال مى كرد و هدفهاى آن مبارزه جه بود و طبع آن مبارزه جككونه بود؟ آيا صرفا به سبب 
دشمنى بود يا به سبب رسالت و امامت بود؟ امام حسن مى فرمايد: «از خصوصيات اهل خير بودن» دورى از شر است)» و به 
كسى كه راجع به جهل ازو يرسيده بود كفت: «جنكك زدن به فرصت زان بيش كه بر آن فرصت جيره شود يا به حقيقت 
فرصتى به جنكك آورد؛ و خوددارى از ياسخكويى بهترين كمكك و يارى بخودء خاموش ماندن در بسيارى از مواقع است 
كرجه فصيح و زبان آور باشى» و در حديث ديكر در جواب كسى كه از معنى عقل يرسيده بود جوابى داد كه موضع او (ع) را 


بخوبى مى نماياند: «فرو خوردن غم و اندوه» تا وقتى كه فرصت به دست آيدا. 


در نور اين حقايق ثابت تاريخىء ما حق داريم به اين نتيجه مطمئن شويم كه اكر حسن (ع) وارد اين جنكك بيهوده مى شدء 
جنكك او تا حد بسيار زيادى شبيه بجنكك «ابن زبير؛ بود و براى اسلام و مكتب جاويدانش هيج دستاوردى به ارمغان نمى آورد. 


ازين رو مى بينيم كه تصميم امام بر يذيرفتن صلح. صحيح بوده است و نظر او درين مورد كه بر معاويه فرصت دهد تا بر جهان 
اسلام مستولى كردد؛ صائب بوده است. زيرا در جنان حالى؛ واقعيت معاويه آشكار ميكرديد و طرح جاهلى او بر ملا مى شد و 


آنكاه» مسلمانان ساده دل نيز عمق كار و فساد بنى اميه رادر مى يافتند. 


اينكك كسانيكه اكر با جشمان خود و حواس خود. مطلب را نبينند و حس نكنند» باور نمى كنند» دانستند كه واقعيت معاويه و 


حكومتش جيست و على بن ابى طالب (ع) كه بوده است. بنابر اين مطالبء امام (ع) دعوت به صلح را هنكامى اجابت فرمود 
كه آن استجابت براى معاويه؛ بيروزىء و براى سياست مكارانه او» افشاكرى» محسوب ميكرديد و اخلاق او را در مقابل توده 


يس از آنكه معاويه فهميد نتيجه جنكك به سود اوست و ديد كه امام حسن (ع) براى وارد شدن در جنكك يافشارى و اصرار مى 
كندء به آن امر تظاهر كرد كه مى خواهد از ريخته شدن خون مسلمانان جل وكيرى كند. بنابر اين كوشيد به عنوان دوستدار 
صلح و حفظ خونهاى مسلمانان شناخته شود. اما وقتى امام (ع) بيدرنكك با عقد صلح موافقت فرمود درمانده شد لذا در تحقق 
بخشيدن به سياست مكارانه خود دجار شكست كرديد. بخصوص كه ناكزير شد مسائلى را كه ذيلا به آن اشاره ميشود بيذيرد. 
00 


ماده اول: «واكذاشتن حكومت به معاويه به اين شرط كه به كتاب خدا و سنت فرستاده او (ص) و به سيره خلفاء صالح عمل 


شود). 


ماده دوم: «يس از معاويه؛ امر حكومت بر عهده حسن است كر براى او حادثه اى روى داد حكومت از آن برادرش حسين 


است و معاويه نمى تواند آن را به عهده ديكر بكذارد). 
ماده سوم: «بايد سب امير المؤمنين على (ع) و سخن كفتن ازو در نماز تركك شود واز على جز به نيكى ياد نكنندا. 


ماده جهارم: «بايد آنجه در بيت المال كوفه قرار دارد» يعنى ينج مليون درهم يا دينار استثناء بشود و تابع خلافت و حكومت 


نباشد و بر عهده معاويه است كه هر سال دو مليون درهم براى حسين بفرستد و در عطا و 


صلاتء بنى هاشم را بر بنى عبد شمس برترى دهد و به فرزندان كسانى كه در ركاب امير المؤمنين در جنكك جمل جنكيدند 
وفرزندان كسانى كه در صفين در خدمت امام على مجاهدت كردندء يكك مليون درهم تقسيم شود و اين مبلغ رااز خراج 
ولايت «دارابكرد» كه يكى از شهرهاى فارس در حدود اهواز است بيردازد). 


ماده ينجم: «مردم هر جا بر روى زمين خدا باشند» جه در شام و عراق جه در حجاز و يمن بايد ايمن باشند و سياه و سرخ بايد 
در امان بمانند. معاويه بايد خطاهاى آنان را تحمل كند و ببخشايد و هيجكس را به جرم كذشته كيفر ندهد و با اهل عراق با 
كينه و دشمنى رفتار نكند و ياران على (ع) را در هر كجا باشئد امان دهد و به هيجيكك از شيعيان على آسيبى نرساند. ياران و 
شيعيان على (ع) از حيث جان و مال و زن و فرزند در امان باشند و از هر كزندى محفوظء و هيجكس متعرض هيجيكك از آنان 


نشود» و هر صاحب حقى به حقش رسد وهر جه ياران على در هر كجا به دست آورده اند براى آنان محفوظ بماند. 


و براى حسن بن على (ع) و برادرش حسين (ع) و هيجيك از اهل بيت رسول الله جه در نهان جه در آشكار هيج بدى نخواهند 
ودرامنيت هيجيكك از آنان در هيج منطقه اى اخلال نكنند). 


برنامه و مشى امام حسن (ع) موفق شد و تا درجه بسيار» ماهيت معاويه و واقعيت منحرف او را آشكار كرد وقايع و شرايط 
انتظار نكشيدند تا در آشكار كردن حقيقت او سهيم كردند» بلكه 


از روز نخستء مضمون برنامه اش اعلام كرديد و در زمينه هاى كوناكون سياسى ماهيت خود را آشكار كرد: 


«به خدا سوكند من با شما براى اين نجنكيدم كه نماز بكذاريد و روزه بداريد و حج بجاى آوريد و زكات بيردازيد» بلكه به 
اين منظور با شما جنكيدم كه به شما فرمان دهم و همانا اين مقام را خدا بمن عطا كرده در حالى كه شما ناخشنود بوديد. هان» 


من حسن را اميدوار كردم و جيزهايى به او دادم و همه آنها زير ياى من است و بهيج شرطى وفا نمى كنم). 


با اين اعلان آشكارء مسلمانان دانستند كه برنامه معاويه جز امتداد خط جاهليت جيزى نيست و با آن برنامه مى خواهد اسلام را 
ويران كند. نيز دانستند كه امام على (ع) نمودار و نماينده حقيقى برنامه اسلام بود و حتى تجربه كوتاهش در حكومت و 


زمامدارى» در نظر توده مردم اسلامى كه در نهايت بدبختى و تيره روزى مى زيستند» اميد و شكيبايى به آنها بخشيده بود. 
امام (ع) در صدد لغو قرار داد صلح 


وقتى معاويه به شروطى كه با آن توافق شده بود به طور صحيح عمل نكردء بسيارى از مسلمانان از امام (ع) خواستند قرار داد 
صلح را فسخ كند و از نو با معاويه روبرو كردد. اما امام به آنان كفت: 
ان لكل شيبى اجل و لكل شييى حساب ... و لعله فتنه لكم و متاع الى حين (©. 


(شايك براق تنما ازعايكتي ادك كد باطة خويقن واعتلوة كر سازيد :2 القه نا فرا رسيدن الجا معين ال زن د كان تهرة متك 


خواهيد بود). 


امام به طور مطلق و قاطع با انديشه ييمان شكنى موافقت نكرد. اما 


شخصيت معاويه را به شكلى واضح بر ملا سازد» هر جند هدفهاى جاهلى او نزد همه كس مكشوف بود. 


اما معاويه نقشه امام (ع) را احساس كرد و دانست كه امام (ع) او رادر ملاء عام رسوا خواهد ساخت و نقش خود را در برابر 


مردم با موفقيت ايفا خواهد كرد و در آن وقت كار او به بى برويى و رسوايى خواهد انجاميد. 


فعاليت زد تا سرنوشتش هماننئد سرنوشت عثمان نشود. 


وقتى معاويه مى خواست به مدد ملكك و يادشاهى خود تا آنجا كه امكان داشت نشخوارى كندء ناجار دستش در مقابل مردم 
باز مى شد و همه باطن اورا در مى يافتند. ازين رو براى ينهان داشتن رسوايى خود به كار و برنامه ريزى تكيه كرد تا وجدان 
افك وا بهيراتد ؤاواةه و قابليت ويرا تزاف ابشعاد كى :در مقابل سسمكاراق تابوه سازف.: يس ساسك اوم رز طول ست سال ادن 
بود كه يبوسته برنامه اى تنظيم و اجرا كند كه وجدان امت و اراده او را از ميان ببرد و ملت را از انديشيدن درباره مسائل 


بزركك جامعه منصرف سازد تا تنها در انديشه كرفتاريهاى كوجكك روزانه خود باشند تا از هدفهايى كه رسول خدا (ص) 


در بى آن بود و بار ستككين اين هدفهاى خطير را كه به كمكك نبى اكرم بردوش ميكشيدندء تا نادانيها و تاريكيها نابود كردد 


٠‏ 3 م ٠‏ 5-5 00 كح. 
منصرف شوند و تنها به زند كانى 


و منافع شخصى بيند يشند و به وجوهى كه از بيت المال به دست مى آوردند فكر كنند. 


بارى در آن هنكامء ياره اى از نقشه هاى معاويه عملى كرديد. تا آنجا كه مسلمانانى كه درين فكر بودند كه تخت ستمكاران 


رادر بلاد قيصر و كسرى درهم فرو ريزندء اينكك جز دريافت عطايى بى بها و تسليم به زندكانى مبتذل به جيز ديكر نمى 


اند يشيدنك: 


برخى از شيوخ قبايل كوفه با وجود اينكه از شيعيان على امير المؤمنين (ع) بودند, از جاسوسان معاويه شدند و خبرها را در 
باب كوجكترية لحرت يا متكالفقت مردان قييلهه كزاركن عن :دادثد. كاه فاموران دول سر فن رسيدتد و آن كساتى راككه 


خلاف معاويه جيزى كفته بودند يا حركتى كرده بودند» دستككير مى كردند و نفس مخالفان را مى بريدند. 


اين بيست سالى كه معاويه حكومت كرد شرم آورترين و دشوارترين دوران تاريخى بود كه برامت اسلام كذشت. افراد 
مسلمانء در كذركاه اين مقطع؛ احساس مى كردند كه يايه حيات انسانى شان ويران شده است و مى ديدند كه بر آنان ستم 
مى رود و امتشان در معرض خطر و نابودى قرار دارد و مشاهده مى كردند كه با احكام شريعت بازى مى كنند و غنائمى كه از 
نبرد به دست آمده است و مزرعه ها و آباديهاى بين كوفه و بصرههء بستانهاى قريش شده است و خلافت كويجه اى كرديده 


است كه كودكان بنى اميه با آن به بازى يرداخته اند. 


دفاع از امام حسن (ع) 


دريغا كه بسيارى از مورخان» تصورى را كه راجع به رهبرى امام و ناتوانى و عقب كرد وى در مقابل فشار حوادث در ميان 
آنان شايع شده است با تاكيد باز مى كويند و اعلام مى كنند كه آن امام با رضاى خود از حق خويش 


جشم يوشيد تا فتنه را بخواباند يا اين عقيده را مى يراكنند كه او به انقلااب خيانت كرد و آن را بى جنكك و كشتار تسليم 
معاويه يعنى دشمن اسلام كرد تا خود در آسايش و راحت به سر برد ... اين جنين و با كمال سادكى! 

اين عقيده شايع؛ به ظن غالب از آن روست كه مورخان مزبور جنين ينداشته اند كه نقش بيشوايان ووازند كات تتشي غانا 
منفى بوده است تا آنان رااز زمامدارى دور كرده باشند و البته اعتقاد مزبور نادرست و خطاست و دليل بر عدم آكاهى 


مورخان درباره تاريخ زندكانى ييشوايان ست زيرا با وجودى كه هميشه دشمنان ييشوايان ميكوشيدند آنان را از زمامدارى 


دور كنند واز مسئوليت! 
١1١/‏ 


هاى حكمفرمايى بر كنار نككاه دارندء اما آنان بيوسته و به طور مستمرء مسئوليت خود را در حفظ و نككاهدارى مكتب اسلام 
هدفهاى اسلام و از ارزشهاى آن به طور كامل جلو كيرى مى كردند. 


وقتى امام حسن (ع) با معاويه از در صلح درآمد واز حكومت كناره كرفتء رو به سوى د كركون سازى امت و نككاهدارى آن 
از خطرهايى شد كه اورا تهديد مى كرد و به نظارت بر يايكاه هاى مردمى يرداخت مردم را به نيازها و خواسته هاى اسلامى 
كاهى داد و منظورهاى د كركونسازى مكتبى را براى اسلام تعبيه كرد و برانكيختن امت را از نو وجهه همت قرار داد. 


آن شد كه زير نظر حكومت قرار كيرد. اين امور آشكارا نشان ميدهد كه دولت وقت از امام (ع) وحشت داشت و او را قدرتى 


مبداتشع كه اعيتاس ملكو ا كاهى روق افرون ان شقان ادست: 


بارى» خطر انقلاب بر ضد ستم بنى اميه از سوى امام در دل حكومت خلجان داشت. شهيد كردن امام (ع) باز هر دليل بزركى 


است بر كار و فعاليت امام و بر سعى و كوشش خستككى نايذير آن بزركوار در برانكيختن امت و بيدار ساختن او از نو. 


امام (ع) از رهبرى امت و برآوردن نيازهاى آنء از مبارزه خوددارى نمى فرمود. معاويه به خوبى مى فهميد كه امام (ع) 
صاحب مكتب و هدف است و ناجار براى اجراى رسالت خود از هيج كوششى خوددارى نمى كند و همه سعى خود را در راه 
اعتلاى مكتب و روشهاى د كركون سازى به كار مى برد. 


بى نوشتها 

.1١١١ - -انبياء‎ ١ 

؟ - اقتباس از كتاب صلح حسن - نوشته شيخ راضى آل ياسين ص .18١ - ١894‏ 
* - سوره انبياء - .١١١‏ 

امام سوم حسين بن على (ع) 

اشاره 


نقش امام حسين (ع) با نقش امام حسن (ع) متفاوت است. در دوران امام حسين (ع)؛ ترديد مسلمانان در صحت جنكك و 
مشروع بودن آن از ميان رفت. درين مرحله. مسلمانان با تجربه امام على (ع) به عنوان نمونه اعلاى حكومت عدل اسلامىء به 
سر مى بردند و ميدانستند كه بيروزى بنى اميه» ييروزى اشرافيت جاهلى بوده است كه با رسول اكرم (ص) و يارانش دشمنى 
عميقى داشتند. اشرافيتى كه رسول خدا كوشيد تا آن را از ميان بردارد و يايه هاى اسلام را بر ويرانه هاى آن بنياد كذارد. يس 
نبايد از كراهتى كه مسلمانان از بنى اميه داشتند» و از تجاوز طلبى و نخوت و بلند يروازى و كينه جويى شان كه حاصل روحيه 
جاهليت آنها بود حيرت كرد. 


امويان به اسلام كردن ننهادند مككر براى مصالح و منافع شخصى خود )١(‏ 


شاهنشاهان ايران و بيزانس تقليد كنند و خلافت را به اميراطور كسرى و قيصر تبديل سازند (5). 


ل ين 5 6 *.]٠‏ 3 حَ ا 2 5 00 5 7 2 5 ٠‏ 5 
اين حقايق بتدريج نزد مسلمانان روشن كرديد و سبب آن شد كه در مشروعيت نبرد» شكك و ترديد از بين برود و ذهنها روشن 


كردد و زان يس كه در فساد و ستم بنى اميه سوختندء خط مشى بنى اميه و بى مبالاتى آنها را در عمل به ارزشهاى اسلامى» و 


استفاده از آن در راه هدفهاى خصوصى تشخيص دهند. 


جنانكه يزيد» آشكارا اصول 


و مبادى اسلامى را به استهزاء مى كرفت و سخنان دوران جاهليت را به شعرء اينجنين نقل مى كرد: 
«بنى هاشم با ملكك بازى كردندء اما نه خبر آمد نه وحى نازل كرديد. 

اكر من از كارهايى كه فرزندان احمد كردندء انتقام نستانم» از مردان جنكك خندق نباشم (07) 

اما نظر امام حسين (ع) در مورد اسلام و واقعيت جامعه اسلامى به حقيقت در اين خلاصه بود: 


«امت يس از ييغمبر كرامى (ص».» 1 كاهى عقيدتى نداشت. حداكثر وتنها فايده اى كه از آن آكاهى به دست آورد. عاطفه 
مكتبى بود كه يس از وفات ييامبر اكرم در نتيجه خطاها و كوتاهيهاى ييابى و بيوسته كه مسلمانان از كذر كاه زندكانى علمى 


و عملى خود مرتكب شدندء به تدريج از كف رفت. 


تغيير قيافه داد (6).) 
جنانكه در زمان يزيد براى امام حسين (ع) روى نمود. امام حسين (ع) 


در ينجسال حكومت يدر با او همكارى مى كرد و در بى جاره مى كشت كه ييش از آنكه امت نفس وايسين را برآورد. اورا 
دريابد. به اين اميد كه شايد امت زندكانى خويش را بازيابد و نفخه حيات در او دميده شود و او را بر انككيزد تا در تاريخ خود 
طرحى نو درافكند كه او را درمان باشد. 


سال ششم به يايان نرسيده بود كه امام حسين (ع) ديد امت در مقابل برادرش امام حسن (ع) از نفس افتاده و هر جه از 


باقيمانده مكتب در او موجودبوده ازو دور شده است و توده مردم خود رادر كلوى كشاد بنى اميه انداخته اند (0). 


اين 


حقايق؛ امام حسين (ع) را واداشت تا در جنكى بى اميد - يعنى جنككى كه اميد بيروزى فورى نظامى در آن نبود - غوطه ور 
كردد. زيرا با حسابى ساده مسلم بود كه اين جنكك به شكست منجر ميكردد. 


شده بود همت عميق مكتبى را بازكرداند. يس امام حسين (ع) ديد كه بايد راه خود را از ميان امت بككشايد و با تغذيه خويش 
وياران واهل و عيال و كسانش روح يكك فداكارى آتشين را بدمد. آتش جنكك را ولو به خون امت و خون او نياز داشته 


باشد بر افروزد. 


اما امويان ميكوشيدند با امام حسين (ع) به بدرفتارى عمل نكنند. جه» مصالح او ارجمند و مقام او والا بود و منزلتى ير اهميت 
داشت و همه اسباب سعادت و آسايش براى او به وفور موجود نود انا امك ميدييد كة زند كاتى برائ أو تكف ده اسك:و 


درهاى سعادت, به علت يايدارى در برابر ستمكاران و حفظ مكتب اسلام و نككاهدارى آن از انحراف» به روى او بسته است. 
در آن هنكام؛ اكر اوضاع همجنان ادامه مى يافت» جيزى نمى كذشت كه اين انحراف امت در تجربه اسلامى او رااز ياى 
درمى آورد. امام حسين (ع) 


باهمه صفات و شرايط مناسب و ملاديم كه داشت» احساس كرد كه براى بحركت در آوردن امتء ديكر خطابه و سخترانى 


حماسى كافى نيست بلكه بايد اراده شكست خوده امت را به يذيرفتن فداكارى وا دارد و درستى نظريه خود رابا خون 


خود مبرهن كرداند و با فداكارى منحصر به فرد خودء براى حال و آينده معيارى ارزشمند و ثابت بجاى كذارد. 
امام حسين (ع) برمى خيزد 


از آن يس كه امام حسين (ع) به يقين دانست كه مفاهيم مكتب رسالت زير يرده روشهاى كمراه كننده دينى كه بنى اميه براى 
جلو كيرى از سقوط حكومت فاسد خود كشيده بودند» از نظرها ينهان استء نظر خود را در برابر مردم به مرحله اجرا د رآورد. 


امام حسين (ع) يس از آنكه دانستء جامعه تحت تاثير اوضاع و احوال زمان و تاثير شديد تخدير دينى و بيم از سركوبى مادى 
و تسليم طولا-نى در برابر فرمانروايان مستبد قرار كرفته است و ديككر ممكن نيست از راه مناظره و كفتكو و اقناع آنان - كه 
آخرين جيزى بود كه امكان تاثير داشت - تغييرى در مردم حاصل شودء با شتاب زمام كار را به دست كرفت و به عمل آغاز 
كرد. توضيح آنكه. به طورى كه كفتيم» امت در عصر امام حسن (ع) در رهبرى دجار شكك و ترديد شده بود يس صلح 
روشى بود كه به وسيله آن وثوق و اطمينان به رهبرى باز مى كشت. 


اما در عصر امام حسين (ع) امت دجار بى اراد كى شده بود و تصميم به مبارزه در اوء از بين رفته بود و روح او خوار شده بود 
و مردم» مستضعف و ذليل محسوب مى شدند. اما همه مردم دور بودن خليفه اموى رااز اسلام بخوبى فهميده بودند و 
ميدانستند كه حسين (ع) رهبرى حقيقى است ليكن اراده آنان براى يارى دادن به او (ع) ناتوان بود. «دلهاشان با حسين اما 


شمشيرهاشان بر او بود (0)). 


اين سخن تصوير دقيق و تفسير جامع 


از جامعه اى بود كه بنى اميه با همه وسائل قدرت»ء از قبيل نهب و تبعيد و كشتنء بر آن حكومت مى كردند و سركوبى و جور 


و ستم بر جامعه حاكم بود و وسايل كوناكون و مجوزات بسيار براى نشستن و سكوت اختيار كردن وجود داشت (07. 


تشخيص داده بود و ميدانست كه لشكريان عبيد الله زياد مانع حركت او خواهند شد در اين صورت. يايان كار فرا رسيده بود» 
امام حسين (ع) ميدانست كه او ناجار بايد به فداكارى بزركك و خونينى دست زند (6) واو تنها كسى بود كه مى توانست 


جنين فداكارى را به ظهور رساند وامت اسلامى را از نو بحركت در آورد. 
براى اينكه اراده منهزم امت به جنبش درآيد و وجدانهاى مرده بيدا ركردد تنها روش مناسب اقدام آن امام بود .. 


او (ع) ميدانست كه جنكك عادلانه او و شهادت مصيبت بارش» جيزى است كه هر فرد مسلمان را به تجديد نظر كردن و انديشه 
جدى در زند كانى واقعى خود برخواهد انككيخت و در عين حال؛ در مجتمع تيره روزى واقعى و افلاس مجتمع را از ميان مى 
برد و خطرهاى آينده و بيم ناشى از آن را زايل مى كند و در ايام حال و مستقبل» با فداكارى منحصر و بى همتاى او» صدق 
نظرش آشكار خواهد شد (8). 


يس حسين (ع) با شهادت مصيبت بار خويشء اراده خفته جامعه را كه در زير تاثير اعمال بدعت آميز و من درآوردى مذهبى 


قرار كرفته بود. بيدار ساخت تا 


مالتد تازياثة أى اتن انكين بر شانة جكمقرما بان فرود ايهو آن :تفوس غافل و تكير را نيدا وسار تاخو شتن ترا دن يِيشكاة 
مكتب محاكمه اى آكاهانه كنند و با رهبرى حكيمانه؛ اراده آنان را از اضطراب و تشويش و ترديد فكرى و اوج شكك و ترديد 
قاطع اتخاذ كنند. 


تلاشهايى روياروى انقلاب امام حسين (ع) صورت كرفت و نصيحتها شد كه با انحراف به نبرد برنخيزد» در مقابل يافشارى 
امام (ع) در يهنه انقلاب» كفتكوهاى بسيار صورت كرفت و عده اى كوشيدند تا حسين (ع) را با نصيحت از اقدام به هر كونه 
عمل كه آتش رويارويى با يزيد را بر افروزد» باز دارند و دليلشان اين بود كه نتايج برخورد و رويارويى احتمالى نظامى؛ 
شكست قطعى است. 


اما امام (ع) با بينش آميخته به عصمت خود. هدف خويش را به خوبى مى شناخت و ميدانست كه با شهادت دردناكك خودء 
در حقيقت بيروز ميكردد ودرين فكر نبود كه سود نظامى فورى به دست مى آيد يا نه. به علاوه آ كاه بود كه عده 


جنكجويانش اند كند و ياران او درين نبرد از بين مى روند. 


اكر كسى بخواهد حسين (ع) را در انقلاب و قيامى كه به آن دست زد بشناسدء بايد هدفهاى او و نتايج ظاهرا ناموفق او را در 


كوتاه مدت با توجه به اينكه هدف آن قيام رسيدن به حكومت و قدرت نبود» مورد بحث قرار دهد. 
مداركك فراوانى كه موجود است به روشنى دلالت دارد بر اينكه حسين (ع) 


به جكونكى آينده اى كه در انتظارش 


بود آكاهى داشت او به كسانى كه او رابه خاموشى و متاركه اندرز مى كفتند و از مركك بيم مى دادند» جنين ياسخ مى كفت 
كه: «همانا كه دست از زندكى شسته ام و به اجرا در آوردن دستور الهى» تصميم كرفته ام) اينككء برادر امام يعنى محمد بن 
على كه از سر اندرز به او كفت: «اى برادرم تو نزد من محبوبترين مردم و عزيزترين كسىء من جز به توبه هيجكس جندين 


نصيحت و غمخوارى ندارم و تو بيش از همه شايسته آنى. 

جندان كه مى توانى از بيعت يزيد و از بيعت شهرها منصرف شوا. )٠١(‏ 
واو(ع) به محمد برادرش جنين ياسخ كفت: 

«خدا مى خواهد مرا كشته ببند و يرد كيانم را اسير مشاهده فرمايد» )1١(‏ 


عبد الله بن عمر بن خطابء از امام حسين (ع) خواست كه در مدينه بماند و او (ع) اين خواهش را نيذيرفت. عبدالله بن زبير به 
او كفت: «اكر بخواهى در حجاز بمانى از تو يشتيبانى مى كنيم و غمخوار توايم و با تو بيعت مى كنيم و اكر نمى خواهى كه 


در حجاز يبعت كيرىء رخصت «ه تا براى تو بيعت كيريم. 
همه ترا فرمان مى برند واز آن سر نمى ييجند). )١7(‏ 
و احنف بن قبس كه يكى از سران ينجكانه در بصره بود به حسين (ع) 


نوشت: «اما بعد شكيبا باش. همانا وعده خدا حقيقت است و كفتار كسانى كه به قيامت يقين ندارند نبايد ترا دجار بيم كند). 
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عبد الله بن جعفر طيار و دو يسرش عون و محمد به او نوشتند: «... اما بعد من از خدا مى خواهم هنكامى كه اين نامه مرا 


ميخوانى ازين كار كه هلاكت تو و درماندكى خاندانت در آن است منصرف كردى. من 


دلسوز توام. اكر امروز از بين بروى و هلا-كك كردىء روشنى زمين به تاريكى كرايد. جه» تو درفش هدايت شد كان و اميد 


اما امام حسين (ع) سرنوشت خود را ميدانست و جنين ياسخ كفت: 
«اكر در لانه حشره اى ازين حشرات باشم مرا از آنجا بيرون خواهند كشيد تا مقصود خود را انجام دهند». (18) 


عمر بن لوذان نزد او به يند كفتن رفت و از بد فرجامى كارء وى را بيم داد و به او كفت: «ترا به خدا اى فرزند رسول خدا 
(ص»)» جرا از راهت منصرف نميكردى. بخدا سوكند كه بيش نمى روى مككر بر ييكان سر نيزه ها و بر لبه شمشيرها. اكر 
كسانى كه بتو بيام فرستاده اندء براى جنكك در ركابت آماده باشند و شمشيرهاى خود را در خدمت تو بكار برند» يس بسوى 


آنان حركت كن كه در نظرت بخطا نرفته اى» )١18(‏ و امام حسين (ع) قاطعانه به او ياسخ فرمود: 


«به خدا سوكند كه اين نكته بر من ينهان نيست اما بر فرمان خداى نمى توان جيره شد و اينان تا خون مرا نريزند از من دست 
نمى كشند) (117) 


همه اين دلايل به علم امام و به يقين او اشارت است كه ميدانست در روزى موعود. در زمين كربلا به قتل خواهد رسيد. 


آيا كسى كه خطبه امام (ع) را در مكه؛ هنكامى كه از آنجا به عراق اراده سفر فرمود. شنيده باشد درين مساله ترديد خواهد 


كرد؟ امام در آن خطبه جنين فرمود: 


«از جيزى كه بر قلم كذشته است نمى توان كريخت. خشنودى ما اهل بيت در خشنودى خدا است بر آزمايش او مى شكيبم و 
ياداش شكيبايان را در مى يابيم». (18) 


قيام در جه هنكام مشروع اسست؟ 


از خلال مدارك قطعى دلايلى كه كفتيم» حسين (ع) مشروع بودن قيام خود را در رويارويى با امويانى كه معاصر او بودند واز 


دشمئان اسلام شمرده مى شدنك» اعلام فرمود. 


يس قيام و قانونى بودن آن با مفهوم اسلامى و حكم شرعى آن در واقعيت مسلم., و با انحراف آن از مبادى اسلام» ييوند دقيق 


و ستكى كامل داشت 


ازين روء مفهوم اسلام اكر بر اين مقياس نباشد و اكر با تغيير حكمى به حكمىء و از وضعى كه حاكم است به وضعى ديكر 


در آيدء تباين و اختلاف دارد. واقعيت حكومت بايد بناجار داراى يكى از صورتهاى مشروح در زير باشد: 


١‏ - حكومت بر اساس قاعده و تشريح اسلامى بنا شود و همه احكامش را ازين قاعده استخراج كند و كيفيت آن قاعده را 
رعايت كند و نظريه اسلامى را در زند كى» يايه كار بشناسد و آن را زير بنا داند و اسلام را در همه جنبه هاى زند كانى اساسى 


واقانو دكذارى و تعرس » اعمال كتكد. 


١‏ - نظر ديككر اين است كه از اسلام به منزله قاعده قانونككذارى براى حكومت استفاده نشود و به احكام اسلامى براى اداره 
كردن زند كانى انسان و تنظيم آن اهميتى ندهد. بر اين اساسء جنين حكومتى؛ حكومت دينى نيست بلكه حكومت كافرى 
است. خواه آن كس كه حكومت مى كند و متصدى زمامدارى استء مسلمان باشد يا كافر. جه» در اين صورت بين مسلمان 
بودن زمامدار و حكومت اسلامى» هيجكونه ييوندى نيست. يس» حكومت كافر است اكر جه حاكم مسلمان باشد. بنابر اين 


حكومت را مى توان بر دو كونه اساسى تقسيم كرد. 
قسم ١‏ حكومت 


اين است كه حكومت به سريرستى خدا در مورد انسان و 


تسليم انسان درمقابل آئين آسمانى قائم باشد. در جنين صورتى» حاكم مؤمن و مسلمان است و در بيشكاه الهى شرايط بندكى 


به جاى مى آورد. 
اين هنكّامى است كه قاعده حكومت,. اسلامى باشد. در اينجا سه فرض ممكن است: 


الف: ممكن است شخص حاكم كه مسئوليت زمامدارى را بر دوش داردء با در نظر كرفتن اين قاعده معصوم باشد يا در روش 
و كفتار و كردار با نظريه حكومتى اسلام هماهنكك باشد. جنانكه در مورد امامان عليهم السلام جنين است. 


ب: يا شخص حاكم (جانشين معصوم) باشدء يا با نظريه حكومت در اسلام سازكار باشد. 


ج: شخصى كه نماينده زمامدارى است نه معصوم باشد نه شخصى مشروع (جانشين معصوم)» بلكه انسانى باشد كه شخصا به 


اين اساس روى آورد بى آنكه به مقياسهاى اين اصول و اساس آن در حكومت معترف باشد. 
در اينجا با سه حالت روبرو ميكرديم: 


حالت اول: كسى كه رهبرى امت با اوست معصوم باشد. در جنين حالت» فرض انحراف ممكن نيست زيرا شخص مسئولى كه 
رهبرى جامعه و تطبيق نظريه اسلامى را بر عهده دارد معصوم است. يس او در سلوك و قول و فعل» با همه هدفهاى مكتب در 
حد اعلاى امكان همكارى است و به علت عصمت اوء ممكن نيست عملى انحرافى ازو سر بزند. در نتيجه امت داراى اختيارى 
نيست مككر اينكه در همه امور در خدمت زمامدار باشد و فرمان او را بنيوشد وازو فرمان برد تا در راه اسلام براى وصول به 
هدفهاى كرامتمند آن عروج كند. حالت دوم: هماهنكى زهاقةا امت ا مقاستهائ قاعده استلامى يسن در ين صؤوونت: 


زمامدار قانونى است امام معصوم نيست. يس تا وقتى حاكم به 


مقياسهاى اسلامى ملتزم باشد تصور نميرود كه انحرافى صورت يذيرد. 
زيرا انحراف» حاكم رااز صفت مشروعيت براى بر ياى داشتن زمامدارى و حكومت عارى مى سازد. 


اما فرض ما در مورد حاكم مزبور اين است كه بسا مصلحت اسلامى را بر خلا.ف واقع تشخيص دهد يعنى در موضوعى 
اسلامى اجتهاد كند اما اجتهاد او با واقعيت منطبق نباشد» كه در جنين حالت اككر از حاكم خطايى سربزند ناجار بايد او را 
جندان كه مى توان به خطايى كه كرده است متوجه ساخت و وجهه نظر ديكرى را كه به صواب نزديكك است براى او توضيح 
داد و بايد جيزى را كه با واقعيت اسلام تناسب بيشتر دارد و نيازهاى مكتب و امت رادر جنان هنكام تعبيرى به جا تر و درست 


تر باشد به او كفت. 


البته اين در صورتى است كه بتوان دستككاه حاكم يا زمامدار را به خطايى كه روى داده است توجه داد اما اكر اين كار ممكن 
نباشد و حاكم در نظر ناصواب خود يافشارى كندء ناجار امت بايد از نظر حاكم يبروى كند» خواه به خطاى او معترف باشد يا 
نباشد. زيرا معناى حاكميت» اجرا كردن آن جيزى است كه زمامدار در امور و مسائل ابراز مى دارد. صرف ارزيابى او در امت 
نافذ است بى آنكه هر فرد از افراد امت بتواند بر حسب ارزيابى خاص خود؛ در هر موضعى عمل كند وهر كس به جز حكمى 
كه حاكم مقرر كند» به حكم شرعى ديكر عمل كندء كناهكار است. زيرا يس از فرمان حاكم» حكمى درحق مسلمانان معتبر 
است كه حاكم بر آن امر كرده باشد و غير از آن حكم شرعى» در 


حق مسلمانان قابل اجرا نيست. زيرا در يكك مساله و در يكك موردء حكم شرعى نبايد متعدد باشد. 
حالت سوم: ممكن است حاكم بر اساس قاعده اسلامى اقامه حكم كند اما شخص حاكم متصف به انحراف باشد. جنانكه در 


خلفاى سه كانه كه خلافت را از امام (ع) و بعد از او از فرزندان او (ع)» غصب كردند, حال جنين بود. 


يس»ء زمامدارى خلفاى سه كانه كه عهده دار خلاافت شدند» حكومتى بر وفق قاعده اسلامى بود و نظريات آن قاعده در 
حكومت رعايت ميكرديد اما وضع آن خلفا و وجودشان (از وجهه نظر اسلامى) مبارزه جويى با مقياسهاو اعتبارهاى اساسى» و 


با اصول اسلامى آن در تعبين زمامدار بود. يعنى در تعيين زمامدار» قواعد اسلامء بكار نرفته بود. 


يس درين موردء انحراف در شخص حاكم بود نه در قاعده اى كه حكومت بر آن استقرار داشت. از خلال اين حالت دو مورد 
كاهى» بعضى از انواع انحراف و توطئه هاى خطرناكك آن به قاعده و اساس كار لطمه ميزند و آسيب وارد مى آورد» كاهى 


امتداد خطر به معالم اساسى جامعه اسلامى متوجه ميكردد. 


اكر انحرافى كه از طرف حاكم سر مى زندء قاعده و معالم اصلى جامعه اسلامى را تهديد كند» در جنين حالت بر عهده امت 


نيز از طرفى ديكر به عهده امت است كه در دفاع از حقوق مشروع خودء برخيزد وحق خويش را باز ستاند. البته 


كرفته باشد جنين شخصى بايد در دفاع مشروع از نفس خويش» حق خود را تضمين كند. 


اما اكر انحراف (فرضى) خطرى عليه اساس قاعده اسلامى محسوب شود, و شامل معالم اساسى و مشخص اسلامى كردد» در 


جنين حالت؛ مفهوم جهاد تحقق مى يابد و بايد مكتب را از خطر عظيمى كه به آن روى مى نهد رهابى بخشيد. 


زمانى كه مكتب در معرض آسيب قرار كيرد» مسلمانان ناجارند در برابر انحراف حاكم, هر جا كه امر تكليف كند, يايدارى 


اين كار در حدودى صورت مى كيرد كه براى بقا و رهايى بخشيدن قاعده اسلامى و نظريه هاى آن از خطر انحراف. عمل 
شود. 

حكومت بر اساس قاعده بيدينى يا كافرى استوار باشد و عهده دار شدن زمامدارى از خلال (نظريه اى از نظريات جاهليت 
بشرى) به عمل آيد. 

يس جنين حكومتى» خطرى بسيار بزركك عليه اسلام دارد و در جنين هنككامى دو وضع بيش مى آيد: 

؟ - صورتى ديكر كه نظريه اسلام از انحراف دور باشد. 


اما هيجيكك ازين دو فرض امكان وقوع ندارد. زيرا وقتى حكومت در قانونكذارى بر اساس جاهليت بنا شده باشدء يعنى قاعده 
و نظر حكومت براى زند كانى مردم بر مبانى جاهليت بنيان كرفته باشد و از مفاهيم و افكار جاهليت دفاع كند و با طرح و 
ساخت جاهليت همه امكانات و قدرتهاى خود را بسيج كند تا امت را از مكتبش دور سازد واز مفاهيم دينى اش جدا سازد. 


در جنين حالتى خطر مسلم و 


شديد» اساس وجود اسلام را تهديد مى كند. 


در يرتو حقايقى كه كفتيم» ناجار بايد براى دركك قيام حسينى كوشيد» بخصوص يس از آنكه حقيقت كناره كيرى موقت امام 
افزونى شكك امت را نزد يايككاه هاى مردمى كه تجربه امام على (ع) بر آنها تكيه داشت و مشكل آن در مدت رهبرى امام 
حسن (ع) (بنابر موجباتى كه كفتيم) دو جندان كرديد. تا آنجا كه يش از آن كه موفق شود دشمنان خود را رسوا سازد. 


قدرت ادامه جهاد رااز دست داد. 


اين حقايق؛ امام حسن (ع) را واداشت كه به طور موقت كار سياسى و نظامى را رها سازد تا بتواند دوباره اعتماد توده ها و 
رهبرى خود را باز يابد و نقش معاويه و روش جاهلى او را در نظر امت روشن سازد. معاويه در اواخر عمرء همه اعتبارهاى 
معنوى كه كوشيده بود در نظر مسلمانان ايجاد كند از دست داده بود به طورى كه حتى يزيد كه يسر و وليعهد او بود نتوانست 
براى او مجلس ترحيم بر يا كند و حتى نتوانست يكك كلمه درباره او بككويد وياد خيرى ازو كند. هنكامى كه «ضحاك بن 
قيس»» بر منبر رفت تا خبر مركك معاويه را به مردم بدهدء نتوانست از معاويه واز كارهاى او ستايش كند و از مركك او ابراز 


تاكربو تاشت تما له إوكنها ياو 


كلمه يسكذه كرد كه يكو يل: امعاوية هرذ ونا كردار قود رفة): 


ديد كاه ادامه دهد: 


الف. در سطح نظرى 


بنى اميه به نابودى نظريه يا ايدئولوزى اسلامى و وارونه جلوه دادن آن دست زدند. مهمترين ييروزى بنى اميه اين بود كه 
وجدان انقلابى اسلامى را درهم شكستند و تسلط روحى اهل بيت ييامبر را نزد مسلمانان از ميان بردند و احساسات مذهبى 
مسلمانان را از حساسيت انداختند و به وسيله تسلط مذهبى بنى اميه» يا دست كمء مهار كردن توده هاى مردم براى جلو كيرى 
آنان از انقلاب و قيام به وسيله انككيزه داخلى» و ايجاد كردن مجوز شرعى براى حكومت خود يعنى حكومت بنى اميه» شعور 


مردم را تخدير كردند. 


روشهاى آنان در محو كردن روش نظرى (ايدئولوزى) اسلامى و دكركون سازى نظريات آن و فريفتن مردم به اميد آينده 


جنين بود: 


١‏ - احاديث جعلى به وجود آوردند و دروغهاى كسانى را كه در بدكويى از امام على (ع) و تبرى جستن از آن بزركوار» 
استعدادى خاص داشتند» خريدارى كردند. اين كار از راه جعل و تهديد و تطميع و خريدارى دروغها و نقل آن از زبان ييامبر 


اكرم (ص) و دكركون جلوه دادن احاديث نبوى عملى مى شد. مانند واقعه سقيفه و حوادثى كه در بى آن روى داد. 


بنى اميه ميكوشيدند تا نظريات صحيح اسلامى در نظر مردم يوشيده بماند و نيز ميكوشيدند در احكام اسلام توجيهاتى هر جند 
ضعيف بيابند و آنها را در برابر اسلام صحيح قرار دهند و ميكوشيدند تا اسلام رااز يشت 


نقابى كه جاهليت و رسوبات آن بر جهره اسلام انداخته بود» به مردم نشان دهند. 


بنى اميه سعى مى كردند كسانى را كه در مورد رسول كرامى (ص) مرتكب دروغ و جعل نمى شدند با تهديد و فشار خاموش 
سازند تا مفاهيم و انديشه هاى رهبرى صحيح را بر زبان نياورند. معاويه يس از قحط سال به همه فرمانداران خود نوشت كه از 
هر كس كه در باب فضائل على (ع) و اهل بيت او سخنى بر زبان آورد» دورى جويند و تبرى كنند. هر خطيبى بر منبرى در هر 
كوى و برزن به امام على (ع) دشنام مى داد وو از آن بزركوار تبرى مى جست. 


در كوفه كه شيعيان على (ع) فراوان بودند مصيبت مردم بيشتر بود. زياد بن سميه حكومت آنجا را ضميمه حكومت بصره كرد 
و شيعيان را سخت تعقيب مى نمود و مى كشت ويا دست و يايشان مى بريد ويا جشمانشان را كور مى كرد و آنان را به دار 


مى آويخت ويا از عراق آواره مى كرد (19). 


احاديث عمرو بن عاص و ابو هريره و مغيره بن شعبه و عمرو بن زبير» افكار مردم را زهر آ كين مى ساخت و نتيجه آنء تسليم و 
تبعيت تمام و كمال و اطاعت كو ركورانه از حكومت بنى اميه بود (20). 


؟ - ايجاد كردن فرقه هاى مذهبى (سياسى) به نام اسلام؛ براى توجيه حكومت و بيان تفسيرهاى دينى كمراه كننده و اسلامى 
ساختككى به نام «مرجئها 


و كاهى «جبريه). در يشت اين اعمال يست و يليد» هدف اين بود كه انقلاب و قيام براى توده مردم حرام و ممنوع وانمود شود. 


«نخستين كس كه از جبر سخن كفت و از آن دفاع كرد )1١(‏ معاويه بود. 


جنين بفهماند كه خداوند او را خليفه و ولى امر خود قرار داده است. 
معاويه اغلب به اين آيه كريمه استناد مى جست كه: 


يؤتى الملكك لمن يشاء (خداوند حكومت را بهر كس كه بخواهد عطا مى فرمايد.) بر اين اساس» مى خواست قانونى بودن 
حكومت خود را اعلام كند. 


اما مرجئه همكار و تكيه كاه خلافت معاويه بودند. نظريات آنان در توجيه خلافت و قانع ساختن مسلمانان به وجوب اطاعت از 


او دور مى زد. 
0000 
اينان مى كفتند: «ايمان يعنى تصديق به زبان نه به عمل (77)). 


حسان بن بلال المزنى نخستين كس بود كه مردم را در بصره به اين مذهب دعوت كرد (5). بصريان كمشده خود را درين 
دعوت يافتند و از آن استقبال كردند. 


مردم بصره از جنكك خسته شده بودند و در اثر مصيبتهاى جنك جمل و صفين و نخيله» از صلح و سازش طرفدارى مى كردند. 
يس نظريات «مرجثه» از نظر آنان» نظريه اى بود كه خواستهاى آنان را منعكس مى ساخت و آسايش آنان را تامين مى كرد 


(0. 
يسء ناجار بيشتر آنان به مرجئه كرويدند و به امور داخلى خود يرداختند (8؟7) 


و توجهى به نوع سلطه و حكومت كه به نظرشان حكومتى جابر و كمراه نبود» نداشتند. در مذهب اينان» انديشه زندكانى به 
هنكام فتنه» مستند به حديثى ادعايى بود كه از زبان يبامبر (ص) نقل مى كردند: 


من كان له غنم فليلحو بغتمه» 


و من كانت له ارض فليلحق بارضه). 


(به هنكام فتنه» نشستكان از كسانى كه راه مى روند بهترند و آنان كه راه مى روند از آنان كه ميكوشند بهترند. هانء وقتى فتنه 
الم بركاسيكة هر كن شترف داقع باش هو ون كر كو وق وزوز كد كوننيندى ارا بالدة قو كرسد خوة ووقاق اننا 


كه زمينى باشد به زمين خويش باز كردد.) 


بكى ال اصحات برسيذد: أن كس كه زميق و كوسفتد واشت خداشت عه كند و وسول دا حواب داد: اين كتمشير خود تكيه 


كدو آن رابزير سكك بكذارد و اكرى توائد ود را تخات شغد (1)01. 


آنان مساله حكومت بر ملتها را بر عهده خداوند مى كذاشتند (58). 
ب. در سطح امت 


معاويه در حكومت خود انواع نيرنككها را به كار برد تا مردم را خوار سازد و شخصيت امت را از ميان ببرد و آتش كينه هاى 
قبيله اى و قومى را در جهان اسلام برافروزد. مسلمانان كه با طاغوت كسرى مى جنكيدند و در برابر آن مردانه مى آيستادند و 
حماسه مى آفريدند» در مدتى كم به صورت افرادى درآ مدند كه جز سود شخصى جيزى در نظرشان اهميت نداشت. بنى اميه 
به كمكك همه وسايل قلع و قمع» دشمنان خود را سركوب كردند و با روشهاى زير آنان را وادار به سكوت ساختند: 


-١‏ به وسيله ترور. 


به هر كس سوء ظن مى بردند او را مى كرفتند. روش ابن زياد هنوز از ياد تاريخ نرفته است. او خطاب به مسلمانان كفت: 


بيكناه را به جاى كناهكار تعقيب خواهم كرد. حجر بن عدى در ياسخ او به فرموده خدا استناد كرد كه: 
«هيحجكس به تاوان خطاى ديكرى تعقيب نميكرددا 
ولا تزر وازره وزر اخرى 


اما 


واقعه حجر و يارانش مشهور است (9), 
لاحية وسيله كرستكى دادن: 


سياست معاويه كاستن مستمرى مردم عراق (0"”) و افزايش مستمرى اهل شام بود. عذر اواين بود كه مى كفت «زمين به 
خداوند تعلق دارد و من خليفه خدايم و هر مالى را كه بردارم از آن من ميشود و مالى راهم كه برندارم تصرف آن بر من 


رواست.» 
” - به وسيله زنده كردن اختلافات نزادى و قبيله اى. 


ميكرديده آنان را به دست قبيله اى ديكر سركوب مى كرد و تعصب نزادى عرب را عليه مسلمانان غير عرب كه مورخان به 
آثان هوالى اطلاق هى كننده برمى انكيفت 1 


- راندن و تبعيد دسته جمعى. 


زياد بن سميه والى عراق» ينجاه هزار تن از مردم كوفه را جبرا به خراسان كوج داد تا مخالفان را در هر دو ايالت سركوبى 
كرده باشد (0159. 


بى نوشتها 
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موضع حسين (ع) در برابر توطئه هاى جاهلى معاويه 


شخصيت امت انجام مى داد. حسين (ع) ناجار بود در مقابل آن توطئه ها در دو سطح موضع كيرد: 


در مورد وارونه جلوه دادن افكار نظرى اسلام» حسين بن على (ع)» باقيمانده ميراث حضرت رسول (ص) يعنى ياران و انصار و 
تابعين وى را در دشوارترين لحظات كرد آورد. آنان دعوتش را يذيرفتند و در عرفات فراهم آمدند وهر يكك هر جه حديثُ 


از حضرت ييامبر اكرم (ص) مى دانستند نقل كردند. 


اين احاديث بسيار ارزشمند بود و در زمانى نقل شد كه شمشير و قدرت معاويه زندكيشان را تهديد مى كرد. 


حسين (ع) در يرتو اقدامى جنين دليرانه» اصول و نظريات مشروح در زير را تشبيت كرد و به مردم آموخت كه باقيماند كان 


و اقدام امام در سطح امتء ناديده كرفتن حكومت معاويه بود. حسين (ع) 


تشخيص داد كه بايد به امت فرصت داد تا خود حدود و وسعت توطئه را كشف كند و به انديشه ها و مفاهيم مربوط به 


حكومت امام (ع) روى مى آورد. 


امت از بيمارى شكك و ترديد بهبودى يافته بود و در آن وقت هيجكس نبود كه يندارد كه امام على (ع) براى خويش ميكوشد 
(ص) با جاهليت؛ جنككى است كه از اسلام جامه اى تهيه كرده است تا از نو در 


صحنه مبارزه هاى سياسى ظاهر كردد»ء بى آنكه احساسات مسلمانان را عليه خود بر انكيزد. 


اما امت با توطئه هاى معاويه به بيمارى خطرناكترى نيز دجار شده بود و آن از دست دادن اراده بيان بود. امت دركك مى كرد 


اما ثمى تواست خود را دكركون ساؤد و آن بيمارى زادرهان كتد. 


رنج ميكشيد اما نمى توانست آن رنج را از خود دور كند و همه جيز در نظرش بى ارزش بود جز حيات محسوسشء حياتى كه 
در آن با ذلت و بندكى و زارى مى كذرانيد. 


وازاينجاء حسيه" (ع) مشاهده كرد همه جيز براى اعتلاى اسلام در ميان انبوه غفلتها كه همه جا را يوشانيده؛ آماده است. 
فسية تخسشية 5 بود در ميان امت كه راه خود را كشود و با تمام قدرت به اصلاح موجوديت درونى ملت يرداخت و 


درين راه از بذل هيج جيز حتى از خون خود و رنجها و خون امت دريغ نفرمود. 
موضع حسين (ع) بس از مرك معاويه 


وقتى يس از مركك معاويه؛ يزيد يسر او از امام حسين (ع) طلب بيعت كرد, امام جهار راه در بيش داشت كه مى توانست عمل 
كيل: 


١‏ - نخست بيعت با يزيد» هم آن سان كه يدرش با ابوبكر و عثمان وعمر كرد. 
"١‏ - خوددارى از بيعت و باقى ماندن در مكه يا مدينه در حرم ييامبر (ص) 
تا خدا جه بيش أورد. 


" - يناه بردن به يكى از نقاط جهان اسلام همانطور كه محمد بن حنفيه توصيه مى كرد كه به يمن عزيمت فرمايد و در آنجا 
به كمكك ديكران» جامعه اى اسلامى تشكيل دهد و از آن به بعد اعلام جدايى كند. 


* - رد كردن بيعت و رفتن به كوفه و يذيرفتن دعوت كسانى كه او 


رابه كوفه دعوت مى كردند و رسيدن به درجه شهادت. 


امام ناجار بود يككى ازين جهار راه را بركزيند. منظور ما اين است كه بككوئيم جرا امام طريق جهارم را بركزيد. امام از آنجا كه 
شرايط زمان خودرا درك مى كرد بايد راهى بر مى كزيد تا به آن وسيله درد عده اى از افراد امت را جاره مى كرد و آن 


دسته ها عبارت بودند از: 


دسته اول: كه قسمت عمده مردم را تشكيل مى داد» كسانى بودند كه در مقابل فساد معاويه؛ اراده خود رااز دست داده بودند 
وبه يستى و خوارى ناشى از فسادى كه ييرامون خلاءفت اسلامى را فرا كرفته بود و آن راابه صورت بدترين نوع حكومت 
امبراطوريهاى ايران و روم كسرى و هراكليوس درآورهده بود» تن در داده بودند و ميدانستند كه حكومتى كه از همه صفات و 
مختصات جاهليت برخوردار استء زمام ملت اسلام را در دست كرفته است .)١(‏ 


امت براى واكنش در برابر اين انحرافء اراده خود را از دست داده بود و زبان و عملش در خدمت هوسرانيها قرار كرفته بود و 
فاقد عقل و قلب شده بود. بنابر اين نمى توانست اوضاع فاسد را تغيير دهد. امام (ع) قول شاعر معروفء فرزدق را كه كفته 
بود: «دلهاشان با تست و شمشيرهاشان بر تست (22)» قبول داشت. افراد امت فهميده بودند كه بنى اميه شب و روز حرمت اسلام 


را لكه دار مى كنند اما براى آشكار كردن اين معنى و استدلال در اين باب» قدرت خود رااز دست داده بودند. 


دسته دوم: كسانى بودند كه آن علاقه اى را كه به منافع خصوصى خود داشتند» به رسالت و ييامبر (ص) نداشتند. به طورى 


كه هدفهاى عظيم رسالت بتدريج اهميت خود رااز دست داده و هدفهاى خصوصى و شخصى جاى آن را كرفته بود. 


تفاوت اين دسته با دسته اول اين بود كه دسته اول در اساس» ستم وانحراف بنى اميه را دركك مى كردند, اما قدرت داشتئك 


كه با آن به مقابله برخيزند. 
اما دسته دوم اساسا فارغ از اين مصيبت و فاجعه بودند و آن را احساس نمى كردئد. 


دسته سوم: ساده لوحانى بودند كه فريب فرمانروايان بنى اميه در آنان مؤثر افتاده بود. اكر جه يس از رحلت بيامبر اكرم (ص) 
خلافت اسلامى كم كم از مفهوم صحيح و شرعى خود منحرف ميكرديد. اما مفهوم خلافت از هر كونه تغيير اساسى بر كنار 
مانده بود. ليكن در دوران معاويه» در مفهوم خلافت تغييرات اساسى يديد آمد و خلافت اسلامى شكل سلطنت استبدادى 


كسرى و قيصر را كرفت 00 


معاويه با انواع وسايل كوشيد تا در برابر مسلمانان» به حكومت خود لباس قانونى بيوشاند و اكر با مقاومت اصحاب ييامبر 
روبرو نميشدء اين نقشه ساده لوحان را به آسانى بسيار مى فريفت زيرا آنان مى كفتند اككر اين كارها صحيح و قانونى نبود» 


دسته جهارم: اين عده مسئله را از لحاظ واكذارى حق خلافت از طرف امام حسن (ع) به معاويه و عقد قرار داد صلح با او مى 
نككريستند و به نظرشان اين تنها راهى بود كه امام حسن (ع) و اوضاع و احوال ييجيده آنروز به عنوان رهبر و حافظ منافع آينده 


به نظر مى رسد كه اين حقيقت اساسى كه امام حسن (ع) در برابر معاويه بيش كرفت براى اين كروه 


كاملا روشن نبود زيرا موضع امام حسن (ع) تنها براى آن محافل اسلامى مانند مردم كوفه و عراقء كه از نزديكك شاهد ماجرا 
بودند» آشكار بود. اما مسلمانانى كه در اكناف جهان اسلامى آن روزكار يراكنده بودند, مانند مردم خراسان كه فرصت 
دركك مشكلات روزمره حوادث را نداشتند واز دور دستى بر آتش داشتند واز رنج و سختيهايى كه امام حسن (ع) در كوفه 


ميكشيد بى اطلاع بودند و اخبار مبارزات را از اين و آن مى شنيدندء ابعاد مساله را نمى دانستند. 


ازاين روء امام حسين (ع) موقعيت را ارزيابى مى كرد تا به مسلمانانى كه از دور ماجراى كناره كيرى برادرش امام حسن (ع) 
رااز خلافت و صلح با معاويه شنيده بودند» ثابت كند كه كناره كيرى و صلح برادرش به معناى آن نيست كه اهل بيت ييامبر 


(ص) از رسالت خود دست كشيده و آن را در بست تحويل معاويه داده باشند. 


امام حسين در برابر اين آزمايش قرار نداشت كه تمام شرايط را در نظر كيرد و درد اين جهار دسته امت را جاره كند» حسين 


(ع) براى رسيدن به اين هدف جز اين جاره اى نداشت كه عزيمت به عراق را انتخاب كند. 


موضع اول كه امام با يزيد بيعت كندء همانطور كه يدرش با خلفاى سه كانه كه استحقاق منصب خلافت را نداشتند؛ بيعت 
كردء امكان نداشت زيرا اين روش درد جهار دسته امت را كه شرح داديم جاره نمى كرد. موقعيت يزيد با موقعيت سه خليفه 
فرق داشت زيرا تغييرات بنيادى كه يزيد در مفهوم خلافت اسلامى داده بود تغييراتى نبود كه شخصى رفته باشد و شخصى 


دانكر جاشيق او:شدة باشد. 


يرون و:صساحي اكار ستلمانان: كرذتك: 


بنابر اين» قيام و برخورد مسلحانه براى امام حسين (ع) و اصحابه اهل بيت او براى درهم شكستن اين توطئه ضرورت بيدا 


كز 


موضع دومء كه امام حسين (ع) در حجاز يعنى مكه يا مدينه باقى بماند و بيعت با يزيد را رد كند تا آنجه را كه خدا خواسته 
است بيش آيد. شرايط آن روز بى ترديد نشان مى داد كه اككر امام در مكه و مدينه باقى مى ماند» اكر جه به يرده كعبه در مى 
آويخت و يناهنده مى شدء بنى اميه او را تعقيب مى كنند و به كشتن يا ترور او دست مى زنند. امام (ع) بارها اين مساله را 
عنوان كرده بود. زيرا مامور كردن سى نفر براى ترور امام (ع) هنكام حج.؛ موضوع را تاييد مى كرد و امام ناجار شده بود 
مراسم حج را قطع كند و عمره مفرده بجاى آورد واز مكه خارج شود تا بدان وسيله احترام مكه و خانه خدا محفوظ مانده 


باشل 


اينكونه كشته شدن براى امام و براى جهار دسته ياد شده از مسلمانان» فايده اى نداشت. بين اين نوع كشته شدن يا كشته شدن 
در راه خدا به علت امتناع از بيعت با يزيد و شعله ور ساختن احساسات مسلمانان و برانكيختن آنان در راه مكتب ييامبر (ص) و 


ب ركرداندن شرف واراده به آنان» تفاوت بسيار بود. 


معمولا مردم زان يس كه شعله ايمان در نهادشان رو به خاموشى نهاد. به هر عقيده يا دين از روى احساس ياى بند مى مانند. 


براى اينكه احساس به ايمان و عقيده تبديل كردد بايد جنبش و حركتى در ميانشان به وجود آيد و جنين جنبشى را نمى توان 
بايكك حادثه كشته شدن ساده بر انكيخت بلكه بايد به تمام كارهايى كه موجب بيدارى و برانكيختن در وجودشان ميشود 


ا خيلا 


امام اين برانكيختن را جنان انجام داد كه مى بينيم شخصى مانند عمر بن سعد فرمانده سياهيان ابن زياد كه تمام قتل و كشتار و 
غارت ها و اسارتها به دستور او انجام كرفت به كريه در آمد. 


اما موضع سوم, آنكه امام بيكى از مرزهاى دور دست اسلامى مانند يمن برود و در آنجا جامعه اسلامى به وجود آورد. اكر 
امام اين راه را انتخاب مى كرد. نه تنها به هدف خود نمى رسيدء بلكه از صحنه حوادث آنروز شام و عراق و مدينه و مكه جدا 
مى شد. 

ليكن امام مى خواست قيام و انقلاب خود را در صحنه حوادث رهبرى كند تا بتواند سراسر جهان اسلامى را در بر كيرد ودر 
ميان همه مسلمانان تاثير روحى و تربيتى و اخلاقى بر جاى كذارد. جرا به يمن ميرفت و براى تشكيل دادن يكك جامعه اسلامى 
از صحنه فعال حوادث بر كنار مى ماند؟ جنين جامعه اى در زمان يدرش در كوفه به وجود نيامد بس جكونه ممكن بود 


شرايط اجازه دهد كه جنين جامعه اى در يمن دور افتاده از مركز جهان اسلامى به وجود آيد؟ 
جنان وضعى با هدف امام كه عبارت بود از ايجاد تغييرات روحى و نهادى در امت اسلام» تعارض داشت. 


به همين علتء امام موضع جهارم را بركزيد تا بتواند در نهاد همه دسته هاى مسلمان آن روز كار د كركونى به وجود آورد و 
عواطف و احساس آنان 


رادر زندكانى» در توسل به اهداف شريف رسالت و مكتب معطوف دارد. 
حسين (ع) و فرار مردم از همراهى با او 


شمه اى از كوششهايى را كه حاوى يند و اندرز بود و در برابر امام حسين و قيام او بعمل مى آمد و بر سبيل نصيحتء او رااز 
روبرو شدن و جنككيدن با انحراف بر حذر مى داشتند كفتيم. بايد دانست كسانى كه اينكونه سخنان مى كفتند و او را در مقابل 
انحرافات به سكوت و نرمش دعوت مى كردندء تنها بعضى از عوام مسلمانان نبودند بلكه از سوى بزركان امت» حتى از طرف 


بعضى از نزديكان و خويشان نيز درين مورد با او كفتكو مى شد. 


اين سخنان نصيحت آميز همه تعبيرى روشن ازين واقعيت بود كه بنياد روانى و اخلااقى درهم فرو ريخته و ويران شده بود و 
اين ويرانى شامل رهبران مسلمانان و بزركان آنان و توده مردم شده بود كه با اخلاق و روشى كه به طور وحشتناك درهم 
ريخته بود زندكانى مى كردند. امام (ع) بى برد كه يككانه درمان آن حالت بيمار كونه كه در مجتمع مسلمانان مورد قبول واقع 
شده بود اراده و فعاليت اوست» و سرعت در بذل جان و بايد با كمى عده و نداشتن يارو ياور» عزم آن كند كه به قصد قربانى 


«هان كه من با خاندان خود, با اندكك بودن عده و نداشتن يار و ياورء افتان و خيزان به سوى دشمن روانه شده ام). 
مقتضى جنين بود كه به نسبت عمق بيمارى در روان امت» فداكارى نيز عميق باشد. 


ديرى نككذشت كه اخلاق هزيمت و فرار در دست كسانى كه آن روحيه را بوجود آوردند» به صورت نيرويى عظيم درآمد تا 


با آن نيرو مردم را به اين 


خصلت عادت دهند كه به يكديكر يارى نكنند واين صفت را در مردم استمرار دهند و توسعه بخشند. در آن روزكار تفكر 
در كارهاى مسلمانان را شتابزدكى و كم تاملى محسوب مى نمودند و همت كماشتن براى از ميان بردن بدبختيها و مصيبتهاى 
جهان اسلام و مسلمانان را نوعى سبكسرى و بى عقلى وانمود مى كردند. 


امام (ع) مى خواست آن خلق و خوى را د كركون سازد و از بنياد و بى بركند و خلق و خويى در روح امت بدمد كه با قدرت 
امت در تحركك و اراذه هماهنكك باشد. 


دلايل فراوان به رواج اين خلق خوى منفى در دست داريم و مى بينيم كه امام در دشوارترين و خطرناكترين وقت متعرض اين 


حبيب بن مظاهر اسدى از امام رخصت طلبيد تا برود و عشيره خود «بنى اسد) را دعوت كند تا به قيام بيبوندند و به آنان يارى 
كنند. نتيجه اين شد كه عشيره مزبور خيانت كردند و در همان شب نبرد» منطقه را خالى كذاردند و در يى كار خود رفتند. ابن 
زياد توانست در خلال دو هفته يس از قتل مسلم بن عقيل؛ هزاران سياهى از آنان كه ييوسته در آن هنكام از حاملان مكتب 
امام على (ع) و از دوستان او بودند» بسيج كند و در خط تسلط بنى اميه قرار دهد. 


مشكل «مسلم بن عقيل» و «هانى)»؛ جيزى ديكر بود و بوضوح به ما نشان ميدهد كه اين خلق و خويى كه كفتيم؛ در جامعه 
مسلمين جه مشكلاتى به وجود آورده بود. 


ابن زياد» زان يس كه دانست هانى بن عروه. مسلم بن عقيل را در خانه خود ينهان كرده است و با او براى 


خروج بر حكومت بنى اميه» توطئه نموده است» كس نزد هانى فرستاد تا به ديدار او آيد. هانى تقاضاى او را يذيرفت اما از كار 
مسلم هيج آكَاهى نداشت واز آن تهمت مبرا بود. ابن زياد در كفته خود يافشارى كرد و اين بار با يرخاش بسيار كفت: بايد 
او را به ما تسليم نمائى. اين بارء هانى با كمال دليرى جهره درهم كشيده و به ياسخ او كفت: «اككر مسلم در دست منهم باشد او 
را تسليم نمى كنم). هانى مى ينداشت كه يايكاهى بس نيرومند در اختيار دارد و دهها هزار تن يشت سر او هستند و مدافعان 


اويند و ازو يشتيبانى مى كنند. 


وقتى خشم ابن زياد بالا كرفت» به حبس هانى فرمان داد و خبر زندانى كردن و بعد به قتل رسانيدن او را در كوفه منتشر 
ساخت. هنوز ساعتى جند نكّذشته بود كه عمرو بن حجاج با جهار هزار كس از عشيره خود براى خبر يافتن از حقيقت اين امر 
آمدند و بر در كاخ امارت خبر كرفتند كه آيا هانى زنده است يا نه. در آن وقتء ابن زياد از شريح قاضى خواست كه واسطه 
كار شود و واردغرفه اى كردد كه هانى در آنجا زندانى شده بود. سيس در مقابل تظاهر كنند كان كواهى دهد كه هانى زنده 


است و شايعه قتل او صحت ندارد. 


وقتى «هانى» با شريح روبرو شد فرياد برآورد و كفت: مسلمان ان كجا رفتند؟ اكر ده تن از آنان به كاخ حمله مى آوردند مرا 


رها مى كردند. زيرا در كاخ نه سياهى وجود دارد و نه ياسبانى. 


منظور هانى اين بود كه اكر ده تن در راه خدا آماده مركك شده 


بودند» قيافه كوفه دك ركون مى شد. شريح قاضى بيرون رفت تا مردم را مطمئن كندو با عمروبن حجاج سخن كويد و توضيح 
دهد كه او زنده است. او در مقابل مردم شهادت داد كه هانى زنده است و به قتل نرسيده. شريح مى كويد: «دوباره بازكشتم تا 
به عمرو بن حجاج بككُويم كه هانى در زندان ازو جه تقاضايى داشت و مى خواست كه فقط ده تن به كاخ حمله ور شوند واو 
رااز جنكك ابن زياد برهانند. اما همينكه خواستم مطلب را بككويمء به يهلوى خود نككريستم و ديدم يكى از جاسوسان ابن زياد 


دو انا استاده است)؛ بسن نان :زا دكا داشتم و به اداى شهادت مطلوب بس كردم). 


عمرو بن حجاج و همراهانش بازكشتند زيرا منظور آنان تنها اين بود كه بدانند هانى زنده است يا به قتل رسيده است. وقتى 


شريح قاضى زنده بودن او را كواهى كرد عمرو با كسان خود بازكشت و روز بعد ابن زياد» هانى رادر زندان بقتل رسانيد. 


اما روز بعد از آن مسلم بن عقيل با جهار هزار نفر خروج كرد و ييرامون كاخ را كرفت. ابن زياد با عده اى قليل از ياسبانان 
خود كه از سى تن بيش نبودند در كاخ بود و بهنكام شدت كرفتن واقعه» لشكريان مسلم همه فرار كردند و يكك تن از آنان بر 
حا نماتك 5نز قعين سدكك :ذا كيل 


اين واقعيات متناقض كه عواطف امت را در بر كرفته بود در كفته فرزدق با دقيقترين تعبير آمده است: 
«دلهاشان با تست و شمشيرهاشان بر تو). 


شخصى كه مالك اراده خود نباشد ممكن است دستش بر خلاف دلش و عاطفه اش حركت كند ازين روست كه 


مى بينيم يس از آنكه حسين (ع) را به شهادت رسانيدند» كريستند و يشيمان شدند. زيرا دانستند كه كشته شدن امام (ع) به 
دست آتان "نه اب مغتى اسث كة نو ركوارى و ارزوين محص كوه :را .دن زندكانى آزاذ فق كزيماته به قل وسائيدة انه .نا 


اينهمه هم آنان بر حسين (ع)» زار كريستند. 


حسين در راه كوشش تبديل اخلاق كريز و هزيمت به اخلاق جديدء با دقيقترين مرحله عمل خود روبرو كرديد. او در آن 
هنكام بر آن بود تا اخلاق جديد را در جشم امت و در وجدان ضمير او جايكزين سازد و بر آن بود تا از خلق و خوى تقليدى 
امت كه نتيجه شكست روحى او بود. رها كردد. 


زيرا امام نمى توانست ضمير امت را به كارى برانكّيزد و به جنبش در آورد مككّر وقتى كه در مسير و در برنامه ريزى خودء 
اخلاق فعلى امت را ريشه كن سازد تا در نظر مسلمانانى كه اخلاقشان نابود شده و مقياسهاى اسلامى شان د كر كون كرديده 
بود» كار خود را در شكل «شرعى» حفظ كند. 


ازين روء امام حسين (ع) در نخستين لحظه تصميم كرفت وارد جنكك شود وهر جا كه انجام تكليف او با فداكارى ملازمه 
داشت تا آخرين قطره خون ياكك خويش را براى حفظ آينده اسلام از آن انحرافها نثار كند) يس قيام حسينى و جنبش او (ع) 
در نتيجه تفكر مثبت و مستقل نبود» بلكه براى ايجاد كردن شرايط و واكنشهاى مناسب برنامه ريزى شله بود تا جنبش از خلال 


آن يديد آيد. ازين رو امام (ع) نيز جنان شعارى را كه در آغاز جنبش داده بود موكدا ادامه داد ودر 


أ هنكام مساله امام, اقناع به بازكشت و انصراف از مبارزه نبود. جهء او هنوز در اثر خواهش يايكاهها و توده هاى مردم به 
حركت در نيامده بود او در بين راه از كيفيت خيانت مردم كوفه و كشته شدن مسلم بن عقيل - فرد مورد اعتماد خاندان خود 
- اطلاع يافته بود. با اينكه امام (ع) ازين رويدادها اطلاع يافته بود سفر خويش را ادامه داد. زيرا شعارى كه او اعلام كرده بود 
در مقابل اخلاقياتى كه امت با آن به سر مى برد» وفاى به عهد (وفا به نامه هاى اهل كوفه) را ايجاب مى كرد. همجنين از 
جمله روشهايى كه امام (ع) براى به دست آوردن اخلاقيات مزبور به كار برد اين بود كه همه نيرو و امكانات خويش را براى 
مبارزه تجهيز فرمود و به اين بس نكرد كه خود شهيد كردد بلكه همه ياران و فرزندان واهل بيت خود را درين راه فدا كرد تا 
راه را بر اخلافيات شكست بر بندد. زيرا روحيه شكست هر اندازه در مشروع بودن آن قيام ترديد مى كردء باز نمى توانست در 


رفتار وحشيانه سياهيان بنى اميه در مورد خاندان نبوت كه با هيج مقياس و معيارى صحيح نبود شكك كند. 


تحت ا وعمامه جدش بيامبر اكرم (ص) وارد مبارزه كرديد تا همه روزنه ها را و راه هاى تعبير را بر اخلاق و اعتقاد به 


شكست يا مشروع بودن آن نبرد فرو بندد. 


اين سانء امام (ع) با برنامه اى جالب و شكفت آور و دقيق اراده و 


وجدان امت شكست خورهه را به او بازكردانيد واو (ع) نشان داد كه اخلا-ق امت را نمى توان به وسيله رويارويى ساده 
دك ركون ساخت. جهء رويارويى بى يرده و صريح با اخلاق فاسد امت به معناى جدا شدن از او و دورى ازهر كونه قيام براى 


كار قانونى به سود ملت بود. 


اين كارء كارى بود كه امام حسين (ع) هنكامى كه مسلمانان رفته رفته به حالت و سطح جديد اخلاقى وارد شدندء انجام داد و 
با اخلاق شكست خوردكىء» تفاوت داشت. 


كين انق مايه الود ريداق اقناف لما 3 ان اشرو كاران تأنه افروق: 
نتايج و آثار انقلاب 


اشاره 

اينكك» يس از آكاهى از قيام و معناى آنء اين يرسش بيش مى آيد: 

يا قيام» نتايج خود را به بار آورد و واقعيتى را دكركون ساخت؟ آيا بيروزى ببار آورده و دشمنان را درهم كوفت؟ 
بسا كه بسيارى از تاريخ دانان» مدعى اند كه قيام شكست خورد. 


زيراء يبيروزى سياسى فورى كه واقعيت جهان اسلام را به وضعى بهتر از حالتى كه يبش از قيام داشت در آورد؛ در بر نداشت 
(©). 


براى اينكه انقلاب حسين (ع) را بهتر دركك كنيمء بايد هدفها و نتايج آن را خارج از ييروزى فورى و سريع ودر دست كركتخ 
هدفها و نتايج انقلاب حسين (ع) 
نبايد اين انقلاب را مانند ساير انقلابات ملحوظ داشت بلكه بايد نتايج آن را در صحنه هاى زير در نظر كرفت: 


١‏ - درهم شكستن جهار جوب ساختككى دينى كه امويان و يارانشان تسلط خود را بر آن استوار ساخته بودند و رسوا ساختن 


روح لا مذهبى جاهليت كه روش حكومت آن زمان بود. 


زان يس كه روح بى دينى كه به آن اشارت كرديم در همه طبقات اجتماع يراكنده كرديد» بى آنكه برده از آن برداشته شود 
و بى آنكه ساختكى بودن آن و دور بودن آن از دين در ميان مردم بر ملا شده باشد. امام حسين (ع) تنها كسى بود كه در دل 


نمايد. از اين روء قيام او حد فاصل بين اسلام و حكومت اموى بود و مى توانست قيافه حقيقى و آلودكى آن را نشان دهد. 


؟ - احساس كناه - شهادت فجيع امام حسين (ع) 


ذن كزبلا موجن :شدابد از العساين كنام در وبعداق هن مساماق براتكيفك» آنان تى 'بروتن كسمن تواننضد اواوا يار دهتك: أما 
زان يس كه با او براى قيام بيمان بستندء او را يارى نكردند. اين احساس كناه دو جنبه داشت: از يكك طرف انسان را وادار مى 
ساخت كه كناهى را كه مرتكب شده با كفاره بشويد و از طرف ديككر نسبت به كسانى كه او را به ارتكاب جنين كناهى 
واداشته بودند» احساس كينه و نفرت كند. به طورى كه انكيزه انقلابهاى متعددى كه در اثر قتل امام (ع) بر يا شدء همان كفاره 


يارى نكردن به حضرت اوء و انتقام كرفتن از امويان بود. 


مقدر جنين بود كه آتش اين احساس كناه بيوسته بر افروخته ماند و انككيزه انتقام از بنى اميه در هر فرصت به انقلاب و قيام بر 
ضك ستمكران منتهى كراذد, 

* - اخلاق جديد. قيام امام (ع) موجب آن كرديد كه در جامعه؛ نوعى اخلاق بلند نظرانه يديد آيد و نظر آدمى را به زندكانى 
خود و ديكران» دكركون سازد تا بتواند بدينوسيله جامعه را اصلاح كند. 


الخللاق ترا يتذفان "ادنك بلك با فون وه ونا ريد كى خود أ ندوا توشتلل 


مردم عادى قبايل عادت كرده بودند كه ببينند رهبرانشان - قبيله و دين را و وجدان خود را به يول بفروشند ودر براير ستمكار 


كردن خم كنند تا از عطاهاى او بهره مند كردند. مردم عادى» رهبران خود را جنين ديده بودند. هدف مسلمان 


عادى زندكى خصوصى خود او بود. به خاطر آن زحمت ميكشيد و تنها براى زندكانى خويش مى انديشيد. در مردم عادى, 
وا تكيينات وهتزان أطناعت تنا رقف هيادا تامشان :از فهرستت حقوق كران تحدف غوف لذادزهقابن جور و سكس كلمن 


ديدند» خاموشى مى كزيدند وهم آنها تنها اين بود كه مفاخر قبيله اى خود را بازكو كنند و از غير آن بدى كويند. 


اصحاب حسين (ع) مردمى ديكر بودند و كروهى كه در سرنوشت با امام همراه شدند مردمى عادى بودند وهر كدام داراى 
وذو فرزتك وتجانواده وذؤوستاتى بوذندك.وازابيت المالمقررق :دريافت مق داقتعتد و وندكاقى بالسيةه راحى واشسد و.فن 


توانستند از لذت هاى حيات برخوردار كردند. 


اما از همه اينها جشم يوشيدند و براى نثار جان در راه حسين (ع) با اجتماع خود به ستيز برخاستند. براى بيشتر مسلمانان آن 
روزء اين نكته بسى جالب بود كه يكك انسان, بين زندكانى راحت و ثروت و نفوذ و استفاده از آنها كه مستلزم اطاعت از يكك 
جابر ستمكر بود و انتخاب مركك, مخير كردد و مركك را بركزيند. براى مردم؛ اين نمونه اى عالى و شككفت انكيز بود و مى 
كفشيد ابئان بشر يسشد. جتان خصلتى.وتعذان هر مسلمائى :زا تكان فى :ذاد و اوزااز خواى سكين وطولاق: ببداز مين كرى نا 


زندكانى اسلامى شكل فيكز كيرد. 


شكلى كه سالها ييش از قيام حسين (ع) از ميان رفته بود. جامعه اسلامى به وسيله مردى عادى عليه حاكمان ظالم, انقلابها و 


قيامها بخود مى بيند. اما روح 


كربلا در نهاد كسانى كه به اين كار دست زدند» شعله اى برافروخت كه همه آماده بودند در راه جيزى كه آن را حق تك خرص 


مى دادند جان فدا كنند. روح مبارزه جويى قيام حسين (ع) يس از ديرى خاموشى و تسليم, از نو موجب برانكّيختن روح 
مبارزه جويى در انسان مسلمان كرديد. اين قيام همه سدهاى روحى واجتماعى را كه مانع قيام و انقلاب مى شد درهم فرو 


00 


ريحث. 


طن كيم وروي وك قم طيين (ن اروس «اودطاته انناف تلات الاق جد يلاعا امار داق إن بكرياذ: 
تسليم مشواانسانيت خود را مورد معامله قرار مده با نيروى اهريمنى بجنكك و همه جيز را در راه اصول فدا ساز! 
اما خودخواهى مانع ازين بود كه مسلمان به قيام و انقلاب دست زند. 


قيام حسينى در وجدان كروه بسيارى از مردم اين انديشه را برانكيخت كه با حمايت نكردن از حسين (ع) مرتكب كناه شده 


انك. 


بارى» اين احساس آنان را برانكيخت و آماده قيام ساخت. روح مبارزه جويى در زندكى ملتها و فرمانروايانشان تاثير فراوان 
دارد. هنكامى كه اين شعله به خاموشى كرايد و ملت تسليم فرمانروايان خود شود, فرمانروايان» هر جه بخواهند انجام ميدهند و 
هر اندازه زمان بككذرد با خاموش شدن روح مبارزه جويىء تسلط بر ملت آسانتر ميككردد و در آن ملتء ايجاد تحول دشوارتر 
مى شود. براى اينكه از ميزان تاثير قيام حسينى در برانكيختن روح انقلابى در جامعه اسلامى انديشه اى روشن نشان دهيم, بايد 
بكوئيم كه جامعه اسلامى يس از قتل امام على (ع) تا 


هنكام قيام حسينى آرام بود ودر آن مدت هيجكونه اعتراض و انقلااب جدى اتفاق نيفتاده بود. با همه انواع كشتارها و 
سركوبها وغارت اموال به وسيله امويان و همدستانشان» بيست سال تمام» توده ها حالت تسليم و اطاعت داشتند و اين وضع از 


سال جهلم تا شصت هجرى به درازا كشيده بود. 


اما يس از قيام حسين (ع)» در مكتبء روح انقلاب دميده شد و توده هادر انتظار رهبرى بودند وهر كاه رهبرى مى يافتند عليه 


حكومت بنى اميه دست به انقلاب مى زدند. در همه اين انقلابهاء شعار انقلابيان خونخواهى حسين (ع) بود. 
انقلابهاى بس از قيام حسين (ع) 

انقلابهاى مزبور عبارت بود از: 

١-انقلاب‏ توابين 


اين انقلاب در كوفه بر يا كرديد و واكنش مستقيم قتل امام بودء و انكيزه آن» احساس كناه به علت يارى نكردن به امام - يبس 
از آنكه كتباً ازو دعوت كردند كه به كوفه آيد - بود. كوفيان خواستند ننكى را كه مرتكب شده بودند با انتقام از قاتلان امام 


حسين (ع) بشويند. اين واقعه در سال 580 هجرى روى داد (26). 
؟ -انقلاب مدينه 


اين انقلاب با انقلاب توابين تفاوت داشت. زيرا هدف آن انتقام خون حسين (ع) نبود بلكه انقلابى بود عليه حكومت ستمكار 
بنى أميه. 

اهل مدينه عليه امويان شوريدند و عامل يزيد رااز مدينه راندند. شركت كنند كان درين قيام يكهزار تن بودند. اين انقلاب با 
دست سياهيان شام و با نهايت وحشيكرى سركوب كرديد (/0. 


© - قيام مختار ثقفى» در سال 8" هجرى 


مختار بن عبيده ثقفى در عراق به خونخواهى حسين و انتقام قاتلان امام قيام كرد و در يكك روز دويست و هشتاد تن از آنان را 


به قتل رسانيد 


.)8( 

ع - انقلاب مطرف بن مغيره در سال /الا هجرى 

مطرف بن مغيره عليه حجاج بن يوسف شوريد و عبد الملكك بن مروان راز خلافت خلع كرد (4). 
ه - انقلاب ابن اشعث در سال /١‏ هجرى 


انجاميد. در آغاز بيروزيهاى نظامى به دست آورد اما بعداء حجاج به كمكك ارتش شام بر او غلبه كرد .223١(‏ 


© - انقلاب زيد بن على بن حسين 


در عراق بودند سركوب كرديد .)١١(‏ 
اين بود نمونه هايى از انقلابها كه آشكارا از روح قيام حسينى در ميان ملت مسلمان حاصل كرديد و در تمام مدت حكومت 


شق اميه ادامه يافت. 


بارى قيام بنى عباس به حكومت بنى اميه يايان داد و آن انقلاب با الهام از انقلاب حسينى و استفاده از خشنودى و رضاى اهل 
بيت ييامبر (ص) بود كه يايه هاى مردمى يافته بود و مورد توجه توده ها واقع شده بود. 

اتقلابهنا نا متحزفان به مقنائلة برخاست :وهر كر عاموش نكردرد. نلكه اسان سلمان موسعه الستاتية خوة را كه حكورمت 
كنند كان خفه كرده بودند» بيان مى كرد و آن قيامها به فضل روحيه اى بود كه قيام حسينى در كربلا كسترد و كسترش داد. 


همانا كه قيام حسين (ع)) سر آغاز جنكك وقيام در تاريخ انقلاب بود وآن نخستين قيامى بود كه طريق مبارزه جويى را به مردم 


آزاده كه آن روحيه رااز دست داده بودند 1موخت. 


بى نوشتها 


.1898 رزيمهاى اسلامى - صبحى صالح ص‎ - ١ 

؟ - طبرى ج 8 ص 590. 

“ - رساله جاحظ در مورد معاويه و امويان. تحقيق عزت بيطار ص .١18‏ 
؟ - قيام حسينى و شرايط آن - محمد مهدى شمس الدين ص 186. 


ه- در باب اين نتايج» علامه مهدى شمس الدين در كتاب خود «اوضاع و احوال قيام حسينى» ص 6١‏ و86١7‏ مطلبى دارد كه 


خواننده را به آن تفصيلات حواله ميدهيم زيرا در اين مختصرء از بيان تمام اين نتايج معذوريم. 
- تاريخ طبرى - انقلاب توابين ج “اص 658 - ع68, 

- تاريخ طبرى - انقلاب مدينه ج © ص 28" و 781. 

8- تاريخ طبرى - انقلاب مدينه ج 5 ص 575. 

4- تاريخ طبرى - انقلاب مطرف. 

.5١0"و‎ ١84 تاريخ طبرى و نيز «اشعث و دولت عربى» از و مهاوزن ص‎ - ٠ 

.174 مقاتل الطالبين» اصفهانى. ص‎ - ١ 


امام جهارم على بن حسين (2) 


اشاره 


امام سجاد, در بدترين زمان از زمانهايى كه بر دوران رهبرى اهل بيت كذشت مى زيست. جهه او با آغاز اوج انحرافى معاصر 


بود كه يس از وفات رسول اكرم (ص) روى داد و در ييش از آن كن كفتيم. 


اما مطلبى كه درباره آن انحراف اكنون بايد كفت اين است كه انحراف از زمان امام سجاد (ع) كم كم شكلى آشكار به خود 
كرفت. اما نه فقط از جنبه مضمون بلكه در سطح شعارها و كلمات كه از طرف زمامداران» هم در سطح عمل مطرح شده بود 
هم در رسوخ دادن و تنفيذ واقعيت حال زمامداران يس از شهادت امام حسين (ع)) ماهيت و زشتيهاى حكومت,. از جهت 


نظرى و عملى براى 


مردمى كه اينكك واقعيت امامان (ع) را دركك كرده بودند» نمايان كرديد. 


امام (ع) با همه محنتها و بلاها كه در روزكار جد بزركوارش امير المؤمنين (ع) روى داده بود همزمان بود. او سه سال ييش از 


متولد كرديد. وقتى به جهان ديده كشود. جدش امير مؤمنان (ع) در خط جهاد جنكك جمل غرق كرفتارى بود و زان يس با 


امام حسن (ع) در محنت و در كرفتاريهاى فراوان او مى زيست. 


او همه اين رنجها را طى كرد تا خود به طور مستقل روياروى كرفتاريها قرار كرفت. محنت و رنج او وقتى بالا كرفت كه 
لشكريان بنى اميه در مدينه وارد مسجد رسول الله شدند و اسبهاى خويش را در مسجد بستند. آن مسجد جايى بود كه انتظار 
آن مى رفت كه مكتب رسالت و افكار مكتبء از آنجا در سراسر جهان انتشار يابد» اما بر عكسء آن مكان مقدس در عهد آن 
امام (ع) 

به دست سياه منحرف بنى اميه افتاد و آنان نيز بى يروايى را از حد كذراندند و حرمت مدفن مقدس رسول اكرم و مسجد او را 
هتكك نمودند. 


مى توان آن زمان را كه امام سجاد در آن مى زيست دشوارترين و بدترين زمانى تصور كرد كه بر آن امام بزركوار (ع) 
كذشته است. آغاز آن روزكارء اوج انحراف را در زمان مجسم مى كند و امام (ع) در آن هنكام بيش از ديكر بيشوايان (ع) 
مورذ [زمايش قزار كرفت 


كشتنء ساده ترين وسيله اى بود كه در آن كشاكش به كار ميرفت. جه. مثله كردن جسدها از روى كينه و انتقام» و حلق آويز 


كردن از درختان» بسيار معمول بود. دستها و ياها را مى بريدند 


و شكنجه هاى كوناكون بدنى از جمله جيزهايى بود كه هميشه از آن سخن ميرفت. 


قيام يدر بزركوار آن امام (ع) و يايان فاجعه آميز آن در كربلا توجه مردم را به كناهكارى شان جلب كرد و كينه و نفرت آنان 
را به بنى اميه برانكيخت. 


اين مطلب را يس از قيام حسين (ع) و شهادت او آشكارا در ملت اسلام مشاهده مى كنيم و مى بينيم كه بسيارى از مسلمانان 
از آن واقعه احساس كناه كردند و ملت در جهت تكفير امويان بحركت در آمد و كينه و نفرتش به بنى اميه روز افزون كرديد. 


نتيجه و تعبير طبيعى تكفير بنى اميه و در دل كرفتن كينه آنان «قيام» بود و قيام نيز روى داد. 


بيشتر قيامهايى كه روى داد. سبب عاطفى داشت نه تعقلى. زيرا مردم هنوز دركك نمى كردند كه امويان تا جه اندازه از اسلام 


دورنكد (1). 
امام سجاد احساس كناه را در دل مردم بر مى افروخت 


راندن مسلمانان به سوى نفرت از بنى اميه و افزودن مبارزه جويى با آنان» ازين احساس و عامل روانى استفاده كرد و آن را 
براى رسيدكى به حساب زمامداران اموى» عاملى مهم محسوب داشت. امام على بن الحسين (ع) كوشيدء اين احساس كناه را 


شعله ور سازد و بر مهيب آن بيفزايد. يس به كروهى انبوه از مردم كوفه كفت: 


«اى مردم شما را به خداىء آيا ميدانيد كه به يدرم نامه نوشتيد و با او نيزنكك باختيد؟ از دل و جان با او بيمان بستيد و ميثاق 


كرديد و بيعت نموديداما او را كشتيد؟ دستتان بريده باد ... وقتى رسول 


الله (ص) به شما بككويد خاندان مرا كشتيد و حرمت مرا شكستيد» يسء از امت من نيستيد با جه جشمى به او خواهيد نككريست» 
(. 


اين احساس كناهء عاملى بود ييوسته شعله ورء كه مردم را براى شورش و انتقام خواهىء دائم به جلو مى راند. امام (ع) توانست 
هر وقت فرصتى به دست مى آمدء مردم را به انقلاب بر ضد امويان برانكيزد و يبوسته اين كار رااز سر مى كرفتء و آن شعله 


آن جونا آرام و لبريز از شورش و اضطراب بنى اميه را واداشت تا جنبشهاى امام سجاد (ع) و كارهاى او را زير مراقبت شديد 
قرار دهند وهر حركتى كه ازو سر مى زد به شورشى نو تفسير مى شد كه ناجار حكومت منحرف بنى اميه هدف آن بود. 

از كذ ركاه آن محيط ناآرام و مضطرب. امام (ع) بايستى راه و روشى نو مى يافت تا با آن محيط و شرايط بسيار دشوارء بتوان 
منحرف را تحت نظر قرار دهد و مراقبت شديد آنها را كه با بيم و ترس آميخته بود و براى انتقام ازو طرح مى شدء مورد توجه 
قرار دهد. 


امام (ع) به اين سببء اسلوب دعا را به كار برد و بسيار هم بكار برد. 


دعاهاى او داراى نوعى معانى است كه رويدادهاى عصر او را تفسير مى كند و از مفاهيم تبليغ و بى ريزى بناى امت لبريز 


او مشاهده كرد كه نظريات اسلام و راهها و روشهاى آن» حرمت خودرا از دست داده و متروكك كرديده است» يس سخنانش 


در صورت شكايت و دعا شكل كرفت و در آنء هر جه از شورش و تحريكك به قيام كه مى خواست كنجانيد» (6). 
نقش امام (ع) در ميان امت 


امام سجاد (ع) از دو راه عملىء با امت و ييروان خود روبرو كرديد. 


١‏ عريكئ'راء براك صم وجدان القااى اثراة لدان ومتمر كد ساقدة واكك الحاسفان يه كاهو ضرؤوى بودن حبران 
آن كناه بود. 


1041 امام كوشيد كه در وجدان و اراده اسلامى را از فرو ريختن حفظ كند و شخصيت اسلامى و كرامت انسانى را در مقابل 
حاكمان منحرفء از تنزل و فرومايكى نككاه دارد. ازين روى مى بينيم كه امام (ع) اعلاميه هاى عمومى صادر مى فرمود و هر 
مسلمانى را كه عليه زمامداران منحرف به شورش دست مى زدء مى ستود وازو به كرمى استقبال مى كرد واو را سياس مى 
كفت. هنكامى كه محمد بن حنيفه با فرستاده مختار ثقفى نزد امام (ع) آمد تا درباب قيام مختار با او (ع) مشاوره كندء امام با 
سخنى كلى كه فقط به مختار اختصاص نداشت» تقاضاى محمد حنفيه را يذيرفت. سخنان او شامل همه مسلمانان و به كونه اى 


بود كه مردم راوا مى داشت روياروى ستم بنى اميه و زمامداران منحرف آن بايستند. 


؟ - طريق دوم از راه تهيه برنامه فكرى و آكاهى عقيدتى و روانى امت بود. على بن حسين (ع) در حقيقت دومين مؤسس 
مدرسه بزركك اسلامى بود. خانه و 


مسجدء مدرسه او بود وطلاب در آنجا و در ييرامون وى جمع مى شدند و بعدها شاكردانشء سازند كان تمدن اسلامى شدند 


و مردان تفكر و قانونكذارى وادب اسلامى كرديدند (0). 
امام (ع) در دورانى ير اهميت براى افزودن بر دانشمندان و راويان احاديث خود در علوم و فنون كوناكون قيام فرمود. 


فضايل و علوم توحيد و غير آن از ساير آثار متمايز است. امام على بن حسين (ع)» مشكلات و كرفتاريهاى فكرى را كه 
كرامت و ارزش دولت اسلامى را تهديد مى كرد و رهبريهاى منحرف راء به عنوان نماينده حقيقى اسلام» ياسخ مى كفت. هم 
آن سان! 189 در مورد مشكلى كه نامه قيصر روم به عبد الملكك بن مروان ايجاد كرده بود» وقتى خليفه از ياسخ كفتن به نامه 
در همان سطح بازماند» على بن حسين (ع) 

ان خلاء را ير كرد و به شكلى ياسخ كفت كه هيبت اسلام را محفوظ نككاه داشت و با توجه به مشكلاتى كه دولت با آن 
روبرو كرديده بود و بحرانى كه دجار آن كرديده بود» مصلحت والاى اسلام را در نظر كرفت. 

بنابر اين موضع ييشوايان در قبال جامعه اسلامى كه از حيث مادى و عقيدتى از طرف دشمنان احاطه شده بود. موضعى بود كه 


به طور نا آشكار و نامعلوم» حكومت تاييد مى كرديد مبادا حكومت از آن دجار انحراف كردد و تاييد امام را براى مشروع 
جلوه دادن خود؛ لباس شرعى كرداند و مجوز قانونى قلمداد كند. خلاصه مطلب اين كه امام هميشه مصالح والاى اسلام 


را در نظر مى كرفت واز آن نظرء به حكومت مساعدت مى فرمود» و توجه داشت كه حكام وقتء عنايت امام را دليل مشروع 


بودن خود جلوه ندهند و از اين راه مردم را نفريبند. 
ازين رو بود كه فعاليتهاى امام (ع) بر حسب شرايطى كه با آن روبرو ميكرديد. كسترش مى يافت يا به ينهان عمل مى شد. 
زيرا با فشار دستككاه حاكم و ناتوانى آن» تناسب عكس داشت. 


تصورات خطا درباره امام (ع) 


دريغا كه نزد بعضى از مورخان اين تصور خطاء شايع است كه: بيشوايان شيعه اماميه از فرزندان حسين (ع) يس از كشتارى كه 
در كربلا روى داد» از سياست كناره كرفتند و به ارشاد و عبادت و انقطاع از دنيا يرداختند (2)). 


و برخى نيز بخطا كمان كرده اند كه ييشوايان شيعه مردمى مظلوم و ستمكش بوده اند. اينان جنين ينداشته اند كه اين ييشوايان 
(ع) مظلوم؛ از مركز رهبرى دورى مى جسته اند و امت به اين دورى كزيدن آنان اقرار دارد و ييشوايان به سبب دور شدن از 


رهبرىء انواع محروميتها و شكنجه ها را مى جشيده اند (/0. 


و براين كفته خودء به تاريخ زندكانى امام سجاد (ع) استناد مى كنند و دورى جستن او را از زندكانى عمومى اسلامى دليل 
مى آوردند و جدايى ظاهرى اورا از رهبرى در كار سياست» حجت نظر خود مى دانند. 

مذيهى استث كسيب ابن تضورات خطا كد داسكير مورخان شد است اشيت كه يرائ آنان ابن معلى روشن شلده اسة كه 
عدم اقدام ييشوايان به قيام مسلحانه بر ضد وضع حكومت روزء و تفويض جنبه رهبرى سياسى به ديكرى, به معناى خوددارى 


آنان از رهبرى بوده است. تاريخ نكاران» همين معنى را جسبيده اند كه رهبرى جز به عمل مسلحانه اطلاق نميكردد. 


اما 


امام سجاد (ع) به اين امر ايمان داشت كه تا وقتى از طرف يايككّاه هاى مردمى و آكاه يشتيبانى نشود تنها در دست كرفتن 
قدرت براى تحقق بخشيدن به عمل دكركون سازى اجتماع اسلامى كافى نيست. يايكاه هاى مردمى نيز بايد به هدفهاى اين 
قدرت آكاه باشند و به نظريه هاى او در حكومت ايمان داشته باشند» و در راه حمايت از آن حركت كنند و مواضع آن را 


براى توده مردم تفسير نمايند و در برابر تندبادها با استوارى و قدرت بايستند (8). 


امام سجاد (ع) اين مقدورات را نداشت و به علت نداشتن جنين يايكّاه مردمى كه با آكاهى و اخلا-ص ازو يشتيبانى كنند 


شكايت مى فرمود. 
امام اين واقعيت را در تحليلى جالب و دقيق براى ما بيان مى كند ومى فرمايد: 


«يروردكاراء در يبشامدهاى ناكوار روز كار به ناتوانى خويش نككريستم و درماندكّى خود رااز جهت يارى طلبيدن از مردم در 
برابر كسانى كه قصد جنكك با من داشتند ديدم و به تنهايى خود در برابر بسيارى كسانى كه با من دشمنى داشتند» نظر كردم) 
(9). 


اينكك مشاهده مى كنيم كه امام (ع) موضع خود را با آكاهى از دشمنان خويش تعيين كرده است و شرايط ييروزى جستن بر 


آنان را بيان فرموده است. 


جهء ييروزى نزد امام (ع) بر وجود ياران و توده آكاه مبتنى بود تا از تنهايى و ناتوانى خود بر نيروى نافذ و منظمى منتقل كردد 
تا از خلال نفوذ يايكاه هاى آكاه مردمى و نيروى رهبرى, عمل آن يايكاهها بر آنجه اسلام واجب كرده بود توانا باشد. 


امام (ع) اين معنى را بدينكونه بيان مى فرمايد: 


«به تنهايى خود در برابر بسيار كسان يس شرايط بيروزى جستن اين بود كه 


آن عده افراد عاطفى كه نه كميت داشتند نه كيفيت» به تعدادى مردم آكاه تبديل كردند كه داراى كيفيت باشند. بخصوص 
يس از آن كه نسلهاى بى قدرت و وارفته در سايه انحراف به وجود آمده بودند» در دست كرفتن جنبش شيعى براى رسيدن به 
حكومت براى هدفى بزركك ميسر نمى كرديد. بلكه ييش از آن امر بر آماده كردن سياه عقيدتى متوقف بود كه به هدفهاى 
إمام ايسان اكه باتقد و ]لزنام وخر رمت كردة شما كلد وا اوتا وردهائق كه راض ]نض عام مت ند اخر ابي 


نمايند). 


اما آنجه درباره ييشوايان و اهل بيت از فرزندان حسين (ع) مى كويند كه از سياست كناره جستند و از دنيا بريدند» نظرى است 
كه واقعيت زندكانى امامان (ع) را كه سرايا نشان دهنده شركت فعال و مثبتى است كه بر عهده داشتند» تكذيب مى كند و 


نفى مينمايد. 


يسء ازين دلبستكيهاى امام سجاد (ع) به امت و رهبرى توده ها كه داراى محيطى كسترده بودند و در همه طول مكتب از آن 
سود مى جستند» معلوم ميشود كه رهبرى امام (ع) ناكهانى يا صرفا بر اساس نسبت داشتن با رسول الله (ص) به دست نيامده 
بود. كسانى كه با رسول اكرم (ص) نسبت داشتند بسيار بودند» بلكه رهبرى بر اساس تفويض اين سمت و نقش مثبتى بود كه 
امام در قبال امت, با وجود آنكه او رااز مركز حكومت دور نككاه داشته بودند بر عهده داشت. 


آرىء امت غالبا رهبرى را رايكان به دست كسى نمى سبارد و هيج فردى رهبرى امتى را به رايكان به دست نياورده است و بى 


امت در زمينه هاى كوناكون اين معنى را دركك مى كند و در حل مشكلات و نككاهدارى مكتبء مورد استفاده امت قرار مى 
ا 

مى بينيم فرزدق در اين زمينه درباره على بن حسين زين العابدين (ع) قصيده اى تنظيم كرد كه مطلع آن جنين است: 

عر الدف تَعْرِفُ الْبطَحَاءٌ وَطَأَنَهُ 

وَ الْبِيتٌ يغرقة وَ الل وَ الْحَرَما 

اينكك آن كس كه سرزمين مكه كامهاى او را مى شناسد و خانه خداء نيز حل و حرم به حال او آكاهند .20١(‏ 


اينكك مى بينيم» جكونه هيبت فرمانروايى و سلطنت نتوانست در ميان جمعيت انبوه امت در موسم حج براى هشام كه خليفه بود 
راه بككشايد تا به حجر الاسود دست يابد. اما همان دم رهبر از اهل بيت توانست توده هاى عظيم را جنان بخود جلب كند كه 


مانند برق زدكان براى مقدم او (ع) در مقابل حجر الاسود راه بكشايند. 


همه اين رويدادها و مظاهرء براى رهبرى توده اى كه يبشوايانى از اهل بيت در طول خط مكتب در آن مى زيستند» ثابت مى 
كنك كناروقن اناقءروكن اباك بوددتامت :و الحساض امك دونؤوران رهرق اتان در حتمايت يكن فعالانه بودهاستة. اذ 
طرف ديكر مى بينيم امام سجاد (ع)» قيام مسلحانه رابه صورت مستقيم بر ضد حاكمان منحرف و كمراه به كليه مسلمين 
انقلابى وا كذاشت تا با فداكارى خود وجدان اسلامى و اراده اسلامى رااز خطر سقوط و نابودى حفظ كنند. 


ازين روى بود كه امام (ع) عموم مردم را آكاه ساخت و با سخنانى سياس آميز و كرم و صميمانه» خطاب به همه مسلمانان» 
آنان را برانكيخت تا مسئوليت كار انقلابى را بر ضد بنى اميه بيذيرند وامت اسلام را در مقابل حكام كمراه 


از تنازل شخصيت و سقوط كرامت انسانى محفوظ بدارند. 


امامء از جنبه انقلا-بى به صورتى كه مستقيما عهده دار آن كرددء كناره جويى فرمود و به اين بسنده كرد كه كار قيام را به 
كسانى واكذارد كه درين مورد برياى برمى خيزند و آنان را با سياس و تهنيت» كرم كار كند. اما در جنبه سياسىء از رهبرى 
خوددارى نفرمود و تنها به عبادت روى نياورد. اين مطلب؛ اختلاف شكل عمل سياسى است كه شرايط اجتماعى كه هر امام 
در طى آن زيست مى كندء آن را محدود مى سازد. به عبارت ديكرء وضع اجتماعى كه هر امام در آن زيست مى كردء شكل 
كار سياسى او را محدود مى ساخت. اين تصورات و افكارى كه بر زبان بعضى از مورخان شايع شده استء. با وجود اينكه 
اشتباه است از جنبه عملى نيز خطرى به حساب مى آيد. زيرا در حقيقت براى انسان منفى باف و روحيه هاى انزوا طلب و 


دورى جويى از مشكلات» امت و زمينه هاى رهبرى امتء اين معنى خوشايند است. )١١(‏ 


اين طرز فكر غلط را بعضى از مورخان شايع كرده اند و كفته اند كه ييشوايان از نظر سياسى كوشه نشين بوده اند و بعضى از 
متفكران و علماء دين نيز مردم متدين را مخاطب قرار داده اند كه در تركك فعاليتهاى سياسىء يبرو يبشوايان (ع) 


باشند. زيراء اشتغال به جنبه سياسىء با طبيعت اين اسلام متباين است». (17) 


در واقع اين نظر و عقيده در مورد ييشوايان به وجود نيامد مككر بعد از به وجود آمدن انديشه تجربه تشيع روحى به صورتى 
منفصل از تشيع سياسى. آن نيز در ذهن فرد شيعى ايجاد نشد مككر يس از آن كه تسليم واقعيت كرديد 


واخككر تشيع در دل و جان او به خاموشى كرائيد. تشيع در دل او تبديل به شكلى محدود شدء نه براى ادامه رهبرى اسلامى در 
ساختن امت و انجام برنامه د كر كون سازى بزركى كه رسول اكرم (ص) آغاز فرموده بود. سيس به عقيده اى متحول كرديد 
كه آن تنها عقيده قلبش را تسكين مى داد و به او آرامش مى بخشيد تشيع؛ آن سان كه واقعيت آن استء نوعى ساخت معين 
براى ييوند دادن رهبرى اسلامى استء و رهبرى اسلامى جز در دست كرفتن عمل د كركون سازى كه رسول اكرم (ص) آغاز 
فرمود تا بناى امت را بر اساس اسلام؛ كامل فرمايد» معناى ديككر ندارد. 


يس ممكن نيست جنين تصور كرد كه يبشوايان (ع) از جنبه سياسى دست برداشتند مكر اينكه بيذيريم كه از تشيع و اسلام 


دست برداشته باشند. )1١7(‏ 


يبشوايان (ع) با وجود توطئه هايى كه دشمنان مى كردند تا آنان رااز زمينه حكومت دور سازند ييوسته مسئوليت خود رادر 
نكاهدارى مكتب و تجربه اسلامى و مصون نككاه داشتن آن از فرو افتادن در ورطه انحراف و جدا شدن از مبادى و معيارها و 
ارزشهاى آن به كونه اى كامل تحمل مى كردند وهر وقت انحراف شدت مى يافت و از خطر فرو افتادن در ورطه نابودى بيم 
مى دادء بيشوايان (ع) بر ضد آن حوادث تدبيرهاى لازم مى انديشيدند» وهر كاه تجربة اسلاض و عقيدى درن تتكناق فشكليى 
كرفتار مى آمد و رهبريهاى منحرف به حكم بيكفايتى از درمان آن ناتوان مى شدء امامان به نشان دادن راه حل و حفظ امت 


از خطرهايى كه او را تهديد مى كرد مبادرت مى فرمودند. 
مرحله دوم 
اشاره 


درين مرحله. كوشش ييشوايان (ع) با ابراز و مرز 


بندى جهار جوب مخصوص و تفصيلى براى توده شيعه يعنى توده اى كه صفت آنانء توده مؤمن و نكاهدارنده خط حقيقى 
اسلام است مقصور كرديد. 


مردم مشخص سازد. فعاليت اساسى ييشوايان مرحله نخستين اين بود كه با صدمه انحراف روبرو كردانند. 


واسلام را حمايت كنند و آن را به عنوان شريعت»؛ بدون هيج تحريفى كه محتواى آن را زشت كرداند, نككاه دارند و روح 


جنكجوبى را كه امت در طى سالهاى انحراف يس از وفات رسول الله (ص) از دست داده بود به او بازكردانند. 


اما مرحله دوم براى يبشوايان در اين خلاصه مى شد كه بيش از آن جيزى كه يبشوايان مرحله نخستين در آن توفيق يافته بودند 
به شيعه شكل متمايز بدهند. انديشه بعضى از مورخان در مورد يديدار شدن تشيع, خطا است. آنان ينداشته اند كه فكر تشيع 
در تاريخ اسلامى يديده اى عارضى است و بر اين عقيده اند كه تشيع, به تدريج و به طور متطور از خلال رويدادهاى 
اجتماعى بروز كرد تا آنجا كه مظاهر آن بتدريج و كام به كام بيش آمد تادر آغاز اين مرحله آشكار كرديد ودر تاريخ 


اسلام شكل كرفت. 


اما تشيع به شكل صحيح خودء در جهار جوب اساس دعوت اسلامى به وجود آمد ودر برنامه نبوى كه رسول خدا اساس آن 


را به فرمان حق تعالى براى حفظ آينده دعوت نهاد» تجسم يافت. 


0390 


آرى تشيع اينجنين به وجود آمد نه مانند يديده اى عارضى و ناكهانى در تماشاخانه حوادث. تشيع به عنوان نتيجه اى ضرورى 
از طبيعت تكوين دعوت و نيازها و 


شرايط اصلى آن يبدا شد. به عبارت ديكر براى اسلام الزامى بود كه تشيع را به وجود آورد و به معناى ديككر رهبر نخستين 


اسلام را واجب بود كه رهبر بعد از خود را آماده كند و با دست او و جانشينان او» يرورش و نمو انقلابى اسلام را ادامه دهد. 


آرى در برنامه ريزى يبشوايان در رويارويى و تركيب و تكوين آنء كوناكونى وجود داشت. اما با خواسته هاى اسلام و آنجه 


در همه مراحل مستلزم آن بودء توافق داشت. 


بيشوايان اين مرحله. حضرت باقر و حضرت صادق و حضرت كاظم عليهم السلام» مساعى خود را به كار بردند تااين جهار 


جوب تفصيلى را براى توده شيعه ابراز دارند و از خلال شرايط دقيق اجتماعى» بهترين برنامه ممكن را ارائه دهند. 
بى نوشتها 

١‏ -قيام حسين (ع) از محمد مهدى شمس الدين. 
” -اعيان الشيعه ص "7١‏ - 17" 

" - قيام حسين (ع). 

ع - زين العابدين - سيد الاهل. 

- الموسوعه - ص ٠28ت2.‏ 

+ - بحث در ولايت - صدر. 

/ا - نقش ييشوايان. 

8- بحث در ولايت - صدر. 

- نقش اثمه. 


٠‏ - در مكه معظمه منطقه اى است كه به آن حرم كويند (شعاعى به فاصله يكك فرسنكك يا بيشتر به مكه مانده) كه جز 
مسلمانان هيجكس به آنجا راه ندارد. حرم داراى احكامى است و يكى اين است كه مجرمى را كه به آنجا يناه برد نمى توان 
دستكير كرد و هيج حيوانى جز حيوانات موذى را نمى توان در آن منطقه از بين برد. بارى صيد حرم جايز نيست و هر جا كه 


بيرون از حرم باشد آن را «حل» كويند و اعمالى كه در حرم روا 


قدو للها رسكيه 
-١‏ نقش بيشوايان. 

١‏ - اشاره به كفتكوى دكتر صادق مهدى سعيد در نجف اشرف. 
؟3 - بحث در ولايت - صدر. 
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رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) 

برتوى از سيره و سيماى محمّد (صلى الله عليه و آله و سلم) 

حضرت محمد (صلى الله عليه و آله و سلم)» فرزند عبدالله بن عبدالمطلب بن هاشم بن عبدمناف, در مكه به دنيا آمد. بيش از 
والأدضه يدرك غبدالله در كلش بود. محمّد (صلى الله عليه و آله و سلم) شش سال داشت كه مادرش آمنه را نيز از دست داد. 
او كا حقت سالك زير سربرسقى دقن فداليطاب يوقو سن ال مرك علش ور خانه عمويقن الوطالبه شك كريد رفقارو 
كرذاواوذوعناتة ابوطالب نظر شمكان واه سورع عو جلت كزةودوف كدشت كه مهرش ور وليا جاع كرقثة. اويز 
خلاف كودكانٍ همسالش كه موهايى زوليده و جشمانى آلوده داشتند» مانند بز ركسالان موهايش را مرتّب مى كرد وسرو 


صورتٍ خود را تميز نكّه مى داشت. او به جيزهاى خوراكى هركّز حريص 


نبود» كودكان همسالشء جنان كه رسم اطفال استء با دستياجكى و شتابزد كى غذا ميخوردند و كاهى لقمه از دست يكديكر 
ميخ وو تنه ولق أن :يداف انذكك اكه از روص وز كدر قدا رودا رمن من كرد ماو افيه اخواله ساني دن :| اده 
و سالٍ خويش از خود نشان مى داد. بعضى روزها همين كه از خواب بر مى خاستء به سر جاه زمزم ميرفت واز آب آن 
جرعهاى جند مى نوشيد و جون به وقت جاشت به صرف غذا دعوتش مى نمودند» مى كفت: احساس كرستككى نمى كنم. او 
نه در كود كى ونه در بزركسالى» هيج كاه از كرسنكى و تشنككى سخن به زبان نميآورد. عموى مهربانش ابوطالب او را هميشه 
در كنار بستر خود مى خوابانيد. همو كويد: من هركز كلمه اى دروغ ازاو نشنيدم و كار ناشايسته و خنده بيجا از او نديدم. او 
به بازيجه هاى كود كان رغبت نمى كرد و كوشه كيرى و تنهايى را دوست مى داشت و در همه حال متواضع بود. آن حضرت 
در سيزده سالكىء ابوطالب را در سفر شام» همراهى كرد. در همين سفر بود كه شخصيت,ء عظمتء بزركوارى و امانتدارى 
خود را نشان داد. بيست و ينج سال داشت كه با خديجه دختر خويلد ازدواج كرد. محمّد (صلى الله عليه و آله و سلم) در ميان 
مردم مكه به امانتتدارى و صداقت مشهور كشت تا آنجا كه همه. او را محبّرد امين ميخواندند. در همين سنّ و سال بود كه با 
نصب حجرالاسود و جل وكيرى از فتنه و آشوب قبايلى» كاردانى و تدبير خويش را ثابت كرد و با شركت در انجمن جوانمردان 
مكه (- حلف الفضول) انسان دوستى خود را به اثبات 


از ديكران متمايز ساخته بود. آن حضرت در جهل سالكى به يبامبرى برانكيخته شد و دعوتش تا سه سال مخفيانه بود. يس از 


اين مدّت,. به حكم ايه او أَنْذر عَشِيرَتَكك الاقَرَبِينَ)؛ 


يعنى: «خويشاوندان نزديكك خود را هشدار ده!»» رسالت خويش را آشكار ساخت واز بستكان خود آغاز كرد و سيس دعوت 
به توحيد و برهيز از شركك و بتيرستى را به كوش مردم رساند. از همين جا بود كه سران قريشء مخالفت با او را آغاز كردند و 
به آزار آن حضرت يرداختند. حضرت محتّرد (صلى الله عليه و آله و سلم) در مدّت سيزده سال در مكه با همه آزارها و 
شكنجه هاى سرمايه داران مشركك مكه و همدستان آنان» مقاومت كرد و از مواضع الهى خويش هركز عقبنشينى ننمود. يس از 
سيزده سال تبليغ در مكه. ناجار به هجرت شد. يس از هجرت به مدينه زمينه نسبتاً مناسبى براى تبليغ اسلام فراهم شدء هر جند 
كه در طى اين ده سال نيز كفّماره مشركانء منافقان و قبايل يهود, مزاحمتهاى بسيارى براى او ايجاد كردند. در سال دهم 
هجرت,ء يس از انجام مراسم حي و ترك مكه و ابلاغ امامت على بن ابيطالب (عليه السلام) در غدير خم و اتمام رسالت بزركك 


خويشء در بيست و هشت صفر سال يازدهم هجرىء رحلت فرمود. 
اخلاق و سيره يبامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) 


قرآن مجيد او را با تعبير «يا ايها الرّسول» و «يا ايها النْبى» مورد خطاب قرار ميدهد و او را به عنوان انسانى الكو براى تمام 
حهانا معز قر متسايد: :قط كان الك قزر فول لله | كرةجقم + اودر ] سور و تمن دامر عدا برا فعا الكرى كوي 
است. او به حقّ داراى اخلاقى كامل و جامع تمام فضايل و كمالات انسانى بود. خدايش او را جنين ميستايد: «إنْك لَعَلى خُلق 
عَظيم)؛ «اى بيامبر تو داراى بهترين ا «وَلَوْ كنت فَظا عَليِظ الْقَلْبِ لالع و «اكْر تندخو وسخت دل 
ميبودى مردم از اطرافت يراكنده مى شدند.» ازاين روء يكى از مهمترين عوامل ييشرفت اسلامء اخلاق نيكو و برخورد متين و 
ملايم آن حضرت با مردم بود. در طول زند كانى او هركز ديده نشد وقتش را به بطالت بككذراند. در مقام نيايش هميشه مى 
كفت: «خدايا از بيكاركى و تنبلى و زبونى به تو يناه مى برم.»» و مسلمانان را به كار كردن تحريض مى نمود. او هميشه جانب 
عدل وانصاف را رعايت مى كرد و در تجارت به دروغ و تدليس. متوسّل نميشد و هيج كاه در معامله سختكيرى نمى كرد و 
با كسى مجادله و لجاجت نمى نمود و كار خود را به كردن ديكرى نمى انداخت. او صدق كفتار واداى امانت را قوام 
زندكى ميدانست و مى فرمود: اين دو در همه تعاليم بيغمبران تأكيد و تأييد شده است. در نظر او همه افراد جامعه موظف به 
مقاومت در برابر ستمكاران هستند و نبايد نقش تماشاكر داشته باشند. مى فرمود: برادرت را جه ظالم باشد و جه مظلوم» يارى 
نما! اصحاب كفتند: معنى يارى كردن مظلوم را دانستيم» ولى 


ظالم را جكونه يارى كنيم؟ فرمود: دستش را بككيريد تا نتواند به كسى ستم كنداخواننده كرامى! از آنجا كه ما در روزكار 
تباهى اخلاق و غلبه شهوات و آفات به سر مى بريم؛ مناسب است كه در اينجا سيماى صميمى بيامبرانٍ الهى را عموماً و جهره 
تابناكك و حقيقتٍ انسانى محمد ييامبر اسلام را خصوصاً در تابلوى تاريخى مستند و شكوهمندى بيابيم كه به حقّ در عصر ما 
برترين تصوير انسانى نزديكك به حقيقت از آن حضرات است. منشور سه بُعدى تاريخ؛ سه جهره را نشان ميدهد: قيصرانء 


فيلسوفان و بيامبران. 


يياميران «سيمايى دوست داشتنى دارند» در رفتارشان فد اق و ميك مقت از انيت وقدرت ييداست» از ييشانيشان يرتو 
مرموزى كه جشمها را خيره مى دارد ساطعاست,ء يرتويى كه همجون «لبخندٍ سبيده دم) محسوس است اما همجون راز غيب 


مجهول. 
سادهترين نككاه ها آن را به سادكى ميبينند اما يبجيده ترين نبوغها به دشوارى ميتوانند يافت. 


روحهايى كه در برابر زيبايى و معنا وراز حشاسندء كرما وروشنايى و رمز شكفت آن را همجون كرماى يكك «عشق)» برق 
يكك «اميد) و لطيفه يبدا و ينهان زيبايى حس مى كنند و آن را در يرتو مرموز سيمايشانء راز ير جذبه نكاهشان و طنين دامن 
كدث نا وانشاةه عار سق :حكن اتدارقة شارة واه ؤفتتقاةة تتستتعان سحتشان سكر شان و ود كى كرد شان سيد سيابتف 


و به روانى و شككفتىء «الهام» در درونشان جريان مييابد واز آن بره سرشار و لبريز ميشوند. 


واين است كه هر كاه بر بلندى قله تاريخ برآييم انسانها را هميشه و همه جا در بى اين جهره هاى ساده اما شكفت ميبينيم كه 


«عاشقانه جشم به آنان دوخته اند.» ابراهيم» نوح» موسى و 


عيسىء بيامبران بزركك تاريخ اين جنين بوده اند» اما محمّد (صلى الله عليه و آله و سلم) كه خاتم الانبياست حككونه است؟ «در 
برابر كسانى كه با وى به مشاجره بر مى خاستند وى تنها به خواندن آياتى از قرآن اكتفا مى كرد ويا عقيده خويش رابا 
سكى ساده واطيعق يان كرة وب دل نمى برداخت: زند كباش» بارسابان ف زاعدان :را به باد مى اورد. كرسمكئنبرا 
نيان فوسية ع “داشت و مكيبا مقن راي أن من ازموفيا كاوه وا جيدان كرتسنه م فاضت كرد شكوان سدكه مدت ا 
آزار آن را اندكى تخفيف دهد. در برابر كسانى كه او را ميآزردند جنان كذشت مى كرد و بدى را به مهر ياسخ مى داد كه 
آنان را شرمنده مى ساخت. هر روزء از كنار كوجه اى كه مى كذشتء يهودى اى طشت خاكسترى كرم از يام خانه بر سرش 
مى ريخت واو بى آنكه خشمكين شودء به آرامى رد مى شد و كوشهاى مى آيستاد و يس از ياكك كردن سر و رو و لباسش 
به راه مى افتاد. روز ديكر با آنكه ميدانست باز اين كار تكرار خواهد شد مسير خود را عوض نمى كرد. يكك روز كه از آنجا 
مى كذشت با كمال تعيّجب از طشت خاكستر خبرى نشد! محمّد با لبخند بز ركوارانه اى كفت: رفيق ما امروز به سراغ ما نيامد! 
كفتند: بيمار است. كفت: بايد به عيادتش رفت. بيمار در جهره محرّرد كه به عيادتش آمده بود جنان صميميت و محبِت 
صادقانه اى احساس كرد كه كويى سالها است با وى سابقه ديرين دوستى و آشنايى دارد. مرد يهودى در برابر جنين جشمه 


زلال و جوشانى از صفا و مهربانى و خيرء يكباره احساس كرد كه روحش 


شسته شد و لكه هاى شوم بديسندى و آزار يرستى و ميل به كجى و خيانت از ضميرش ياكك كرديد. جنان متواضع بود كه 
طرف تو كر ادو كرون بو مداقر والره اعيضاب واس الملا وقد تك : قرفا و1 بو عمو صنات اخااق الن شق ارت 
خلوصء استقامت و بلندى انديشه و زيبايى روح را الهام مى داد. سادكى رفتارش و نرمخويى و فروتنى اش از صلابت 
شخصيت و جذبه معنويتش نمى كاست. هر دلى در برابرش به خضوع مى نشست و هر غرورى از شكستن در ياى عظمتٍ زيبا 


و خوب او سيراب مى شد. در هر جمعى برترى او بر همه نمايان بود.» 
صفات و ويزكيهاى يبامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) 


از آشكارترين صفات رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) اين بود كه غرور ييروزى او را نمى كرفت» جنان كه در 
بازكشت از نبرد بدر و فتح مكه نشان داد» و نيز از شكست نا اميد نميشدء همان طور كه شكست احد بر وى تأثير نداشت» 
بلكة ين أن آنا به سرعت برا جدكف «وخمراء: الأسدة اماد شد واتر نقفن يهان كن قريظه و بوسعن آثان ابه سياه اخؤامي ير 


روحيه او تأثيرى نككذاشتء بلكه او را ثابت قدم كردانيد. 


از صفات ديكر او احتياط و يرهيز بود كه نيروى دشمن را بدين وسيله ارزيابى كردهء براى مقابله با او به تهيه ابزار و تجهيزات 


دست مى زد. 
حتَى هنكام اقامه نماز نيز احتياط رااز دست نمى دادء بلكه مراقب و هوشيار بود. 


صفت ديكّر او نرمى همراه با صلابت بود كه در شرايط متغير جنكّى از آن برخوردار بود وبه سبب سرعت تغيبر اين شرايط» 


دستورها و احكام جديدى صادر مى كرد. 


سرعت در فرماندهى نزد اوء براى مقابله با مسائل 


جدّىء. شرطى اساسى بود و به تمركز فرماندهى» توه و تأكيد فراوان داشت. 
با ياران و قوم خود رفتارى مبتنى بر جذب و اصلاح داشت و روح اعتماد و آرامش را در ميان آنها تقويت مى كرد. 


به كوجكك رحم مى كردء بزركك را كرامى مى داشتء يتيم را خشنود كرده و يناه مى داد» به فقيران و مسكينان نيكى و 


احسان مى كرد. حتّى به حيوانات هم ترخحم مى نمود و از آزار آنها نهى مى كرد. 


جنكك با دشمن اعزام مى كرد به دوستى و مدارا با مردم وعدم يورش و شبيخون عليه ايشان وصيت و سفارش مى فرمود. 
او بيشتر دوست داشت دشمن را به سوى صلح منقاد كند. نه اين كه مردانٍ ايشان را بكشد. 

آن حضرت سفارش مى كرد تا بير مردان» كود كان و زنان را نكشند و بدن مقتول را شكنجه و مُثله نكنند. 

وقتى قريش به او يناه آوردند» محاصره اقتصادى آنان را لغو و با تقاضاى ايشانء براى تهيه كندم از يمن» موافقت فرمود. 
او به صلح كامل در جهان دعوت مى كرد واز جنكك. جز به هنكام ضرورت و ناجارى, يرهيز داشت. 


آدم قرار داده بود. 


ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) در جنككها بيش از يكك فرمانده تعيين مى كرد ضوابطى دقيق براى فرماندهى لشكر و 
تقويت آن قرار مى داد و بين اصول سياسى و نظامى ارتباط برقرار مى ساخت و اطاعت از فرماندهان 


رارمزى براى انضباطء انقياد و فرمانبردارى مى دانست. 


او يرتافة وريز جذى»سازعاتدهن تمونهاو فرماتدهى برتزرا تياد كذاشثةة و فرهائدهن لشكر وار اساس شاسكى وشباغت 


بر كزيد. 
لشكر را به طور يكسان در فرماندهى خود جمع كرد و از آنجه كه در وسع و توانايى رزمندكان بود بيشتر به آنان ميبخشيد. 
تلاش براى تحقق انسازيت 


وجود رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) براى همه مردم مايه رحمت بود و هيج كس را به سبب رنكك و جنس از شمول 


أن مسق تمن كرد 

همه مردم نزد او روزى خور خداوند بودند. 

آن حضرت به اين رهنمودها دعوت مى كرد: 

١‏ رشد واعتلاى انسانيت» مى فرمود: «همه مردم از آدم هستند و آدم نيزاز خاكك است.) 
١‏ صلح و سلامتى قبل از جنكك» 

#كذشت و يشفت قبل از مجازاث: 

# اسان كبرى :و كذشت قبل از مجازات. 


ازاين رو» مشاهده مى كنيم كه جنكّهاى او همكى براى اهداف والاى انسانى بوده و به منظور تحقّق انسانيت انجام مى شده 
است. آن حضرت به نيكىء و احسان به مردم و دوستى و مدارا با آنان فرمان مى داد. او نمونهاى كامل از رحمت را در فتح 
مكه نشان داد كه با وجود يبروزى بر دشمنان با ايشان برخوردى نيكو كرد با توجه به اين كه ميتوانست از همه آنان انتقام 
كيرد» ولى آنان را بخشيد و فرمود: برويد شما آزاد هستيد! در جنكك «ذات الرّقاع» به «غوث بن الحارث» كه براى قتل آن 
حفيرك ميكرشينة دست يافة:ولى اذاو كذشت واويرا آزاد كرف ويامين ا اشيراة باعدارا و زحمة برخورة مى كرقة بز 
سيار ان آثان منت هس كذاشت» ازادشاق مى ساحت و لشكريان 


رابه آنان سفارش مى كرد. از جمله در يكى از جنكمهاء با دست خودء دست اسيرى را - كه صداى ناله او را شنيد باز كرد. 
اخلاق فرماندهى 


رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) به اخلاقى آراسته بود كه خداوند او را جنين مى ستايد: «وَ إِنّك لَعَلى خُلق عَظيم). 
موصو تردق به ابه اخلذق+ ان او ركف فرمائده فرق ساك يو كه عع افك او واابةمتسوى وضاتده و ذر سنارف از تحدكها 
يبروزى را براى او به ارمغان آورد. آن حضرت به تمامى مردم مهربان بود ودر همه شرايط با لشكريان و مردم خود مدارا مى 
كرد راستكويى امين» وفادار به عهد و بيمان خود بود هنكام غضب خشم خود را فرو مى برد و هنكام قدرت از مجازات 
جشم يوشيده و مى ككذشت. او بين مردم «صلح و دوستى» برقرار مى ساخت واز آنان كينه دشمنى و فتنه را دور مى كرد و 
هر كسى را در جايكاه ود قرار مى واد. برجسته ترين صفات عقلى آن حضرت عبارت بود از: تذبير: تفكر ودوراندبشى: 
اين صفات در عملكرد او نمايان است. با تفكر و انديشه در مورد وضع قوم او ميتوان فهميد كه رسول خدا (صلى الله عليه و 
آله و سلم) عاقلترين مردم جهان بوده است؛ زيرا قومى را به رغم خشونت و تندى اخلاق و فخرفروشى و سخت خويى اى كه 
داشتند» جنان تربيت و رهبرى كرد كه. با همه اين اوصافء از حاميان جدّى او كشتند و همراه با او يرجم اسلام را برافراشتند و 
به جهاد برخاستند. رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم)» روشهاى جديدى را در جنكك. حكومت. 


مديريت» سياست,ء اقتصاد و مسائل اجتماعى به وجود آورد. در جنكك احزاب به كندن خندق يرداخت» در غزوه حديبيه با 
قريش مذاكره كرد و با انعقاد بيمانى به نتايج عملى آن.ء كه بعدها نمايان شد. دست يافت و به همين كونه در هر ميدان جنكى 
به ابتكارى جديد دست مى زد كه او را در ييروزى بر دشمن يارى مى كرد و آنان را از اقدامات و تاكتيكهاى خود در بهت و 
سركردانى فرو مى برد. رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) موفق كرديد حاكميتى از هر جهت با شكوه و محترم بريا دارد 
تا همه مردم از زعامت و رهبرى او بهرهمند كشته و به اوامر او» يس از رهايى از طاعت رهبران مختلف,. كردن نهند. دعوت 
رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) به اسلام؛ مبتنى بر صلح و سلامت بود و جنكك را جز هنكامى كه قساوت دشمن و 
سشتكرى انان بر مسلهاثان زياد شدء مورد توجّه قرار نمى داد. در حقيقت» براى دفع زورء به زور متوسّل مى شد. ازاين روء 
جدكهائ او أن آغاز بر اساسى ثابك و اسقواق قزاق القت كه لفكر اسلامن او ال عقلت ثمن كرد الجملدة دعوت مردم به دين 


جديدء انعقاد يمان صلح و يرداخت جزيه يا فتح سرزمين آنان. و نبرد با كسانى كه با او دشمنى كنند. 


رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) به ياكيزكى علاقه فراوان داشت و در نظافت بدن و لباس بى نظير بود. علاوه بر آداب 


وقبو اعلنية روقها كرد را 2 مى داد و اين هر دو رااز عبادات ميدانست. موى سرش را با 


بركك سدر ميشست و شانه مى كرد و خود را با مشكك و عنبر خوشبو مى نمود. روزانه جند باره مخصوصا شبها بيش از خواب 
و خسن لزابلا رقي وتدااقها طن وا ادق عمو قم ب كمد حانته سنن 1536 تضيفة نؤاقيا من اتاو شالك كه الم د 
ييش از صرف غذا و بعد از آن دست و دهانش را ميشست واز خوردن سبزيهاى بد بو يرهيز مى نمود. شانه عاج و سرمه دان 
و قيجى و آينه و مسواكك؛ جزء اسباب مسافرتش بود. خانه اش با همه سادكى و بى تجمّلى هميشه ياكيزه بود. تأكيد مى نمود 
كه زباله ها را به هنكام روز بيرون ببرند و تا شب به جاى خود نمائّد. نظافت تن و اندامش با قدس طهارتٍ روحش هماهنكى 
داشت و به ياران و ييروان خود تأكيد مى نمود كه سر و صورت و جامه و خانه هايشان را تميز نككّهدارند و وادارشان مى كرد 
خود راء به ويزه در روزهاى جمعه. شستشو داده و معطر سازند كه بوى بد از آنها استشمام نشود و آن كاه در نماز جمعه 


حضور يابند. 
آداب معاشرت 


در ميان جمعء بشّاشُ و كشاده رو و در تنهايى» سيمايى محزون و متفكر داشت. ه ركز به روى كسى خيره نكّاه نمى كرد و 
بيشتر اوقات جشمهايش را به زمين مى دوخت. اغلب دو زانو مى نشست و بياى خود را جلوى هيج كس دراز نمى كرد. در 
سلا-م كردن به همه. حتّى برد كان و كودكانء ييشدستى مى كرد وهر كاه به مجلسى وارد مى شد نزديكترين جاى را اختيار 
مى نمود. اجازه نمى داد كسى جلوى بايش بايستد و يا جا برايش خالى كند. سخن همنشين خود را قطع نمى كرد و بااو 
طورى رفتار مى كرد كه 


تصوّر مى شد هيج كس نزد رسول خدا ازاو كراميتر نيست. بيش از حد لزوم سخن نمى كفتء آرام و شمرده سخن مى 
كفت و هيج كاه زبانش را به دشنام و ناسزا آلوده نمى ساخت. در حيا و شرم حضور بى مانند بود. هر كاه از رفتار كسى 
آزرده ميككشت ناراحتى در سيمايش نمايان مى شدء ولى كلمه كله و اعتراض بر زبان نميآورد. از بيماران عيادت مى نمود و 


در تشييع جنازه حضور مى يافت. جز در مقام داد خواهىء اجازه نمى داد كسى در حضور او عليه ديكرى سخن بككويد ويا به 
كسى دشنام بدهد و يا بدكويى نمايد. 


بد رفتارى و بى حرمتى به شخص خود را با نظر اغماض مينكريست»ء كينه كسى را در دل نككّاه نمى داشت و در صدد انتقام بر 
نمى آمد. روح نيرومندش عفو و بخشايش را بر انتقام ترجيح مى داد. در جنكك أحد با آن همه وحشيكرى و اهانت كه به 
جار سيريان تشوشين غود ساف روا «العا بر ةقديق أذ مشاعية انيه فقت حالم ررد حت :عمل متقايل با لكان 
قريش نزد و بعدها كه به مرتكبين آن واز آن جمله هند زن ابوسفيان دست يافت»ء در مقام انتقام برنيامد» و حتّى ابوقتاده 
انصارى را كه مى خواست زبان به دشنام آنها بككشايد از بدكويى منع كرد. يس از فتح خيبر جمعى از يهوديان كه تسليم شده 
بودند» غذايى مسموم برايش فرستادند. او از سوء قصد و توطثه آنها آكاه شدء اما به حال خود رهاشان كرد. بار ديككر زنى از 


يهود دست به جنين عملى زد و خواست زهر در كامش كند كه او را نيز عفو نمود. 


عبدالله بن ابَى سر دسته منافقان كه با اداى كلمه شهادت مصونيت يافته بود» در باطن امر از اين كه با هجرت رسول اكرم 
(صلى الله عليه و آله و سلم) به مدينه بساط رياست او برجيده شده بود» عداوت آن حضرت را در دل مى يرورانيد و ضمن 
همكارى با يهوديان مخالف اسلام» از كار شكنى و كينه توزى و شايعه سازى بر ضد او فرو كذار نبود. آن حضرت نه تنها 
اجازه نمى داد يارانش او را به سزاى عملش برسانند, بلكه با كمال مدارا با او رفتار مى كرد و در حال بيمارى به عيادتش 
ميرفت! در مراجعت از غزوه تبوكك جمعى از منافقان به قصد جانش توطئه كردند كه به هنكام عبور از كردنه» مركبش را رم 
دهند تا در يرتكاه. سقوط كند و بااين كه همكى صورت خود را يوشانده بودند» آنها را شناخت و با همه اصرار يارانش» اسم 
آنها را فاش نساخت واز مجازاتشان صرفنظر كرد. 

حريم قانون 

آن حضرت از بد رفتارى و آزارى كه به شخص خودش مى شد عفو و اغماض مى نمود ولى در مورد اشخاصى كه به حريم 
قالوة قجاو رس كردن مطلها تيك كن كرم وو اد اف عدالله و بشارات سات واس كددررن مجافعه روااتنن دالت 
ديا فاتوق مدل مايه انيت لاص برححافا كراة جائعه أبيث و الفيقوة آننرا باتدعه سيك كراد موسران قرا دادر اسه 


خويشاوندانش - كه هنوز رسوبات نظام طبقاتى در خلاياى مغزشان به جاى مانده بود - اجراى 


مجازات را ننكك خانواده أشرافى خود مبدانستندء به تكايو افتادند كه مجازات را متوقف سازندء اما آن حضرت نيذيرفت و 
فرمود: «اقوام و ملل بيشين دجار سقوط و انقراض شدندء» بدين سبب كه در اجراى قانونٍ عدالت» تبعيض روا مى داشتند» قسم 
به خدايى كه جانم در قبضه قدرت اوست در اجراى عدل درباره هيج كس سستى نمى كنم اكر جه مجرم از نزديكترين 
خويشاوندان خودم باشد.» او خود را مستثنى نمى كرد و فوقٍ قانون نمى شمرد. روزى به مسجد رفت و در ضمن خطابه فرمود: 
«اخداوند سوكند ياد كرده است در روز جزا از ظلم هيج ظالمى نككذرد, اككر به كسى از شما ستمى از جانب من رفته و از اين 
رهكذر حمّى بر ذمّه من دارد. من حاضرم به قصاص و عمل متقابل تن بدهم. از ميان مردم شخصى به نام سواده بن قيس به يا 
خاست و كفت: يا رسول الله! روزى كه از طائف بر ميككشتى و عصا را در دست خود حركت مى دادى به شكم من خورد و 
مرا رنجه ساخت. فرمود: «حاشا كه به عمد اين كار را كرده باشم. مع هذا به حكم قصاص تسليم ميشوم!» فرمان داد همان عصا 
را بياورند و به دست سواده داد و فرمود: «هر عضوى كه از بدن تو با اين عصا ضربت خورده است به همان قسمت از بدن من 


بزن وحقٌ خود را در همين نشئه دنيا از من بستان.» 


سواده كفت: نه» من شما را ميبخشم. فرمود: «خدا نيز بر تو ببخشد.» آرى جنين بود رفتار يكك رئيس و زمامدار تام الاختيار 


دين ودولت در اجراى عدل اجتماعى و حمايت از 


لانو 
احترام به افكار عمومى 


رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) در موضوعاتى كه به وسيله وحى و نص قرآن» حكم آن معين شده بود اعم از عبادت 
و معاملات» جه براى خود و ديكران» حٌّ مداخله قائل نبود و اين دسته از احكام را بدون جون و جرا به اجرا در مى آورد؛ زيرا 
تخلف از آن احكام؛ كفر به خداست: «وَ مَنْ لَمْ يكم بما أنرَلَ الله اولك هُمْ الْكافِروُنَ»؛ «و كسانى كه به آنجه خحدا فرو 
فرستاده داورى نكرده اند» آنان خود كفر ييشكانند.» اما در موضوعات مربوط به كار و زندكىء اككر جنبه فردى داشت و در 


عين حال يكك امر مباح و مشروع بودء افراد» استقلال رأى و آزادى عمل داشتند. 


كسى حقٌ مداخله در كارهاى خصوصى ديكرى را نداشت» وهر كاه مربوط به جامعه بود حقٌّ اظهار رأى را براى همه محفوظ 
ميدانست و با اين كه فكر سيال و هوش سرشارش در تشخيص مصالح امور بر همككان برترى داشتء هركز به تحكم و استبدادٍ 


رأى رفتار نمى كرد و به افكار مردم بى اعتنايى نمى نمود. 


نظر مشورتى ديكران را مورد مطالعه و توه قرار مى داد و دستور قرآن مجيد راعم تأييد نموده و مى خواست مسلمين اين 


سنّت را نصب العين خود قرار دهند. 

در جنكك بذر دز سه مرحلةة اضحاب غود را بة مشاوره دعوت ثموده وفرمود نظر ختودتان زا ابراق كنيك. 
اول درباره اين كه اصحاب با قريش بجنكند و يا آنها را به حال خود تركك كرده و به مدينه مراجعت كنند. 
همكى جنكك را ترجيح دادند و آن حضرت تصويب فرمود. 


دوم متحل اردو كاه را به معرض مشورت كذارد كه نظر حباب 


بن منذر مورد تأيبد واقع شد. 


بعضى كشتن آنها را ترجيح دادند و برخى تصويب نمودند آنها را در مقابل فديه آزاد نمايند و رسول اكرم (صلى الله عليه و 
آله و سلم) با كروه دوم موافقت كرد. 


دو تشكه لحك ووقن: ما نهار دن مغرفن قوز قرا كاد كه ]با داعا شكون مانددوبة الستحكابارة ذناعي بير انمو باخ 


بيرون شهر اردو بزنند و جلوى هجوم دشمن را بكيرند» كه شق دوم تصويب شد. 
در جنكك احزاب» شورايى تشكيا داد كه در خارج مدينه آرايش كي بكي ر ند ويادر داخل شهر به دفاع بيردازند. 


يس از تبادل نظر بر اين شدند كه كوه سلع را تكيه كاه قرار داده و در يبشاييش جبهه جنكك» خندق حفر كنند و مانع هجوم 
شمن كرد 


در غزوه تبوكك اميراطور روم از نزديكك شدن مجاهدان اسلام به سر حدّ سوريه به هراس افتاده بود و جون به لشكر خود اعتماد 
نداشت به جنكك اقدام نمى كرد. 


رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) به مشورت يرداخت كه آيا ييشروى كند و يا به مدينه بركردند كه بنا به ييشنهاد 


اصحاب» مراجعت را تر جيح داد. 


جنان كه ميدانيم همه مسلمانان به عصمت و مصونيت او از خطا و كناه ايمان داشتند و عمل او را سزاوار اعتراض نمى 
دانستند» ولى در عين حال رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) انتقاد اشخاص را اككر جه انتقاد بى مورد با سعه صدر تلقّى 
مى نمود و مردم را در تنككناى خفقان و اختناق نمى كذاشت و با كمال ملايمت با 


جواب قانع كننده. انتقاد كننده را به اشتباه خود واقف مى كرد. 


او به اين اصل طبيعى اذعان داشت كه آفري دكار مهربان» وسيله فكر كردن و سنجيدن و انتقاد را به همه انسانها عنايت كرده و 


آن را مختصّ به صاحبان نفوذ و قدرت ننموده است. 


يس جكونه ميتوان حقّ سخن كفتن و خرده كرفتن راااز مردم سلب نمود؟ آن حضرت به ويزه دستور فرموده است كه هر كاه 
زمامداران» كارى بر خلاف قانون عدل مرتكب شدندء مردم در مقام انكار و اعتراض بر آ يند. 


رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) به لشكرى از مسلمانان مأموريت جنككى داد و شخصى را از انصار به فرماندهى آنها 
نصب كرد. 


فرمانده در ميان راه بر سر موضوعى بر آنها خشمككين شد و دستور داد هيزم فراوانى جمع كنند و آتش بيفروزند. 

همين كه آتش برافروخته شد كفت: آيا رسول خدا به شما تأكيد نكرده است كه از اوامر من اطاعت كنيد؟ كفتند: بلى. 
كفت: فرمان ميدهم خود را در اين آتش بيندازيد. 

آنها امتناع كردند. 


رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) ازاين ماجرا مستحضر شد فرمود: «اككر اطاعت مى كردند براى هميشه در تش 
ميسوختند! اطاعت در موردى است كه زمامداران مطابق قانون دستورى بدهند.) در غزوه حنين كه سهمى از غنائم رابه 
اقتضاى مصلحت به نو مسلمانان اختصاص داد» سعد بن عباده و جمعى از انصار كه از ييشقدمان و مجاهدان بودند زبان به 
اعتراض كشودند كه جرا آنها را بر ما ترجيح دادى؟ فرمود: همكى معترضين در يكك جا كرد ايند آن كاه به سخن يرداخت 
و با بيانى شيوا و دلنشين آنها را به موجبات 


كار كاه نمودء به طورى كه همكّى به كريه افتادند و يوزش خواستند. 


همجنين در اين واقعه. مردى از قبيله بنى تميم به نام رقوص (كه بعدها از سردمداران خوارج نهروان شد) اعتراض كرده. با 
لحن تشدّد كفت: به عدالت رفتار كن! عمر بن خطاب از كستاخى او برآشفت و كفت: اجازه بدهيد هم اكنون كردنش را 
بزنم! فرمود: نه» او را به حال خودش بككذار و رو به سوى او كرده و با خونسردى فرمود: «اككر من به عدالت رفتار نكنم جه 
كسى رفتار خواهد كرد؟) در صلح حديبيه عمربن خطاب در خصوص معاهده آن حضرت با قريش انتقاد مى نمود كه جرا با 
شرايط غير متساوى بيمان ميبندد؟ رسول اكرم با منطق و دليل» نه با خشونت. او را قانع كرد. 


رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) با اين روش خود. عدل و رحمت را به هم آميخته بود وراه و رسم حكومت را به 
فرمانروايان دنيا ميآموخت تا بدانند كه منزلت آنها در جوامع بشرى مقام و مرتبه يدر مهربان و خردمند است نه مرتبه مالكك 


ميفرمود: «من به رعايت مصلحت مردم از خود آنها نسبت به خودشان اولى و شايسته ترم و قرآن كريم مقام و منزلت مرا 
معرّفى كرده است ألنَبِى أؤلى بِالْمَؤْمنِينَ مِنْ أَنْفيِتهم يس هر كس از شما از دنيا برود جنانجه مالى از خود بجا كذاشته. متعآق 


به ورثه اوست وهر كاه وامى داشته باشد و يا خانواده مستمند و بى يناهى از او بازمانده 


باشد دّين او بر ذمّه من و سريرستى و كفالت خانواده اش بر عهده من است.» آرىء اين است سيماى صميمى و جهره تابناكك 


ييامبر بزركوار اسلام» و جنين است سيره عملى آن حضرت. 


او كسى است كه اخلاق انسائى و ملكاث عالية رادر زمانى كوتاه آن جئان در دل مسلمين كسترشن داد كه از هيج» همه جيز 
را ساخت! او با رفتار و كردارش كردنكشان عرب را به تواضع» و زوركويان را به رأفت, و تفرقه افكنان را به يكانكى, و 
كافران را به ايمان» و بت يرستان را به توحيد» و بى يروايان را به ياكدامنى» و كينه توزان را به بخشايشء و بيكاران را به كار و 
كوششء و درشتككويان و درشتخويان را به نرمخويىء و بخيلان را به ايثار و سخاوت, و سفيهان را به عقل و درايت» رهنمون و 
آنان را از جهل و ضلالت» به سوى علم و هدايت رهبرى فرمود. 


مراك ال عاك عله وعن اله ار 


اينكك از ميان سخنان فراوان آن بزركوار» جهل حديث بركزيده؛ به ييروان و شيفتكان آن «هادى سُبْل) و «يرجمدار توحيد؛) و 


«انسان كامل» تقديم ميكردد. 

جهل حديث 

اشاره 

قال رَسُولُ اللهِ (صلى الله عليه و آله و سلم): 
١‏ فضيلت دانش طلبى 


3 ا ع 


مَنْ كك طريقًا يطَلبٌ فيه عِلْمَا سك الله به طَريقًا إِلَى الجن ... وَ قَضْل الْعايم عَلَى الْعابِيدٍ كفَضْل الْقَمَرِ عَلى سائر النجُوم ليله 
المَدر. 


هر كه راهى رود كه در آن دانشى جويدء خداوند او را به راهى كه به سوى بهشت است ببرد» و برترى عالم بر عابد» مانند 


برترى ماه :قواشب جهاردهه بورديكر ستا ركان اسث: 
" دين يابى ايرانيان 


-ه 


لَوْ كان الدّينُ عِنْدَ الثريا لَذْهَبَ به رَجُل مِنْ فازسٌ أُوْ قال مِنْ أبْناءِ فارْسٌ عَتّى يِتَناولهُ. 
اكر فين بدستارة ثريا وسده هر آينه هردى از مر زفيق يارش نا ايم كه فرهده آز فرزتدان قاوس به أن دست عو اهنك باز يك 


" ايمان خواهى ايرانيان 


إذا ترَلَتْ عَلَيهِ (صلى الله عليه و آله و سلم) سُورَة الْجَمُعَوِء فلا قرَأً: وَ آحَرِينَ مِنْهُْ لَمَا يلْحَقُوا بهم. 


قَالَ رَجُل مَنْ هؤّْلاءِ يا رَسُولَ اللّه؟ قَلَمْ يراجِعْةُ النَبِى (صلى الله عليه و آله و سلم)» عَتّى سَأَلَهُ مَرَهَ أؤ مَرّتّين أَوْ ثّلانًا. 
قال وَ فينا سَلْمانٌ الفازسى قال فَوَضَمَ النَبى بِدَهُ عَلى سَلْمانَ ثم قال: 
لَوْ كان الإيمانٌ عِنْدَ اليا لَنالَهَ رجال مِنْ هؤّلاءِ. 


وقتى كه سوره جمعه بر بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) نازل كرديد و آن حضرت آيه وَ آخَرينَ مِنْهُمْ لَمَا يلْحَقُوا بهم 


واعوالد 


دوبار» يا سه بار سؤال كرد. 


راوى مى كويد: سلمان فارسى در ميان ما بود كه بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) دستش را روى دوش او نهاد» سيبس 


فرمود: اكر ايمان به ستاره ثريا برسدء هر آينه مردانى از سرزمين اين مرد به آن دست خواهند يافت. 
مشمولان شفاعت 

عه أنا الشّفيعٌ لَهُمْ يوْمَ القيمَه: ١‏ مُعِينٌ أَهْلٍ تيتى. 

”و القاضى لَّهُمْ حَوائِجَهُمْ عِنْدَ مَا اصْطرُوا إِلّيه. 

#واليك لي عله ولنباك: 

؟ و الدَافعٌ عَنْهُمْ بيده. 


جهار دستهاند كه منء روز قيامت» شفيع آنها هستم: ١‏ يارى دهنده اهل بيتم» 7 برآورنده حاجات اهل بيتم به هنكام اضطرار و 
بارع #دوشكدار اها مكدية قل و قاض #وكقام كشده اذ اهل عا دست و عم . 
: ا . و0 بيكم | 


4 ملاى بذيرش اعمال 
لأبقل نؤل الآ فمل والأيق تقول لاعس له يدع لذ يفل تؤل ولا قم و لكية إلأ بإمامالفله 


نود خداوتك سكت يذيرقته تمى شوةء مكر آن كه همراه باعمل باشدة و سكن وعملى يذيرقته تميشوده مكر آن كه هعراة يا 


نيت غخالض باشدة سكو و عمل ونين يذيرقته تميشود: مكر آن كه مطابق سنت باشد: 
* صفات بهشتى 


ألا أخي ركم بِمنْ تَحْرُمٌ عَلَّيهِ النَارُ عَدا؟ قيل بَلى يا رَسُولَ الله. 


ققال: أَلْمَينٌ الْقَرِيبُ اللَينٌ السَهْل. 

آيا كسى را كه فرداى قيامت» آتش بر او حرام است به شما معرّفى نكنم؟ كفتند: آرىء اى ييامبر خدا. 
فرمود: كسى كه متين» خونكرم؛ نرمخو و آسانكير باشد. 

+ نشانه هاى ستمكار 

عَلامَه الَاليم أَذْبع: بظْلِمُ من قوق باْمغصيهء و يفلكك مَنْ دوه بلعب وَ يبِِضٌ الْكنّ وَ يظهرٌ الظلم. 
نشانه ظالم جهار جيز است: 

١‏ با نافرمانى به مافوقش ستم مى كندء 

" به زيردستش با غلبه فرمانروايى مى كند. 

#احق را دشمق فى داردة 

* و ستم را آشكار مى كند. 

/ شعبه هاى علوم دين 

نما الل ثَلائَ: آية مخكمة أو فَرِيضَهٌ عادلة أَؤ سُنهُ قائمةٌ وَ ما حَلاهَنَّ فَهُوَ َضْلٌ. 


همانا علم دين سه جيز است. و غير از اينها فضل است: ١‏ آيه محكمه (كه منظور از آن علم اصول عقائد است)» ؟ فريضه عادله 
(كه منظور از آن علم اخلاق است)» "و سنت قائمه (كه منظور از آن علم احكام شريعت است). 


4 فتواى نااهل 

عق أفتى الاق بكب عأ فق لكف املك 

كسى كه بدون صلاحيت علمى براى مردم فتوا دهد. خود را هلاكك ساخته و ديكران را نيز به هلاكت انداخته است. 
٠‏ روزه واقعى 

َلصَائِمُ فى عِبادّه وَ إِنْ كان فى فِراشِه ما لَمْ يغْعثِ مُسْلمًا. 


روزهدار مادامى كه غيبت مسلمانى را نكرده باشد همواره در عبادت استء اكر جه در رختخواب خود باشدك. 


١١‏ فضيلت رمضان 


شَهْرٌ رَمضانٌ شَهْرْ الله عَرّوَجَل وَ هُوَ شَهْرٌ يضاعَفٌ فيه الْحَسَناتٌ وَ يمو فيه السيئاثٌ وَ هُوَ شَهْرَ الْبرَكه وَ هُوَ شَهْرٌ الإناته وَ هُوَ سَهْرْ 
الوك ف فو هةة المتنيو و هو شقه رٌ الْعِنْقِ مِنَ النَار وَ الْمَوْ بِالْجنّه. 
ا 


لا فَاجتَبُوا فيه كل حرام وَ أكيرُوا فيه مِنْ تلاوهِ الْقَرآنِ .. 


ماه رمضانء ماه خداوند عزيز و جليل استء و آن ماهى است كه در آن نيكيها دوجندان و بديها محو مى شودء ماه بركت و 


ماه بازكشت به خدا و توبه از كناه وماه آمرزش و ماه آزادى از آتش دوزخ و كاميابى به بهشت است 
آكاه باشيد! در آن ماه از هر حرامى ببرهيزيد و قرآن را زياد بخوانيد. 

1 نشانه هاى شكيبا 

عَلامَهُ الصَابر فى ثّلاث: أَوَلّها أَنْ لا يكسَلَ و الاي أَنْ لا يضْجَر وَ الثالِئَهُ أَنْ لا يكو مِنْ رَبّهِ عَرَوَجَلَّ 

نه إذا كسِلّ فَقَدْ ضَيعَ الْحقَّ» وَ إذا ضَجِرَ لم يوَدٌ الشّكر وَ إذا شَّكى مِنْ رَيّهِ عَرَوَجَلَّ فَقَدْ حصاة. 
علامت صابر در سه جيز است: 

اوّل: آن كه كسل نشودء 

دوّم: آن كه آزرده خاطر نكرددء 


سوّم: آن كه از خداوند عزّوجِلٌ شكوه نكند؛ زيرا وقتى كه كسل شود حقّ را ضايع مى كندء و جون آزرده خاطر كردد شكر 


رابه جا نمى آورة وجوة از بروره كاوش شكايت كند در واقع او را نافرمانى نموده است. 


١“‏ بدترين جهذّمى 


طْ 


3 
4 
اها 


7 د أل انار ندامَةٌ وَ حش رَة رَجُلَ دعا عَنِدًا إِلَّى الله فاش تجاب لَهُ 


إنَّ أَهْلَ النَار لتادوة مِنْ ريح اليم التارك لِعلْمِهِ وَإِنَّ أَضَدٌ 


هه نه أطاع الله تاغل الله امد دك الداعِى النّارَ يتوكه عِلمَهُ 


وَ! 


همانا اهل جهنّم از بوى كند عالمى كه به علمش عمل نكرده رنج مى برند, و از اهل دوزخ ي: يشيمانى و حسرت آن كس سختتر 


است كه در دنيا بندهاى را به سوى خدا خوانده و او يذيرفته و خدا را اطاعت كرده و خداوند او را به بهشت درآورده» ولى 


خودٍ دعوت كننده را به سبب عمل نكردن به علمش به دوزخ انداخته است. 


١‏ عالمان دنيا طلب 


كيك إدان ليو لطادر ا اتدل ىر عار مر الحا ريق اناري مح مَححبّتى فَإنَّ أولئيك قُطَاعٌ طَريقٍ 


3-1 2 
ص 5 0 


عِبادى الْمُرِيدِينَ» إِنَّ أذنى ما أن صانِعٌ بهم أَنْ أنْرَعَ خلاوَة مُناجاتى عَنْ قلوبهم. 


خداوند به داود (عليه السلام) وحى فرمود كه: ميان من و خودت,. عالم فريفته دنيا را واسطه قرار مده كه تو را از راه دوستى ام 
بكردائقة زيرا كه آنان» راهزنانٍ بندكَانٍ جوياى منندء همانا كمتر كارى كه با ايشان كنم اب بن است كه شيرينى مناجاتم رااز 


دلشان بر كنم. 
١8‏ نتيجه يقين 
َو كنتّم تُوقِنُونَ بحر الاخرزه وَ شَّرّها كما تُوقنُونَ بالدّنيا لانَونمْ طَلْبَ الآخره. 


اككر شما مردم يقين به خير و شرٌ آخرت مى داشتيد, همان طور كه يقين به دنيا داريد البته در آن صورت» آخرت را انتخاب 


١‏ نخستين برسشهاى قيامت 


لا تَرولَ دما الَِْدِ يؤم القِيمه ححتى يشألَ عَنْ أريع: عَنْ عُمْرِءِ فيما فنك وَ عَنْ شَّبابه فيما أثلاة» و عَنْ علْمهِ كيف عَمِلَ به وَ عَنْ 
فالدية ١‏ 2 كني وقيا النن وغ خهنا أخل المت 


هيج بنده اى در روز قيامت قدم از قدم بر نمى داردء تا از اين جهار جيز از او يرسيده شود: 
١ازعمرش‏ كه در جه راهى آن رافانى نموده» 

؟ واز جوانى اش كه در جه كارى فرسوده اش ساخته» 

“” واز مالش كه از كجا به دست آورده و در جه راهى صرف نموده. 

؟ واز دوستى ما اهل بيت. 

١١‏ محكم كارى 

وَلكنّ اللَهَ بحب عَبِدَا إذا عَمِلَ عَمَلا أحكمة. 


بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) وقتى كه با دقّت قبر سعد بن معاذ را يوشاند فرمود: ميدانم كه قبر سرانجام فرو مى ريزد 


و نظم آن بهم ميخوردء ولى خداوند بنده اى را دوست مى دارد كه جون به كارى يردازد» آن را محكم و استوار انجام دهد. 


١4‏ مرى»ء بيدارى بزرى 


لنَاسٌ نيام إذا ماتوا انتبَهُوا. 
مردم در خواباند وقتى كه بميرند» بيدار ميشوند. 


١5‏ ثواب اعمال كارساز 


1 
ظ 


و 
سَبعه | 


باب يكسَبٌ لِلْعَِد نوابُها بعد وَاتِ: رَجل عَرَسَ تَحلا أؤ حفر ًا أؤ أجرى نَفرا 
علماأَؤ خَلِفَ وَلَدا صَالِححا يشتغفه ل فك وا 


هفت جيز است كه اكر كسى يكى از آنها را انجام داده باشد» يس از م ركش ياداش آن هفت جيز به او مى رسد: 
١‏ كسى كه نخلى را نشانده باشد (درخت مثمرى را غرس كرده باشد)» 

"ايا جاهى را كنده باشد» 

"ايا نهرى را جارى ساخته باشد. 

يا مسجدى را بنا نموده باشد. 

هيا قرانى را نوشته باشد» 

8 يا علمى رااز خود بر جاى نهاده باشد, 

/يا فرزند صالحى را باقى كذاشته باشد كه براى او استغفار نمايد. 

"٠‏ سعادتمندان 


عه م عه 


طوبى لِمَنْ منَعَهُ عَيبهُ عَنْ يوب الْمُؤْمِنِينَ مِنْ إخوانه طوبى لِمَنْ أَلْقَقَ الْقَضِدَ وَ بَذَلَ الَضُ 
الفغل. 


- 


1 
1 
- 
مع 
بجا 
م 
أاوا 
ع 


خوشا به حال كسى كه عيبش او را از عيوب برادران مؤمنش باز دارد» خوشا به حال كسى كه در خرج كردن ميانه روى كند 


وزياده از خرج را ببخشد واز سخنان زائد ووزشت خوددارى ورزد. 
"١‏ دوستى آل محمد 
مَنْ مات عَلى حُحبٌٌ آل مُحَمّد مات شَهيدًا. 


ألاوَ مَنْ مات على حب آل محمد فغنوةا لك 


الع سكعل بك تفع اكد ما 


أ 


لاو من مات عَلى حب آل مُحَمّد مات مُؤْمئًا مُشتَكمِل الإيمان. 
أَلاوَ مَنْ مات عَلى بُفْض آل مُححمّد جاء يوم الْقيمَهِ مَكمُوبٌ بَينَ عَئيه مَأيوسٌ مِنْ رَحْمَهِ الله 

ألاوَ مَنْ مات عَلى بُفْض آل مُحمّد لَمْ يشّمْ رائكة الْجلّه. 

كسى كه با دوستى تى آل محمد (صلى الله عليه و آله و سلم) بميرد» شهيد مرده است. 

آكاه باشيد كسى كه با دوستى آل محمد (صلى الله عليه و آله و سلم) بميرد» آمرزيده مرده است. 
آكاه باشيد كسى كه با دوستى آل محمد (صلى الله عليه و آله و سلم) بميرد» توبهكار مرده است. 


آكاه باشيد كسى كه با دوستى آل محمّد (صلى الله عليه و آله و سلم) بميردء باايمان كامل مرده است. 


آكاه باشيد كسى كه با دشمنى آل محتّرد (صلى الله عليه و آله و سلم) بميرد» در حالى به صحراى قيامت مى آيد كه بر 


يبيشانياش نوشته شده: نااميد از رحمت خدا. 
آكاه باشيد كسى كه با دشمنى آل محمّد (صلى الله عليه و آله و سلم) بميرد» بوى بهشت به وى نميرسد. 


1" سزاى زن و مرد همسر آزار 


لاص 


2 2 و 
5 


يترا امْرَأه أَدّتْ رَوْجها بلسانها لم يَْلٍ الله مِنْها صَرَفًا وَ لاع 
يلها وَ كانت أَوَّلَ مَنْ يرد الَارَوَ كذلكك الوَّجُلّ إذا كا ن لافنا 


روزش راروزه 


بكيرد و شبش را به عبادت بككذراند؛ و جنين زنى اوّل كسى است كه داخل جهنم خواهد شدء و همجنين است اكر مرد به 


زنش ستم روا دارد. 


19" سزاى زن ناسازكار با شوهر 


1 


امرأه لَمْ رقن يرَؤْجها وَ حَمَلَتهُ على ما لا يقُدِرُ عَلَيهِ وَ ما لا يطيقٌ لَم تُقِلُ ئها ست وَ تَلْقَى الله وَ هُوَ عَلّيها عَضْبانٌ. 

هر زنى كه با شوهر خود مدارا ننمايد و او را به كارى وادار سازد كه قدرت و طاقت آن را ندارد» از او كار نيكى قبول نميشود 
ودر روز قبامت» خمدا راد ر حالتى ملاقات خواهد كرد كه بر وى خشمكين باشد. 

1" نخستين رسيدكى در قيامت 

ول ما يقُضى يوم القِيمَهِ الدّماه. 

اولين كارى كه در روز قيامت به آن رسيدكى مى شود. خونهاى به ناحقّ ريخته شده است. 


_بى رحمى و ترم 


5 
مر و ََ 


هه 


إطلَفت ليل أشدرى عَلَى الا فَوأيتٌ | تعذَّبُ كَمَأَلْتٌ عَنْها فَقِيلَ إنّها َبَطَتْ م هِرَه وَلَمْ تُطفها وَ لَمْ تَشقِها قها وَلَمْ تَدَعْها تأكل مِنْ 
تحشاش الأْضٍ عقى ماقث فةبها لكك و ا على الت َرَت اقرة مومسة بعنى زانية فأ عنها كقيل نه مَوَتْ يكلب 


لَّهَتّ مِنَ الكش فَأرْسَّتْ إزارها فى بثر فَعَصَرَئْهُ فى عَلْقهِ حَتَى رَوى فَعَفَرَ الله لَها. 

در شب معراج از دوزخ آكاهى يافتم» زنى را ديدم كه در عذاب است. 

از كناهش سؤال كردم. 

ياسخ داده شد كه او كربه اى را محكم بستء در حالى كه نه به آن حيوان خوراكى داد و نه آبى نوشاند و آزادش هم نكرد 
تا خود در روى زمين جيزى را بيابد و بخورد و بااين حال ماند تا مُرد. 

خداوند اين زن را به خاطر آن كناه» عذاب كرده است. 

واز بهشت آكاهى يافتم» زن آلوده دامنى را ديدم واز وضعش سؤال كردم. 


ياسخ داده شد اين زن به سككى كذر كرد در حالى كه از عطشء زبانش را از دهان بيرون آورده بود» او يارجه ييرهنش را در 
جاهى فرو برد» يس آن يارجه را در حلقوم سكك فشرد تا آن حيوان سيراب شدء خداوند كناه آن زن را به خاطر اين كار 


ب . خحشد . 


ع" عدم يذيرش اعمال ناخالص 
17" دنيا طلبى» عنصر حبط اعمال 


ين أفوا يوم القيمه وَ أَعْمالَهُمْ كجبالٍ باه تزتري دقار ر قالوا يا رَسُولَ الله مْصَ كْينَ؟ قالّ تَعَمْ يِضَلونٌ وَ يضُومُونَ 


2 


- 


دوا مِنَ اليل قّإذا عَرَض لَهُمْ نَى فعق الدنا و قواهله 


در روز قيامت كروهى را براى محاسبه مى آورند كه اعمال نيكك آنان مانند كوه هاى تهامه بر روى هم انباشته است! اما فرمان 


مى رسد كه به آتش برده شوند! صحابه 


كفطل با وسوك اللدا آي اناق قاذ عمخو اتوك قرسو ذه يلى كما شيكر انل تدا وووكدمى > رقش واتسيض اواتس واد عاد بد 


سر مى بردند! اما همين كه جيزى از دنيا به آنها عرضه مى شد» يرش و جهش مى كردند تا خود را به آن برسانند! 
با هر كه اى با اوستى 

َلْمَُْ مَعَ مَنْ أحبٌ 

آدمى (در قيامت) با كسى است كه او را دوست دارد. 


6 دوستى اهل بيت 


مَنْ سَِرَّةٌ أَنْ يخيى حياتى وَّ يموت مّماتى وّ يشكنّ جَنَّهَ عَدّن عَرَسَها رَبَى فَليوالٍ عَلِيا مِنْ تغدى وَلَيوالٍ وَلِيهُ وَلِْقَتَدٍ بالاثمّه منْبغدى 


5 


فَإِنْهُمْ عَثْرَتى وَ خلِقوا مِنْ طيئتى رُزقوا فَهُمًا وَ عِلمًا وَ وَيل للمكذبينَ بِفَضْلِهم مِنْ أمّتى القاطِعينَ فيهم صدلمتى لا أنّا لَهُمْ الله 
هر كس دوست داشته باشد كه جون من زندكى كند و جون من بميرد ودر باغ بهشتى كه يروردكارم يرورده جاى بككيرد» 
بايد بعد از من على را و دوست او را دوست بدارد و به يبشوايان بعد از من اقتدا كند كه آنان عترت من هستند و از طينتم 
آفريذه شده اند واز درك وداتش برخوردار كرديده اند ووائ بر آن كروة از ات من كه برترئ آنان زا اتكار كتندو 


بيوندشان را با من قطع نمايند كه خداوند شفاعت مرا شامل حال آنان نخواهد كرد. 
"٠‏ ولايت على (عليه السلام) شرط قبولى اعمال 


َو اذى بَعَتّى بِالَْقَّ نبا َؤ جاءَ أ كم يؤمَ الْقِيمَهِ بأغمال كأمثال الجبالٍ وَ لَّمْ يجىء بولايه على بن أبيطالب لكيه الله عَرَّوَجَل 
فى الثار. 
سو كنك بيه داى كه مرا باحق براتكيحته اكر يكن از شما در روز قيامت با اعفالى عماتتد كزعها ببايله اما فاقد ولايك .و 


قبول حاكميت على بن ابيطالب باشد» خداوند او را به رو در آتش افكند. 


"١‏ ياداش مريض 
إذاعرضي القهلة كنت الله له كاسن ماكاة يفقل فى صكهة و تساقطث ذثوئة كما يساقط ووّق الشكير: 
وقتى كه مسلمانء بيمار شود. خداوند همانند بهترين حسناتى كه در حال سلامت انجام مى داده در نامه عملش مى نويسد و 


كناهانش همجون بر كك درخت فرو مى ريزد. 


١"‏ مسئوليت مسلمانى 


فق أطت لارولة باثور المملييق قلبق متهم وهل سم وجا بعادض ها [الفشلميق قله جيب لمن شل 

هر كه صبح كند و به امور مسلمين همّت نككمارد از آنها نيست؛ و هر كس بشنود كه شخصى فرياد ميزند: «اى مسلمانها به 
فريادم برسيد» ولى جوابش نككويد, مسلمان نيست. 

1" بيوستكى ايرانيان با اهل بيت 

قالّتِ الوّسْلُ مِنّ الْقُْس لِرَسُولٍ اللو (صلى الله عليه و آله و سلم) إلى مَنْ نَنٌ يا رَسُولَ اللَو؟ قال أَنُمْ ماو إلينا أَهلَ الِْيتٍ. 


فرستاد كان باذان» يادشاه يمن» تحت الحمايه ايران كه اصالتاً ايرانى بودند به حضور ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) 
تر اقعافةا ابه شوق مانو خانذان ها عوافد يوعافال ابت هشام: فَبَلَعَى عَن الزّهْرِى إِنّه قالَ: فَمِنْ نّم قال كتشول اللدة سلمان هنا أغل 
القن 


ابن هشام از قول زهرى كويد: واز همين جا بود كه ييامبر فرمود: سلمان از اهل بيت ماست. 
©" خيانت بزرك (تقدّم مفضول) 
مَنْ تَقَدّم عَلَى الْمُسْلِمِينَ وَ هُوَ يرى أن فيهه مَنْ هُوَ أفضّل مِنْهُ فَمَدْ خانَ الله وَ رَسُولَهُ وَ الْمُشْلِمِينَ. 


كسى كه بر مسلمانان بيشى كيرد در حالى كه ميداند در ميان آنها كسى افضل و بهتر از او وجود دارد» جنين كسى به خدا و 
رسولش و همه مسلمانان خيانت كرده است. 


0"ارزش هدايت 
لأن بهذي الله يكف وجل واجِدًا خية لكف عننا ملعك عليه الشقش. 


ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) خطاب به حضرت على (عليه السلام) فرمود: در صورتى كه خداوند يكك نفر را به 


دست تو هدايت كندء براى تواز حكومت كردن بر آنجه آفتاب بر آن مى تابد بهتر است. 
ع" مردمان آخرالزْ مان 


يأتى عَلَيالنَاس زَمانْ تَحْبتْ فيه سَرائِرُهُمْ وَ تَحْسْنٌّ فيه عَلانِتّهُمْ طْمَعًا فى الدَنْياء لا يريدُونَ بِهِ ما عِنْدَ رَبّهمْ يكونٌ دينّهُمْ رياءً لا 
يخالِطَهُمْ حَوْفْء يِعُمُهُمْ اللَهُ بعقاب فَيدْعُوتَهُ دُعاء الْكَريقٍ قلا يش مَجِيبٌ لَهُغْإزمانى بر مردم فرا مى رسد كه براى طمع در دنياء 
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باطنشان يليد و ظاهرشان زيبا باشدء علاقهاى به آنجه تود يروؤود كارشان است نشان ندهندء دين آنها ريا شود و خوفى ]از 


خدا[در دلشان آميخته نشود. خداوند همه آنان زابة غذات سق كرقتان كند» سن ماندد دعاى شخص غريق دعا كنند» ولى 


دعايشان را اجابت نكند! 


7" راستكوترين صحابه 

ها أطلت الكراة وا الت التبرفية فى ليه اصدوعة أبيذة. 

آسمان سايه نينداخته و زمين دربرنكرفته» صاحب سخنى راستككوتر از ابوذر را. 
4 برسش از عالمان و همنشينى با فقيران 

مانلوا الفلبناةى خانكر] الشكياء و جالقوا الفقراف 

از دانشمندان بيرسيد و با فرزانكان سخن بككُوييد و با فقيران بنشينيد. 

دستبوسى نه! 

هذا كلعلة الأعايعه بقار كها و لهك لكك لما اناركل ينكد 


مردى خواست تا بر دست رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) بوسه زندء ييامبر دست خود را كشيد و فرمود: اين كارى 


است كه عَسَجَمْها با يادشاهان خود مى كنند و من شاه نيستم» من مردى از خودتان هستم. 
٠‏ مهربانى با همنوعان 
ما آمَنَ بى مَنْ بات شَبِعانَ وَ جار جات وَ ما مِنْ أَهْلٍ قزيه يبيثٌ وَ فيهم جات لا ينْظَرٌ الله إِليهم يؤمَ الْقِيمَه. 


هق انان تاورده كسى كم سير تكوانة و هسانة القن كريزيه باشنه اهل يكف اباد كشن وا ركتراهد ودوهياة ايشاة 


كرسنه اى باشد» خداوند در روز قيامت به آنها نظر رحمت نيفكند. 
فاطمه زهرا (عليها السلام) 
برتوى از سيره و سيماى فاطمه زهرا (عليها السلام) 


حضرت فاطمه زهرا (عليها السلام)» دختر كرامى ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) و خديجه كبرىء جهارمين دختر 
جاع اام (ساى أل عيدو الخو يك الست 


القاب حضرتش: زهراء نك رقهاه طلا عرو رار كدد كه راسف مر شيةة مكل ته و كز لوه باك 


بيشتر مورّخان شيعه و سنّى» ولادت با سعادت آن حضرت را در بيستم جمادى الثّانى سال ينجم بعثت در مكه مكرّمه مى دانند. 


برخى سال سوم و برخى سال دوم بعثت را ذكر كرده اند. 
يك مورّخ و محدّث سنّى» ولادت آن بانو را در سال اوّل بعثت دانسته است. 


باارزش و قابل بحث استء اما از نظر تحليل شخصيت جندان مهم به نظر نميرسد. 
آنجه مهم و سرنوشتساز است نقش آنان در سرنوشت انسان و تاريخ مى باشد. 


يرورش زهرا (عليها السلام) در كنار يدرش رسول خدا و در خانه نبؤت بود؛ خانهاى كه محل نزول وحى و آيه هاى قرآن 


أست: 
آنجا كه نخستين كروه از مسلمانان به يكتابى خدا ايمان آوردند و بر ايمان خويش استوار ماندند. 
الاضالها موشواتر عدسعا و قن حياة هشوا انوا بود مدتحي ادك ان افحرمي عاسة: الله كين 


و زهرا تنها دختر خردسال مكه بود 


كه جنين جنب و جوشى را در كنار خود ميديد. 
او در خانه تنها بود و دوران خردسالى را به تنهايى مى كذراند. 
دو خواهرش رقيه و كلثوم جند سال از او بزركتر بودند. 


شايد راز اين تنهايى هم يكى اين بوده است كه بايد از دوران كودكى همه توه وى به رياضتهاى جسمانى و آموزشهاى 
روحانى معطوف كردد. 


حضرت زهرا (عليها السلام) بعد از ازدواج با اميرالمؤمنين على (عليه السلام)» به عنوان بانويى نمونه بر تاركك قرون و اعصار 


در خشيكد. 


دختر ييامبر همجنان كه در زندكى زناشويى نمونه بودء در اطاعت يرورد كار نيز نمونه بود. 
هنكامى كه از كارهاى خانه فراغت مى يافت به عبادت ميبرداختء به نمازء دعاء تضرّع به دركاه خدا و دعا براى ديكران. 


امام صادق (عليه السلام) از اجداد خويش از حسن بن على (عليه السلام) روايت كرده است كه: مادرم شبهاى جمعه را تا 
بامداد در محراب عبادت مى ا يستاد و جون دست به دعا برميداشت مردان و زنان باايمان را دعا مى كرد. اما درباره خود 


روزى بدو كفتم: مادر! جرا براى خود نيز مانند ديككران دعاى خير نمى كنى؟ كفت: فرزندم! همسايه مقدّم است. 


تسبيحهايى كه به نام تسبيحات فاطمه (عليها السلام) شهرت يافته و در كتابهاى معتبر شيعه و سنّى و ديكر اسناد» روايت شده 


نزد همه معروف اف 


فاطمه (عليها السلام) تا وقتى كه رسول خدا از دنيا نرفته بوده سختيها و تلخيهاى زندكى را با ديدن سيماى تابناكك ببامير اكرم 
(صلى الله عليه و آله و سلم) بر خود هموار مى نمودء ملاقات يدر تمام رنجها رااز خاطرش مى زدود و به او آرامش و قدرت 


مى بخشيد. 


اما مركك يدر مظلوم شدن شوهرء از دست رفتن حقّء و بالاتر 


از همه دك ركونيهايى كه يس از رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) به فاصله اى اندكك در سنّت مسلمانى يديد آمد» روح 


و سيس جسم دختر بيغمبر را سخت آزرده ساخت. 

جنان كه تاريخ نشان ميدهدء او بيش از مركك يدرش بيمارى جسمى نداشته است. 

داستان آنان را كه به در خانه او 1مدند و مى خواستند خانه را با هر كس كه درون آن است آتش زنند شنيده ايد. 
خود اين بيشامد, به تنهايى براى آزردن او بس است, جه رسد كه رويدادهاى ديكر هم بدان افزوده شود. 

دختر ييغمبرء نالان در بستر افتاد. 

زنان مهاجر و انصار نزد او كرد آمدند. 


آن بانوى دو جهان» خطبه اى بليغ در جمع آن زنان بيان فرمود كه با نقل بخشى كوتاه از آن» كوشهاى از دردٍ دين و سوز و 
كداز مكتبى زهرا (عليها السلام) و شكوه اواز مردم فرصتطلب و غاصبان ولايت را در مى يابيد. 


ازدرد سخن كفتن واز درد شنيدن با مردم بى درد ندانى كه جه دردى است! «به خدا سوكند, اككر ياى در ميان مينهادند» و 
على را بر كارى كه بيغمبر به عهده او نهاد» مى كذاردند» آسان آسان ايشان را به راه راست مى برد» و حقٌ هر يكك را بدو 


ميسير د ... شكّفتا! روز كار جه بوالعجبها در يس يرده دارد و جه بازيجه ها يكى يس از ديكّرى برون مى آرد. 


راستى مردان شما جرا جنين كردند و جه عذرى آوردند؟ دوست نمايانى غدَّا در حقّ دوستان ستمكار و سرانجام به كيفر 


ستمكارى خويش كرفتار. 


سر را كذاشته و به دُّم جسبيدند! بى عامى رفتند و از عالم نيرسيدند! نفرين بر مردمى نادان كه تبهكارند و تبهكارى خود را 


نيك وكارى 


مييندارند!) سرانجام» دختر ييغمبر» دنيا را به دنيا طلبان كذاشت و به لقاى يرورد كارش شتافت. 


فاطمه را شبانه دفن كردند و على (عليه السلام) او را به خاكك سيرد و رخصت ننداد تا ابوبكر بر جنازه او حاضر شود. و او اين 
كونه مظلوم و شهيد از دنيا رفت. 


در تاريخ شهادت آذباتوى بز رك ند منحد ثان اقوال كوتاكوتى دارتد كه مشهوورقر ازهمةه سيزدة جمادئ الاولئ سال ياؤدة 


هجرى و ديكرى سوم جمادى الثَانى همان سال است. 
دانش اندوزى فاطمه (عليها السلام) 
فاطمه (عليها السلام) از همان آغاز» دانش را از سرجشمه وحى فرا كرفت. 


نام مصحئ فاطمه شد. 
آموزش ديكران 


فضه خدمتكزار فاطمه (عليها السلام)» كه از شاكردان و يرورش يافتكان مكتب اوست در مدّت بيست سال جز با آيات قرآن 


سخنى نكفت وهر كاه قصد بيان مطلبى را داشت با آيه اى متناسب از قرآنء منظور خويش را بيان مى كرد. 


فاطمه (عليها السلام) نه تنها از فراكرفتن دانش خسته نميشدء بلكه در ياد دادن مسائل دين به ديكران از حوصله و يشتكار 


فراوانى برخوردار بود. 
روزى زنى نزد او آمد و ككفت: مادرى يير دارم كه در مورد نماز خود اشتباهى كرده و مرا فرستاده تا از شما مسألهاى ببرسم. 
زهرا (عليها السلام) سؤال او را ياسخ فرمود. 


زن براى بار دوم و سوم آمد و مسأله يرسيد و ياسخ شنيدء اين كار تا ده بار تكرار شد و هر بار آن بانوى بزركوار» سؤال وى 


را ياسخ فرمود. 
زن از رفت و آمدهاى بى در بى شرمكين شد و كفت: ديكر شما راابه زحمت نمى اندازم. 


فاطمه (عليها السلام) فرمود: باز هم بيا و سؤالهايت را بيرس» تو هر قدر سؤال كنى من ناراحت نمى شوم, زيرا از يدرم رسول 
خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) شنيدم كه فرمود: روز قيامت علماى ييرو ما محشور ميشوند و به آنها به اندازه دانششان 
خلعتهاى كرانبها عطا ميككردد و اندازه ياداش به نسبت ميزان تلاشى 


است كه براى ارشاد و هدايت بندكان خدا نموده اند. 

عبادت فاطمه (عليها السلام) 

حضرت زهرا (عليها السلام) بخشى از شب را به عبادت مشغول مى شد. 

آن قدر نمازهاى شب او طولانى مى شد و بر روى ياهايش مى آيستاد كه يايش ورم مى كرد. 


حسن بصرى متوفاى ٠‏ هجرى كويد: هيج كس در ميان انّت از نظر زهد و عبادت و يارسايى از فاطمه (عليها السلام) والاتر 


نبود. 
كردن بند با بركت 
روزى ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) در مسجد نشسته بود و اصحاب به دورش حلقه زده بودند. 


يير مردى با لباسهاى رُوليده و حالتى رقت بار از راه رسيدء» ضعف و ييرى توان را از او ربوده بود. ييامبر به سويش رفت و 


جوياى حالش شد. 


آن مرد ياسخ داد: اى رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم)» فقيرى يريشان حالم» كرسنه ام مرا طعام ده» برهنه هستم مرا 
بيوشانء بينوايم كرهى از كارم بكشا. 


بيامبر فرمود: اكنون جيزى ندارم ولى «راهنماى خير جون انجام دهنده آن است.» سيس او را به منزل فاطمه (عليها السلام) 
راهنمايى كرد. 


بيرمرد فاصله كوتاه مسجد و خانه فاطمه (عليها السلام) را طى كرد و دردش را براى او كفت. 


زهرا (عليها السلام) فرمود: ما نيز اكنون در خانه جيزى نداريم» سيس كردن بندى را كه دختر حمزه بن عبدالمطلب به او هديه 


كرده بود از كردن باز كرد و به ييرمرد فقير داد و فرمود: اين را بفروش ان شاءالله به خواسته ات برسى. 
ييامبر همجنان در ميان اصحاب نشسته بود. 


عرض كرد: اى بيامبر خدا (صلى الله عليه و آله و سلم)» فاطمه (عليها السلام) اين كردن بند را به من احسان نمود تا آن را 


بفروشم و به مصرف نيازمندى ام 


عمّار ياسر عرض كرد: يا رسول الله! آيا اجازه ميدهى من اين كردن بند را بخرم؟ ييامبر فرمود: هر كس خريدارش باشد خدا 


اوت غذان كلها نل 


عمّار ياسر از اعرابى يرسيد: كردن بند را جند ميفروشى؟ مرد بينوا كفت: به غذايى از نان و كوشت كه سيرم كندء لباسى كه 


تنم را بيوشاند و يكك دينار خرجى راه كه مرا به خانه ام برساند. 
عمّار ياسخ داد: من اين كردن بند را به بيست دينار طلا و غذا و لباسى و مركبى از تو خريدم. 


عممار مرد را به خانه برد و او را سير كرد لباسى را به او يوشاندء او را بر مركبى سوار كرد و بيست دينار طلا هم به او داد» آن 
كاه كردن بند رابا مُشكك خوشبو ساخت و در يارجه اى ييجيد و به غلام خود كفت: اين را به رسول خدا (صلى الله عليه و 


آله وسلم) تقديم كن» خودت را هم به او بخشيدم. 

بيامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) نيز غلام و كردن بند را به فاطمه بخشيد. 

غلام نزد فاطمه آمد. 

آن حضرت كردن بند را كرفت و به غلام فرمود: من تو را در راه خدا آزاد كردم. 
غلام خنديد. 

فاطمه (عليها السلام) راز خنده اش را يرسيد. 


ياسخ داد: اى دختر ييامبر! بركت اين كردن بند مرا به خنده آورد كه كرسنه اى را سير كردء برهنه اى را يوشاند» فقيرى را 


غنى نمود» يياده اى را سوار نمود بنده اى را آزاد كرد و عاقبت هم به سوى صاحب خود بركشت. 
نقش فاطمه (عليها السلام) در نبردهاى صدر اسلام 


در طول ٠‏ سال حكومت ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) در مدينه 71 يا 58 غزوه و 8" 


تا 40 سريه در تاريخ ذكر شده است. 


غزوه كه جمع آن غزوات است به جنكهايى كفته ميشود كه شخص بيامبر (صلى الله عليه و آله و سلم»» فرماندهى مستقيم آن 
راابه عهده داشت و يا به ياى سربازان اسلام در مع ركه جنكك حاضر و ناظر نبردها و مانورهاى نظامى بود. 


كاهى برخى از اين مأموريتهاى رزمى به خاطر فاصله زياد جبهه ها از مدينه» حدود دو يا سه ماه به طول مى انجاميد. 


به تحقيق ميتوان كفت على (عليه السلام) در طول زندكَى مشتركش با حضرت زهرا (عليها السلام) بيشتر اوقاتش رادر 
ميدانهاى جهاد يا مأموريتهاى تبليغى كذراند و در غياب او همسر وفادارش فاطمه (عليها السلام) وظيفه اداره خانه و تربيت 
فرزندان را به عهده داشت و اين كار را به نحوى شايسته انجام مى داد تا همسر رزمنده اش با خاطرى آسوده؛ وظيفه مقدّس 
جهاد را به انجام برساند. 


در اين مدّت. فاطمه (عليها السلام) به يارى خانواده هاى وؤمتك كان و#شهنلان ميشتافت و با آنها اظهار همدردى مى كرد و 


كانقين هم ضمن تشويق زنان امداد كر و آشنا ساختن آنان به وظايف خطيرشانء به مداواى جراحت محارم خويش مييرداخت. 
درعكك اعخنة فاطمه (عليها السلام) همراه زئان به أحد (در شش كيلومترى هدذينة) وفت: 


فاطمه (عليها السلام) خون را از جهره ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) ميشست و على (صلى الله عليه و آله و سلم) با سبر 


خود آب مى ريخت. 


هنكامى كه فاطمه (عليها السلام) مشاهده كرد كه خون بند نميآيد» قطعه حصيرى را سوزانيد و خاكستر آن را بر زخم ياشيد تا 


خون بند آمد. 
آن روز ييامبر وعلى» شمشيرهاى خود را به فاطمه دادند تا آنها را بشويد. 
در نبرد احدء حمزه سيدالشهداء عموى بيامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) به شهادت رسيد. 


يس از نبرد» «صفيه) خواهر حمزه به اتفاق فاطمه (عليها السلام) كنار بيكر مثله شده قرار كرفت و شروع به كريستن كرد 
فاطمه (عليها السلام) نيز ميكريست و ييامبر هم با او كريه مى كرد و خطاب به حمزه مى فرمود: هيج مصيبتى مثل مصيبت تو به 


من نر سيده أسية: 


آن كاه خطاب به صفيه و فاطمه فرمود: مده باد كه هم اكنون جبرئيل به من خبر داد كه در آسمانهاى هفتكانه» حمزه شير 


خدا و شير رسول خداست. 
يس از نبرد أحد, فاطمه زهرا (عليها السلام) تا زنده بود» هر دو سه روز يكك بار به زيارت شهداى احد ميرفت. 


فاطمه (عليها السلام) ياسخ داد: نان بختم دلم آرام نككرفت تا اين كه برايتان آوردم. 


بيامبر فرمود: اين اوّلِين غذايى است كه يس از سه روز در دهان مى كذارم. 


در نبرد موته» جعفربن ابيطالب به شهادت رسيد و ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) به خانه وى رفت و همسر و 


فرزندانش را دلدارى داد واز آنجا به خانه فاطمه (عليها السلام) رفت. 
يبامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: بر مثل جعفر بايد كريه كنند كان بككريند. 


سيس رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: براى خانواده جعفر غذايى تهيه كنيد زيرا امروز آنها خود را فراموش 


كرده اند. 
فاطمه زهرا (عليها السلام) در فتح مكه نيز حضور داشت. 


«آمٌ هانى»» خواهر على (عليه السلام) كويد: در روز فتح مكه دو نفر از خويشان مشركك شوهرم رايناه دادم و هنوز آنها در 
خانه ام بودند كه ناكهان برادرم على (عليه السلام)» در حالى كه سواره و زره يوش بودء بيدا شد و به طرف آن دو تن شمشير 


ميان او و ايشان ايستادم و كفتم: اككر بخواهى آن دو را بكشىء بايد مرا هم يبش از آنها بكشى! على (عليه السلام) بيرون رفت» 
در حالى كه جيزى نمانده بود آنها را بكشد. 


من خود را به خيمه رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) در بطحا رساندم و آن حضرت را بيدا نكردم» ولى فاطمه را ديدم 


ديدم فاطمه از همسر خود قاطعتر است. 


او با تعّجب كفت: تو هم بايد مشركان را يناه دهى؟ در اين هنكام رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) رسيد و از حضرتش 


ييامبر به آنان امان داد» سيس به فاطمه فرمود كه براى او آب فراهم كند تا شستشو نمايد. 


هنكامى كه هند. همسر ابوسفيان» و ديكر زنان مشركين براى اعلام يذيرش اسلام و بيعت به حضور ييامبر خدا (صلى الله عليه 
و آله و سلم) رسيدند» فاطمه (عليها 


السلام)» همسر ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) و كروهى از زنان عبدالمطلب حضور داشتند. 


در ماه رمضان سال دهم هجرى. على (عليه السلام) از سوى ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) براى يكك مأموريت مهم رزمىء 
تبليغى و به فرماندهى سيصد سواره نظام به يمن» كه در قلمرو حاكميت ييامبر بود. اعزام شد. 


مأموريت با موفقيت كامل انجام كرفت و عدّه زيادى نيز به اسلام كرويدند. 
على (عليه السلام) طى نامهاى كزارش كار خود را از يمن براى ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) فرستاد. 


بيامبر در ياسخ على (عليه السلام) امر فرمود كه براى انجام مراسم حجء به موقع خود را به مكه رسائّد, و ييكك با اين ييام به 
سوى على (عليه السلام) باز ككشت. 


ييامبر در ماه ذيقعده آن سال به مردم مدينه و قبايل مجاور اعلام كرد كه قصد دارد حي را به جاى آورد و بدين ترتيب» عدّه 


زيادى براى سفر حجٌ مهيا شدند. 
آن حضرت در روز 18 ذيقعده سال دهم هجرى قمرى از مدينه حركت نمود و در ذوالحليفه احرام بست. 


همه همسران ييامبر نيز در اين سفر همراه شدند» آنها به هودجها سوار بودند» فاطمه (عليها السلام) نيز با آنان بود و دراين سفر 


على (عليه السلام) يس از كذشت سه ماه از مأموريتء در ايام حج به مكه رسيد ودر آنجا همسرش فاطمه زهرا (عليها السلام) 


را ديك. 


يس از مراسم با شكوه حيجهالوداع» رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم)» هنكام بازكشت به مدينه در غديرخم؛ در 


يكك اجتماع صدهزار نفرى, على (عليه السلام) را به فرمان خداوند به امامت و جانشينى خود منصوب نمود. 


با توجه به حضور فاطمه زهرا (عليها السلام) در حتجهالوداع با اطمينان ميتوان كفت كه آن حضرت در مراسم با شكوه 


عور عب تدضور داشية ايخ 

زهرا و آخرين لحظات زندكانى ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) 

بيمارى رسول خدا در روزهاى آخر عمرش شدّت يافت. 

فاطمه (عليها السلام) ذن كنار ستر امبر جهرة نورائئ و ملكوتى يدو راهينكرست كه ال شدث تب عرق من زيشت 


فاطمه در حالى كه به يدر نكّاه مى كرد به كريه افتاد» بيامبر نتوانست ناآرامى دخترش را تحمل كندء در كوش او سخنى 
كفت كه فاطمه آرام شد و لبخند زد. 


لبخند زهرا (عليها السلام) در آن حال شكفتآور بود. 


ازاو سؤال كردند كه رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) جه رازى را به او فرمود؟ ياسخ داد: تا يدرم زنده است رازش را 
فاش نمى كنم. 
يس از رحلت بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) راز آشكار شد. 


در ميان سخنان اندكى كه از دختر كرامى رسول خدا در مجامع روايى فريقين نقل شده» جهل حديث راء كه هر يكك درسى از 
فضيلت و فهم دين و حيا و دعوت به توحيد استء بركزيدم, تا دلهاى حقجويان و جويند كان معارف خاندان نبوى و علوى 


در بيش ياى خود برافروخته و فروزان بينند. 
جهل حديث 

اشاره 

قالّتْ فاطِمَةٌ الزََهْراءٌ (عليها السلام): 

١‏ موقعيت اهل بيت در نزد خدا 


وَاحْم دوا الذى لعَظمَتهِ وَ نوره يتِتغى مَنْ فى السَّمواتٍ وَ الا-دض إليهِ الوّسيلة» و نَحنٌ وَسِيلته فى خَلقِهء وَ نَحْنُ خاصّتة وَ مَحَل 


0 فيه وففقا ‏ 2 ور رفواه ووو كود 
قدسه. و نخن حَجته فى غيبه» وَ نخن وَرَنْه انبيائه. 


خدايى را حمد و سياس كوييد كه به خاطر عظمت و نورش»ء هر كه در آسمانها و زمين است به سوى او وسيله مى جويدء و ما 


وسيله او در ميان مخلوقاتش و خاصان د ركاه و جايكاه قدس اوو حجت غيبى ووارث ييامبرانش هستيم . 
" حرمت مست كننده ها 


عَنْ فاطِمة الزَّهْراءِ (عليها السلام) قالّتُ: قال لى رَسُولُ اللْهِ (صلى الله عليه و آله و سلم): يا حبية أبيها كل مُشركر حرامٌ؛ و كل 


ييامبر خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) به من فرمود: اى دوست يدر! هر مست كننده اى حرام استء و هر مست كنندهاى خمر 


است. 

"' بهترين زنان كيستند؟ 

قالَتْ فاطِمَهٌ (عليها السلام) فى وَصْفٍ ما هُوَ حير لِلنّساءِ: حَيرٌ لَه أَنْ لايرينَ الرّجالَ» وَ لا يروْنَهُنّ. 

حضرت در وصف اين كه بهترين جيز براى زنان جيستء فرموده اند: اين كه زنان» مردان را نبينند» و مردان هم زنان را نبينند. 
© نتيجه عبادت خالص 

عَنْ فاطِمَهَالرَهْراءِ (عليها السلام): مَنأْصْعَدَ إلياللِ خالص عِبادَيهِ أَمبِط الله لَه أفْضَلَ مَضْلَحَته 

هر كه عبادت خالصش را به سوى خدا بالا فرستد» خداوند متعال برترين بهره و سودش را به سوى او يايين فرستد. 

له فاطمه در مقام شكوه از دو خليفه 


لك ور ا رار أَرَأيتّكما إِنْ حدَّتكما عَنْ رَسُولٍ اللو (صلى الله عليه و آله و سلم): تَغرفانه وَ تَفْعَلانِ 


َقالتُ: نك دتُكما الله أل رمعا وَسُولَ الله ِقُولٌ: «رضا فاطِمَةَ مِنْ رضاىء وَ سَخَط فَاطِمَة + : مِنْ مرحطى» فَمَنْ أحبٌ فاطمة إثنتى 
َقَدْ أحبنى» و مَنْ أزضى فاطعة قد أزضانىء و مَنْ أشحط فاطعة قد أشتخطنى,؟ قلا نَع سيغناة مِنْ رَسُولٍ الله (صلى الله عليه 
و آله و سلم» فَقَالتْ كن أنه الله وهاتيكةة أتكندا أستتانى وتما أ ضكماتى وتيخ لقث الى لأشكوتكما اللد. 

حضرت زهرا (عليها السلام) خطاب به خليفه اوّل و دوّم فرمود: آيا اكر حديثى رااز ييامبر خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) 


نقل كنم به آن عمل خواهيد كرد؟ كفتند: آرى. 


فرمودند: شما را به خدا آيا نشنيده ايد كه ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) فرموده اند: «خشنودى فاطمه خشنودى منء و 


خشم فاطمه خشم من استء هر كه دخترم فاطمه را دوست بدارد مرا دوست داشته؛ و هر كه فاطمه را خشنود سازد مرا خشنود 


ساخته. و هر كه فاطمه را خشمكين نمايد مرا خشمكين نمودهاست)؟ كفتند: آرى» جنين حديثى را از ييامبر خدا (صلى الله 
عليه و آله و سلم) شنيده ايم. 


فرمود: من هم خدا و فرشتكان را كواه مى كيرم كه شما دو نفر مرا خشمككين نموديد و خشنودم نساختيد» و جون ييامبر (صلى 


سلم) را ملاقات نمايم حتماً از شما به او شكايت خواهم نمود. 
ع بدترين امت 


عَنْ فاطِمَة الزَّهْراءِ (عليها السلام) قالّتُ: قال رَسُولَ الله (صلى الله عليه و آله و سلم)» شَْرارٌ أمتى الْذينَ عَدُوا بالنّعِيم الْذِينَ 
يأكلونَ أَلُوانَ الطعام, وَ يْبَسُونَ ألوانَ الثَيِاب و يِتَسَدَّقَونَ فى الكلام. 


بدترين امت من كسانى هستند كه: از انواع نعمتها تغذيه مى كنند و خوراكيهاى رنكارنكك ميخورندء و لباسهاى كوناكون 


مييوشند» و هر جه بخواهند مى كويند. 
نزديكترين اوقات زن به خدا 


عَنْ فاطِمّة الزَّهْراءِ (عليها السلام) قالَتُ: سَأَلَ رَسُولُ الله (صلى الله عليه و آله و سلم) أَصْحابَهُ عَن الْمَوْأَهِ ماهى؟ قالُّوا: عَوْرَة قالَ: 
ف كوه قرول وزيا قل دزو 


قَلَمَا سَمِعَتٌ فاطِمَةٌ (عليها السلام) ذلك قالَتُ: أَذْنى ما تكونٌ مِنْ رَبّها أنْ كَْرَمَ عر يَبتها. 

فَقَالَ رَسُولَ اللّهِ (صلى الله عليه و آله و سلم): إِنَّ فاطمة بَضْعٌَ مِنَى. 

بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) از اصحابش يرسيد: زن جيست؟ كفتند: زن ناموس است. 
فرمود: زن جه موقع به خدايش نزديكتر است؟ اصحاب نتوانستند جواب كويند. 


جون اين سخن به كوش فاطمه (عليها السلام) رسيد, فرمود: نزديكترين اوقات زن به خداى خود هنكامى است كه در كنج 


خانه خود باشد. 
يس از اين جوابء ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: حمًا كه فاطمه ياره تن من است. 
6 نتيجه صلوات بر زهرا (عليها السلام) 


عَنْ فاطِمَة الزَّهْراءِ (عليها السلام) قالَتُ: قال لى رَسُولٌ اللِّ (صلى الله عليه و آله و سلم) يا فاطِمَةُ مَنْ صََِى عَلّيكك عَفَرَ لَه له و 


رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) به من كفت: اى فاطمه! هر كه بر تو صلوات فرستدء خداوند او را بيامرزد و به من» در 


هر جاى بهشت باشمء ملحق كرداند. 


1 على (عليه السلام)؛ رهبر و بيشوا 


عَنْ فاطِمَهٌ الزَّهْراءِ (عليها السلام) قالَتْ: إِنَّ الى (عليها السلام) قالَ: «مَنْ كنْتٌ وَلِيهُ فَعَلِى وَلِيهه وَ مَنْ كنت إِمامهُ فَعَلِى إِمامُة). 


ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: هر كه من سريرست اويم»؛ يس على سريرست اوست وهر كه را من رهبر اويم؛ 
يس على رهبر اوست. 


٠‏ حجاب فاطمه 
عَنْ فاطمّة الزَّهْراءِ (عليها السلام) قالّتُ: يا رَسُولَ الله إِنْ لّمْ يكن يرانى كَأنا أراق وَ هُوَ يشم الريح. 
فقال الى (ضلى الله عليه و آله): أَشْهَدٌ الكك بضعة مى. 


ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله) همراه با مرد نابينايى به خانه فاطمه (عليها السلام) آمدء بلافاصله فاطمه (عليها السلام) ى خود 
را كام يوشاند. 


ييامبر خدا! اكر او مرا نمى بيند» من كه او را ميبينم واو بوى مرا حس مى كند! ييامبر اكرم فرمود: كواهى ميدهم كه تو ياره 


دل منى. 
١١‏ دستور العملى جامع 


عَنْ فاطِمَه الزَّهْراءٍ (عليها السلام) قالَتُ: دَخَلَ عَلَى رَ سول الَو (صلى الله عليه و آله و سلم) و قد إِتضْتٌ فراشى لوم فقال: يا 
الم لا تنامى إل و قَدْ عت أَزْبعة: حتفت القُرآنَ؛ وتععلق الاثياة التفالكة»: أزفديث الفؤيوق 2ن لذيكهوو عق د 
اتقروكه قال هذا اعد فى القلون تتردوة عق تم صَلاتة قلت: يا وَسُولَاِ أت بأزبعه لا در علّيها فى هدًا اْحال! فِسَم 
(صلى الله عليه و آله و سلم) و قال: إذا قََأتٍ شل هو الله عد ثلاث زات فكائك حَمَمْتٍ القّآنَ» و إذا ص لّيتِ عَلَى وَ عَلَى 
الأنبياء قبلى كنا عاك يؤع الِْيمهء و إذا سفت للْمَؤْمنِينَ َضُوا كله علك. و إذاقلْتِ: معَحَان الله ف اهل لله وَلا إِلَهَ إدّ 
الله و الله أكين ققد غصضهدت و اغتموت. 


در وقتى كه بستر خواب را كسترده بودم» رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) بر من وارد شدء فرمود: اى فاطمه! 


نخواب مكر آن كه جهار كار را انجام دهى: قرآن را ختم كنىء و يبامبران را شفيعت كردانى» و مؤمنين رااز خود راضى 


كنى, و حجح و عمرهاى رابه جا آورى. 


اين را فرمود و شروع به خواندن نماز كرد» صبر كردم تا نمازش تمام شدء كفتم: يا رسول الله! به جهار جيز مرا امر فرمودى در 
حالى كه , بر آنها قادر نيستم! آن حضرت تب مى كرد و فرمود: جو قل هو اللدوا مت يان مكواق عمقل اد ين است كه قرآن را 


ختم كرده اى» و جون بر من و ييامبران بيش از من صلوات فرستى» شفاعت كنندد كان تو در روز قيامت خواهيم بود و جون 


براق مهتين الضففا رك ب تان مه ال تو واف غير اهفل اليو كر ركو اقريفاة اللددق التححد للدد ولا لقال النكو الله 
اكب حب و عمرهاى را انجام دادهاى. 


١١‏ رضايت شوهر 


عَنْ فاطمّة الزََّهْراءِ (عليها السلام) قالَتُ: قال وشول الله (صلى الله عليه و آله و سلم): ول لأنداء حضفت واجها و طرى ناه 
رَضِى عَنّْها رَوْجها. 


بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: واى به حال زنى كه شوهرش را خشمكين سازدء وخوشا به حال زنى كه 


شوفرشل از او كشنوة باشد: 
ثواب انكشتر عقيق 

عَنْ فاطِمَهَ الزَّهْراءٍ (عليها السلام) قالّتُ: قال رَسُولَ اللَّهِ (صلى الله عليه و آله و سلم): مَنْ تَحَنَم بالَْقيقٍ لَمْ يرل يرى حَيرًا. 
كسى كه انككشتر عقيق به دست كند» هميشه خير ميبيند. 

؟ على (عليه السلام)» بهترين داور 


قالّثْ فاطِمَعالزَهراءٌ (عليها السلام) عَنْ أبيها (صلى الله عليه و آله و سلم) قال: إِنَّ نَقَرَا مِنَ الْمَلائِكه تَشاجَرُوا فى شََىء فَسَألوا 
حكمًا مِنّ الادَمِيِينَ» فَأؤْحى اللَهُ تعالى إِلَيِهِم أنْ تَحَيرُواء فَاخْتارُوا عَلِى بْنّ أبيطالب. 


كروهى از فرشتكان درباره جيزى با يكديكر مشاجره نمودند» حاكم و داورى را از بنى آدم تقاضا كردندء خداوند متعال به 
آنها وحى فرمود كه خودتان انتخاب كنيد و آنان على ابن ابيطالب (عليه السلام) را بركزيدند. 
6 زنان دوزخى 


عَنْ فاطمة الزَّهراءِ (عليها السلام) قالتُ: قالَ وَسُولَ الل (صلى الله عليه و آله و سلم) . ...يا بنتى آم للق مَغرها ها كانث لا 
تَقطى شَّعْرَها مِنَ الّجالء و أما الْمُعَلقَهُ بلنانيا قاكها عائة تزذى روعهلة:.. و أكا الس كان :انها زات ختز يوه و وكيا يَدنْ 
الجار اليا كانت كمافة كدان 


و أتاالى كانت على ووه الكلب فاليا كات قله أواخة بعاد 


ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) (درباره مشاهدات خود از عذاب دوزخيان در شب معراج) فرمود: دخترم! امّا زنى كه 
به مويش آويخته شده. بود كسى بود كه مويش رااز مردان نمى يوشانيدء و آن كه به زبانش آويزان بود» زنى بود كه 
شوهرش را آزار مى داد ... و آن كه سرش سر خوك و بدنش بدن الاغ بود» زنى بود كه سخنجين و دروغكو بود» و آن كه 


صورتش به شكل سكك بودء زنى بود كه آواز مى خواند و نوحه سرايى مى كرد و حسد مى ورزيد. 
١2‏ شرايط روزه دار 

عَنْها (عليها السلام) قالَتُ: ما يضَْعٌ الصَائِمُ بصيام إذا لغ يضّنْ لِسائَهُ وَ سَمْعَهُ وَ بَصَرَهُ وَ جوارحة. 

روزه دار جون زبانش و كوشش و جشمش و اعضايش را]از حرام [نكّه ندارد» روزه دار نيست. 
داناترين و نخستين مسلمان 


عَنْها (عليها السلام) قالّتُ: قالَ لى رَسُولُ الل (صلى الله عليه و آله و سلم): روبك أعْلّمُ النّاس عِلْمَ وَ أُوَلْهُمْ سلما وَ أَفُضَلْهُْ 


رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) به من فرمودند: شوهر تو در دانشء داناترين مردم و نخستين مرد مسلمان ودر 


بردبارى» برترين مردم است. 


عَنّْها (عليها السلام) قالَتُ: قال رَسُولُ الله (صلى الله عليه و آله و سلم): أيما رَجُلِ صَِتَعْ إلى رَجُل مِنْ وُلْدى ص نيعة قلَمْ يكافة 
عَليهاء فَأَنَا الْمُكافي لَه عليها. 


ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: هر كسى براى فردى از فرزندان من كارى انجام دهد و بر آن كار ياداشى 


نككيرد» من ياداش دهنده او خواهم بود. 

6 على و شيعيان 

عَنْها (عليها السلام) قالّتْ: إِنَّ أبى (صلى الله عليه و آله و سلم) تَطَرَ إلى عَلِى (عليه السلام) وَ قالَ: هذا وَ شيعت فى الله 
بيامبر خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) به على (عليه السلام) نككريست و فرمود: اين شخص و ببروانش در بهشتند. 


"١‏ شيعه على در قيامت 


عَنْها (عليها السلام) قَالّتُ: إِنَّ رَسُولَ اللّهِ (صلى الله عليه و آله و سلم) قالَ لِعَلِى (عليه السلام): يا أََالْحَمَن أما نك وَ شيعيّك 


ييامبر خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) به على (عليه السلام) فرمود: اى اباالحسن! كاه باش كه تو و ييروانت در بهشت هستيد. 
١‏ قرآن و عترت در آخرين سخن ببامبر 


عَنْها (عليها السلام) قالّتُ: سَِمِغْتٌ أبى رَسْولَ اللو (صلى الله عليه و آله و سلم) فى مَرَضِهِ التى قبِض فيه يقول و قد امتَلآتِ 
الْحْثِرَة مِنْ أضحابه أيها النَّاسُ يوشكك أن أَفمِضٌ قَبِضًا يسيراء وَ كَد قَدَّمْتٌ إِليكمْ الْقَوْلَ مَعذِرَه إِلَيكم. ألا إِنْى مُحَلفٌ فيكم كتاتَ 


رَبَى عَرْوَجَل وَ عِتَرَتى أهل ببتى. 
م أَحَذّ بيد على فقال: هذا عَلِى مَمَ الْقَوآنِء وَ الْقَوَآنُ مَعَ عَلى لا يتقان حتَى يردا عَلَى الْحَؤْضٌء قَأسك شتلك مَا تَْ تَخُلفُونى فيهما. 


بدانيد كه من در ميان شماء كتاب بروردكارم و عترتم» اهل بيتم را بر جاى مى كذارم. 


آن كاه دست على را كرفت و فرمود: اين على با قرآن است و قرآن با على استء از هم جدا نميشوند تا هر دو در كنار حوض 


كوثر بر من وارد شوند. 

من در قيامت از شما از آنجه درباره اين دو يس از من انجام دهيد» خواهم يرسيد. 

١‏ شستن دستها 

َنْها (عليها السلام) قالَتُ: قال رَسُولُ اللّهِ ([صلى الله عليه و آله و سلم»» لا يلُومَنَّ إل نَفْمَهُ مَنْ بات وَ فى يدِهِ عَم 


رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: سرزنش نكند جز خود راء كسى كه شب كندء در حالى كه دستش جرب و 


بدبو باشد. 
"٠١‏ نييجه كشادهرويى 
نه ليها السلام) قألث: أل ف وه ؤي بوجث لصايي الل 


كُشاده رويى در جهره مؤمن براى صاحبش» بهشت را سبب ميشود. 


©" رنج خانه دارى 

عَنّْها (عليها السلام) قالَتُ: يا رَسُولَ الله لََدُ مَجَلَتُ يداى مِنّ الرحىء أَطْحَنٌ مَرَة وَ أَعْجنٌُ مرّة. 

اى رسول خدا! دو دستم از سنكك آسيا بينه بسته» يكك بار آرد مى كنم و يكك بار خمير مى سازم. 

8 زيان بخل 

َنْها (عليها السلام) قالّتُ: قال لى رَسُولُ اللِّ (صلى الله عليه و آله و سلم): إياكك وَ الْبخْلَ فَإِنَّهُ عاهَةٌ لا تَكونٌ فى كريم. 

إياك و الْبَحْلَ فَإنَّه سيره فى النَارء وَ أَغْصانّها فى الدَّنْباء فَمَنْ تَعَلقَ بعُصْن مِنْ أَغْصانِها أَذكَلة الثاة. 

ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: از بخل ورزيدن ببرهيزء زيرا كه بخل آفتى است كه در شخص بزركوار نيست. 


از بخل بيرهيز» زيرا كه آن درختى است در آ نش دوزخ كه شاخه هايش در دنياستء هر كه به شاخه اى از شاخه هايش 


دراويزد. داخل جهنمش كردائد. 
7 نتيجه سخاوت 


عَنْها (عليها السلام) قالَتُ: قال لى رَسُولَ الله (صلى الله عليه و آله و سلم): وَ عَلّيك بِالسَّحَاءء فَإنَّ السَّحاءَ شَّجَرَةٌ مِنْ شَجِر الْجَنّد 
أَغْصائها مُتَدَلِيهَ إِلَى الأدض» فَمَنْ أَحَدَّ مها عْصْئًا قادةٌ ذلك الْعُصْنٌ إِلَّى الْجَنّه. 


ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) به من كفت: بر تو باد سخاوت ورزيدنء زيرا كه سخاوت درختى از درختان بهشت 


انث كه شاخخة هايش به زمين اويبخته اث هر كه شاخه اى از آن را بكيرة: اورابه سوى بهشت مى كشائك, 

1" نتيجه سلام و تحيت بو رسول خدا و دخترش زهرا 

عَنْها (عليها السلام) قالّتُ: قال لى أبى وَ هُوَ ذاحى: مَنْ سَلَّمَ عَلَى وَ عَليكك ثَلاتَه أيام قَلَهُ الْجَنهد 

يدرم در زمان حياتش به من فرمود: هر كه بر من و تو اتا سه روز تحيت و سلام بفرستد» بهشت براو واجب كردد. 
خنده اسرار آميز 


اقرف قدو الله (صلى الله عليه و آله و سلم) دََا اَْنَهُ فاطِمَة فسارّهاء فبكث, ثم سارها قَمَ فَصَحِكتٌ فَسَأْلَتّها عَنْ ذلك, فَقَالَتٌ: 
ما حينَ بكيتٌ فَإنَّهُ أخبرنى أَنَّهُ مَيتٌ» فَبكيتٌ ثُمْ أخبرنى أنى أُوَلْ هله لْحَوقًا به قضَحِكتٌ. 


هنكامى كه رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) مريض شدء دخترش فاطمه را نزد خود خواند و در كوش او سخن كفت. 


فاطمه (عليها السلام) كريه كردء مجدّداً رسول خدا با او نجوا كرد, فاطمه (عليها السلام) خنديد. 


عايشه كويد: در اين باره از حضرت زهرا (عليها السلام) يرسيدم» فرمود: جون ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) مركش رابه 


من خبر داد» كريستم» يس از كريه ام به من خبر داد كه نخستين كسى كه او را ملاقات كند من هستمء در نتيجه خنديدم. 


6 بيامبر» بدر فرزندان زهرا 


عَنْ فاطِمَة الزَّهْراءِ (عليها السلام) قالَتْ ل د الله عَرَوِجَلٌ حل ذية كل بلى أم 
نتَمُونَ إِلّيها إلا وُلْدَ فاطِمَة (عليها السلام) فَأ نا وَليهُعْ وَ أنا عَصَبتهُْ 


فاطمه (عليها السلام) از ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) نقل كرده كه فرمود: عبانا زاود 12 وفع وهر يكف 1 
فرزندان مادرى را سبب ارتباط و خويشاوندى قرار داده كه به وسيله ان كني نذاو سوس فونه يكن فر رندات فاطمةه 


(عليها السلام) كه من سريرست و خويشاوند آنها هستم |و به من منسوب ميشوند|[. 
"٠‏ خوشبخت واقعى 


عَنْها (عليها السلام) قال قال وَصُولَ الل (صلى الله عليه و آله و سلم): هذا جَتِرَئِيلٌ (عليه السلام) يسبئنى: إِنَّ الشعيدء كلّ 
السَّعِيدِء حَقٌّ السّعيدِء مَنْ أحبٌ عَلِيا فى حياتى وَ بَعْدَ وَفاتى 


فاطمه (عليها السلام) از ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) نقل كرده كه فرمود: اين جبرئيل (عليه السلام) است كه مرا 
خبر ميدهد: همانا خوشبخت,ء تمام خوشبخت و خوشبخت واقعى» كسى است كه على راء در زند كيام و يس از مركم» دوست 


داشته باشد. 


"١‏ ييامبر در جمع اهل بيت 


ام لح راو ا اسار ال ا 
امرسلة ع شي ندر الخوير نُّ قَقالَ لَهُ: إخلس مَعَهُماء م دَخَلَ على (عليه السلام) فَقالَ لَه خلس مَعَهعْ ثم 
أَحَدَّ بمجاِع الب قَضَمَهُ علينا ثم قال: النهع واي و آلامتهم الله الأقن نه كما أن عله راض: 


بر رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) وارد شدمء جامهاى را كستراند و فرمود: بنشين. 
در اين وقت حسن (عليه السلام) آمدء فرموةة لود امادرك نشي يندا حمية (قلية السلام) آمد. 
فرمود: با اينها بنشين. 


فرموة: ثو نيز با اينان بنشين: آن كاه اطراق جامه وا كرفت و روى ما انداخت: 
فرمود: خدايا! اينها از منند و من از اينهايم» خدايا! از اينان راضى باشء, همان طور كه من از اينها راضى ام. 
3" دعاى بيامبر در وقت ورود و خروج از مسجد 


عَنْها (عليها السلام) قالَتٌ: كان النَّبى إذا دَحَلَ الْمَشجدَ يقول: «بشم الله» أَللْهُمَ صَل عَلى مُحَمّد وَ اغَْفْوْ ذنوبى وَ افْمَخ لى أثُوات 
رَحَمَد خمتكك). 


وَ إذا حَوَجَ يقُولٌ: «بشم الله أَللّهُمَ صَلَ على مُحَمّد وَ اغْفِرْ ذُوبى وَ افْتَخْ لى أثوات فَضلِك». 


فاطمه (عليها السلام) فرموده است: ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) جون داخل مسجد مى شد مى فرمود: «به نام خداء 
خدايا بر محمد درود فرست و كناهانم را بيامرز و درهاى رحمتت را برايم باز كن!» و جون خارج مى شد مى فرمود: «به نام 


خداء خدايا بر محمّد درود بفرست و كناهانم را بيامرز و درهاى بخششت را برايم باز كن!) 
1" سحر خيزى 


عَنْها (عليها السلام) قَالَتُ: مَرٌ بى رَسُولَ الل (صاء احبر مرا مسحي كرحي روزرو لد و 
قومى فَاشْهَدى ررق رَبك وَ لا تكونى مِنّ الْغافلِينَ» فَنَّ الله ِقَسّمُ ديات الناس ما بين طلوع الْمْجْرِ إلى طلوع الشّمْس. 


رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) برمن ككذشت,ء در حالى كه در خواب صبحكاهى بودم؛ مرا با يايش تكان داد و 
فرمود: دخترم! برخيز شاهد رزق و روزى يرورد كارت باش و از غافلا-ن مباش»ء زيرا كه خداوند روزيهاى مردم را بين طلوع 


6" مريض در يناه خدا 


0 ا ل إذا مَرض الْعَدِدُ أؤعى اللَهُ إلى مَلائكيه أَنْ ارْقَعُوا عَنْ عَتِيى 


كان أبى يقول: أؤحى الله إلى مَلائكته أكتّبوا لعدى أجْرَ ما كان يعمل فى صِحَتِه. 


فاطمه (عليها السلام) فرموده است: ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: جون بنده خحدا بيمار كرددء خداوند به 
فرشتكانش وحى مى كند: قلم تكليف رااز بنده ام تا وقتى كه در عهد و ييمان من است برداريد» زيرا خودم او را بازداشت 


نموده تا جانش را بكيرم يا آزادش كذارم. 


بدرم مى فرمود: خداوند به فرشتكانش وحى فرستاد كه براى بنده بيمارم ياداش كارهايى را كه در وقت سلامتش انجام مى 


داد» بنويسيد. 


4" نرمخويى در مقابل ديكران و احترام به زنان 
عَنّْها (عليها السلام) قالَتْ: قال رَسُوثَاللُهِ (صلى الله عليه و آله و سلم): خِيارْكم أَلْتَكمْ مناكبة وَ أَكرَمُهُعْ لنسائهم. 


ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) فرموده است: بهترين شما نرمخوترين شما به اطرافيان و بزركوارترين شما به زنان 


است. 
*"” ياداش آزادى بردكان 


عَنّها (عليها السلام) قالَتُ: قال رَسُولُ اللّهِ (صلى الله عليه و آله و سلم): مَنْ أَغْتَقَ رَقَبَهَ مُؤْمَِهٌ كان لَهُ بكل عُضُو مِنْها كاك عُضْو 


مِنَ النار. 


ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: هر كه بنده مؤمنى را آزاد كندء به إزاى هر عضوى از آن بنده» عضوى از او از 


تمن جهنم آزاد كردد. 
7" زمان استجابت دعا 


عَنْ أبيها رَسُولٍ اللِّ (صلى الله عليه و آله و سلم) قالَتُ: قالَ: إِنَّ فى الْجَمَعَهِ لَساعَهٌ لا يوافمّها عد مُسْلِمٌ يشأل الله تَعالى فيها حيرا 
لذأ اغطاة إياق ذا تذلى ضف المفس الكدوني: 


رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: در روز جمعه ساعتى است كه بنده مسلمان در آن وقت جيزى از خدا نخواهد 


مكر آن كه خداوند به او عطا كرداند» و آن وقتى است كه نيمه خورشيد به سوى مغرب نزديكك كردد. 

4 سستى در نماز 

عَنْها (عليها السلام) قالّت: سَأَنْتٌ أبى رَسُولَاللُه (صلى الله عليه و آله و سلم) لِمَنْ تَهاوََ بِصَلايهِ مِنَ الرّجالٍ وَ النّساءِ. 
قال (صلى الله عليه و آله و سلم): مَنْ تَهِاوَنَ بِصَلاتِهِ مِنّ الرّجالٍ وَ النساءِ ِبثَلاهُ الله بَحَمْسَ عََدَة خضل 
رقع اللهُ البركة مِنْ عَمْرِه 

وَ يرقم الله البركة مِنْ رزقهء 


وَ ينوا اللَهُ عَرَوَجَلَّ سيماء الصَالِحينَ مِنْ وَجْهه 


وَلِيسّ له حظ فى ذَُعاءٍ الصَالِحِينَ؛ 
وَ أنه يموت ذليلاء 


- 


وَ يمُوتٌ جائعَاء 


وَ يكل اللَهُ ملكا يرْعَيجَهُ فى قَِرِهِ 

وَ يضيق عَلَيهِ قَِرُهُ 

8 د الظلْمَهُ فى قَبِرهِء 

وَ يكل الله به ملكا يسْحَمةُ عَلى وَجْهِه 
وَ الْحَلائِقُ ينْظَرُونَ لَه 


وَ يحاسّبٌ حسابًا شَديدَاء 


30 


وَلا ينْظرٌ الله إلَيهِ ولا يرّكيه 


22 


- 
- 


وَلهَ عَذْاتٌ 


أ 


بع. 


ازيدرم رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) درباره مردان و زنانى كه در نمازشان سستى و سهل انككارى مى كنند. 


يرسيدم. 


آن حضرت فرمودند: هر زن و مردى كه درامر نمازء سستى و سهلانكارى داشته باشدء خداوند او را به يانزده بلا مبتلا 


شكرداتل: 
١1خداوندة‏ بركت برا ان عمش مق كيرد 


؟ خداوند» بركت 


رااز رزق و روزياش مى كيرد 

#عداوثلة سيماق صالحين را اق تجهره اش عضخو سن كنده 

هر كارى كه بكند بدون ياداش خواهد ماند» 

ف دعايش ستتجات تخواهد شد 

* برايش بهرهاى از دعاى صالحين نخواهد بود. 

“اذليل خواهد مرد. 

كرسنه جان خواهد داد. 

4 تشنه كام خواهد مردء به طورى كه اكر با همه نهرهاى دنيا آبش دهندء تشنككى اش برطرف نخواهد شدء 
٠‏ خداوند» فرشتهاى را بر مى كزيند تا او را در قبرش ناآرام سازد 

١‏ قبرش را تنكك كردائد» 

١‏ قبرش تاريكك باشدء 

٠‏ خداوند فرشتهاى را برميككزيند تا او را به صورتش به زمين كشدء در حالى كه خلايق به او بنكرند 

؟١‏ به سختى مورد محاسبه قرار كيرد» ١0‏ و خداوند به او ننككرد واو را ياكيزه نكرداند واو را عذابى دردناك باشد. 
شكست ظالم 


عَنْها (عليها السلام) قالّتٌ: قال رَسُولٌ الله (صلى الله عليه و آله و سلم): مَا الْتَقَى جَنْدانِ ظالمان إلا تَحَلَى اللَهُ منْهُماء فَلَمْ يبالٍ 
نا عْلَبَء وَ ما الْتَقَى جَنْدانِ ظالمان إل كانت الذَّائْرَهُ على أغنا مها 


فاطمه (عليها السلام) فرمود: بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) فرموده است: دو سياه ستمكر به هم نرسند» مكر آن كه 
خداوند آن دو را به حال خود واكذارد و باكى نداشته باشد كه كدام يكك بيروز كردد. 


و دو سياه ستمكر به هم نرسند؛ مككر آن كه هزيمت و شكست از آنِ سياه ظالمتر باشد 


©٠‏ بخشى از خطبه زهرا (عليها السلام) 


قالّتْ فاطِمَهُ الزّهراءٌ (عليها السلام) فى حُطَبَتِهًا المَْرُوقَهُ: حضرت زهرا (عليها السلام) در آن سخترانى معروفش در مسجد فرمود: 
جَعَلَ اللَّهُ الإيمانَ تَطهِيرًا لَكغ مِنّ الشّوك 

واوتك ااتنانتر "راف مطوير نبا ال شر كك ران كاد 

وَ الصَّلاة تَنِْيهَا لكمْ مِنَ الكرو نماز را براى ياكك شدن شما از تكبر» 

وَ الرّكاة تركب للنَفْسِ و نِماءً فى الرّزْقِو زكات را براى ياكك كردن جان و افزونى رزقتان» 
وَ الصّيام تَثبينًا للاخلاص و روزه را براى تشيت اخالاص» 

وَالْحجّ تَشيِيدًا لِلدّين و حجٌ را براى قوّت بخشيدن دين» 

َ الْعَدْلَ تنْسيفاً لِلقَلُوبِ و عدل را براى ييراستن دلهاء 

َ إطاعَتَنا نظامًا للملّهِ و اطاعت ما را براى نظم يافتن ملت 

َ إمامتنا أَمانً ِلُق و امامت ما را براى در امان ماندن از تفرقه» 

وَ الْجهادَ عِرًا للاشلام و جهاد را براى عرّت اسلام؛ 

وَ الصَعِرَ معُوهُ على اشتيجاب الأَجْرٍ و صبر را براى كمكك در استحقاق مزد. 

وَ الأثر بِالْمَعْرُوفٍ مَصْلَّحَه للْعامّهِ و امر به معروف را براى مصلحت و منافع همكانى. 


ب الْوالِدّين وقايهٌ مِنَ الشّحْطٍِ و نيكى كردن به يدر و 


أوا 


مادر را سير نكهدارى از خشمء 

وَ صل الأحام َنْماةٌ َِعَدَّدِ و صله ارحام را وسيله ازدياد نفرات» 

وَ القصاصٌ حَمُنًا لِلدَّماءِ و قصاص را وسيله حفظ خونهاء 

وَ الْوَفاءَ بالنَذْر تَغريضًا لِلْمَغْفِرَهِ و وفاى به نذر را براى در معرض مغفرت قرار كرفتن» 

وَ تَؤفِية الْمكاييلٍ : الّمَوازين تَغْييرًا بحس وبه اندازه دادن ترازو و ييمانه را براى تغيير خوى كمفروشى» 
وَ النَّهَى عَنْ شرب الْحَمْر تَنْرِيهًا عن الرّجْس و نهى از شرابخوارى را براى ياكيزكى از يليدى» 

وَ اناب الْقَذْفِ ججابًا عن اللغنَهِ و دورى از تهمت را براى محفوظ ماندن از لعنت» 

ونوك السَرِقهِ إيجابًا لعفم و تركك سرقت را براى الزام به ياكدامنى, 


وَ ّم الشؤكك إخخلاصًا له بالرّبُوبيه و شركك را حرام كرد براى اخلاص به يرورد كارى او 


از خدا آن كونه كه شايسته است بترسيد و نميريد» 


مك أن كاسلياة باشيد» 


وَ أطيعُوا الله فيما أَمَرَكمْ بِهِ وَ نهاك عَنْهُ و خدا را در آنجه به آن امر كرده و آنجه از آن بازتان داشته است اطاعت كنيد 


اله ميقي اللد بر عبادة الغلماة قير ا كه اوقد كانشة 


إ 


١") 


فقط 1 كاهان, از خدا ميترسند.» (سوره فاطر آيه /7) 


اميرالمؤمنين على ( عليه السلام) 
يرقوى از سيره و سيماى اميرالمؤمنين على (عليه السلام) 


هجرت در مكه معظّمه» از مادرى بز ركوار و با شخصيت, به نام فاطمه» دختر اسد بن هشام بن عبدمناف» روز جمعه سيزده 


رجب در كعبه به دنيا آمد. 


در اين تاريخ كه سن رسول خدا (صلى الله عليه و آله 


و سلم) از سيسال كذشته بود در مكه قحطى و كرانى ييش آمد واين امر سبب شد كه على (عليه السلام) به مدّت هفت سال 
در خانه ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم)» تا اوّل بعثت» زندكى كند و در مكتب كمال و فضيلت آن حضرت تربيت 


شود. 


اميرالمؤمنين در خطبه 147 نهجالبلاغه مى فرمايد: «وَ لَقَّدْ كنت أُنَبِعْهُ إتباع القصيل آثْرَ مُه يرقم لى فى كل يؤم مِنْ أخلاقه 
عَلمَاء وَ يأمُرْنى بالاقتداء بهِ.» «و من در بى او بودم جنانكه بيه در بى مادرشء هر روز براى من از خلق و خوى خويش نشانهاى 


على (عليه السلام) نخستين مردى بود كه به او كرويد. 

براى اؤٌلِين بار ابوطالب يسر خود را ديد كه با يسرعموى خود مشغول نمازند. 

كفت: يسر جان جه كار مى كنى؟ كفت: يدرء من اسلام آورده ام و براى خدا با يسر عموى خويش نماز ميكزارم. 
ابوطالب #فت: از وى جدا مشو كه البته تو را جز به خير و سعادت دعوت نكرده است. 

ابن عتباس مى كويد: نخستين كسى كه با رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) نماز كزارد» على بود. 

روز دوشنبه رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) به مقام نبت برانكيخته شدء و از روز سهشنبه على نماز خواند. 


در سال سوم بعثت بعد از نزول آيه «َ أَنْذر عشيرتك الأقزبية) اع احزيقان نزديكتر خود را انذار كن!) رسول خدا (صلى 
الله عليه و آله و سلم) بنى عبدالمطلب را كه حدود جهل 


نفر بودند دعوت كرد وبه آنها ناهار دادء اما آن روز نشد سخن بكويد: روز ديكر آنها را دعوت كرد و بعد از ضرف ناهاز به 
آنها فرمود: كدام يكك از شما مرا يارى كرده و به من ايمان مى آورد تا برادر و جانشين بعد از من باشد» على (عليه السلام) 


برخاست و فرمود: اى رسول خدا! من حاضرم تو را در اين راه يارى دهم. 

فرمود: بنشين. 

آن كاه سخن خويش را تكرار كرد و كسى برنخاست و فقط على (عليه السلام) برخاست و فرمود: من آماده ام. 
فرمود بنشين. 

بار سوم رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) سخن خود را تكراركرد. 

باز على (عليه السلام) برخاست و آمادكى خود را براى يارى و همراهى ييامبر اعلام كرد. 

بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: (إِنَّ هذا اخ ولعت ووزيرف موارق و كدي فك مِنْ بغدى.) 


«اين علىء برادر و وصى و وارث و جانشين من در ميان شما يس از من مى باشد.» بعد از سيزده سال دعوت رسول خدا (صلى 


الله عليه و آله و سلم) در مكه. مقدّمات هجرت آن حضرت به مدينه فراهم شد. 


ليله المبيت ناميده ميشود و بر اساس روايات در همين شب آيه اى درباره على (عليه السلام) نازل شد. 


جند شب بيش از هجرتء شبى رسول خدا (صلى الله 


عليه و آله و سلم)» همراه على (عليه السلام) به جانب كعبه حركت كردند. 


درهم شكستا و آنكاه متوارى شدند تا قريش ندانند كه اين كار را جه كسى انجام داده است. 


بعد از هجرت ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم)؛ على (عليه السلام) به فاصله سه روز بعد از آن كه امانتهاى رسول خدا 
را به صاحبانش داد» همراه فواطم؛ يعنى مادرش فاطمه بنت اسد و فاطمه دختر رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) و فاطمه 


دختر زبير و مسلمانانى كه تا آن روز موقق به هجرت نشده بودند» عازم مدينه كرديد. 
وقتى وارد مدينه شد ياهايش مجروح شده بود». رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) جون او را ديد ازفداكارى آن 
حضرت قدردانى و تشكر كرد. 


(عليه السلام) فرمود: أت اد اال ري «تو در دنيا و آخرت برادر من هستى.) در سال دوم هجرت. اميرالمؤمنين 
(عليه السلام) با فاطمه زهرا (عليها السلام) ازدواج كرد. 


در رمضان سال دوم هجرت. دو افتخار بزركك نصيب على بن ابيطالب (عليه السلام) شد؛ روز نيمه ماه رمضان سال دوم (يا 


سوم) خداوند, امام حسن مجتبى (عليه السلام) را به على 


(عليه السلام) داد و در هفدهم ماه رمضان سال دوم» جنكك بدر بيش آمد كه شجاعت و قهرمانى امي رالمؤمنين (عليه السلام) 


زبانزد خاصٌ و عامٌ كرديد. 


ودر كشتن بقيه هم ديكران را يارى نمود. 


در شوّال سال سوم هجرت,. غزوه معروف الحد بيش آمد. 
نام على (عليه السلام) دراين غزوه هم مانئك «بدر) يرآوازه | نعي 


در همين غزوه بود كه رسول نخدا (صلى الله عليه و آله و سلم) در باره على (عليه السلام) فرمود: (إنَّ عَلِيامتَى و أَنا نه «همانا 
على از من است و من از اويم.» و در همين غزوه بود كه منادى در آسمان ندا كرد: «لا- سَرِيفٌ إلا ذُوالْمَقَار ولا قَتى إلا عَلِى.» 
«شمشيرى جز ذوالفقار و جوانمردى جز على نيست.) در سال سوم (يا جهارم) هجرت بود كه خداوند متعال؛ امام حسين (عليه 
السلام) را به اميرالمؤمنين عطا فرمود» يسرى كه نه نفر امام بر حقّ از نسل مباركك وى يديد آمدند. 


در شوّال سال ينجم» غزوه خندق ريا احزاب) بيش آمد و على (عليه السلام) در مقابل عمرو بن عبدود به مبارزه ايستاد» رسول 
خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: ابَرَرَّ الإيمانٌ كله إِلَى الشّوك كله.» «تمام ايمان كه على است در مقابل تمام شرك كه 
عمرو بن عبدود است به جنكك انستاذ.) و نيز فرموة: اعبار على عفرو عن أغمالٍ 9 إلى يوم الْقِيمَه.» «مبارزه على 


در مقابل عمروء برتر از اعمال امَتم تا روز قيامت است.» در سال هفتم 


هجرت؛ غزوه «خيبرا روى داد كه رسول نخدا (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: (إِنْى داقع الرَاي عدا إلى ل 
رَسولَهُ وَيحِه الله وَرَسُولَكُ كرّار غير قرا لا- يوْجمٌ حَتّى يِفْمَح الله لَهُ. «فردا اين يرجم را به دست كسى ميدهم كه خدا و 
رسولش را دوست مى دارد» و خدا و رسولش هم او را دوست مى دارند» و حمله كننده اى است كه كريزنده نيست و 
برنميكردد تا خداوند به دست او فتح و بيروزى آوَرَد.؛ در سال هشتم هجرتء در بيستم ماه رمضان» رسول خدا (صلى الله عليه 
و آله وسلم) مكه رافتح كرد و آخرين سنكر مستحكم بتيرستى رااز ميان برداشت و به حسب بعضى از روايات اميرالمؤمنين 
على (عليه السلام) در روز فتح مكه به افتخار يا نهادن روى شانه رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) براى شكستن بتها نائل 
كرديد. 


بعد از فتح مكه غزوه «حنين» و سيبس غزوه «طائف» بيش آمد و على (عليه السلام) همراه رسول خدا (صلى الله عليه و آله و 
سلم) بود در غزوه حنين فقط نه نفر از جمله اميرالمؤمنين با رسول خدا (صلى الله عليه و آله وسلم) باقى ماندند و ديكران 


كر يختند. 


در سال نهم هجرتء غزوه تبوكك بيبش آمدء واز "7 غزوه رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم)» فقط در اين غزوه على 
(عليه السلام) همراه آن حضرت نبود» جون بيغمبر او را به جانشينى خود در مدينه ككذاشت,ء و حديث معروف «منزلت» در 


واه اميك كه يناديز ]كوم بوعل العليه السلام ) فزلتوة: «أما #رضى 


أن تكون مني ماله هارو الونضيى الارانه لاد سف دالشتصره دي كتنر لص لبيك دشانت دلت 
هارون نسبت به موسى باشد» جز آن كه يس از من ييامبرى نيست.) و در همين سال بود كه على (عليه السلام) دستور يافت تا 


آيات سوره برائت را از ابوبكر بككيرد و آنها رااز طرف بيغمبر بر بتبرستان بخواند. 


در سال دهم هجرت. در ينجم ذى القعده. ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم)» على (عليه السلام) را به يمن فرستاد تا 


مردم را به اسلام دعوت كندء و بر اثر دعوت وى بسيارى از مردم به دين مبين اسلام در آمدند. 


در همين سال بود كه قضيه «غدير خم) يبيش آمد كه رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) در آن روز ضمن معرّفى 
اميرالمؤمنين به عنوان جانشين خود. فرمود: «مَنْ كنْتٌ مَوْلاهٌ فهذا عَلِى مَوْلاهُ) «هر كه من رهبر اويم» اين على رهبر اوست. اين 
حديث را ٠١٠١‏ نفر صحابى و 785 نفر از تابعين و 9* نفر از دانشمندان سَنّى از قرن دوم تا قرن سيزدهم هجرى روايت كرده 


انك. 


در سال يازدهم هجرىء, رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) از دنيا رفت على (عليه السلام) مى كويد: «وَفاضَتٌ بَينَ نُخرى 
وَ صَدْرى نَفْسُّك.) «جان كراميات ميان سينه و كردنم از تن مفارقت نمود.» در حالى كه بنا به وصيت نبى (صلى الله عليه و آله 
و سلم)»؛ وصى او على (عليه السلام) مشغول غسل و كفن و دفن حضرتش بود «اصحاب سقيفه) در سقيفه بنى ساعده دست به 


نوعى كودتا زدند. 


توطئه شومى كه آثار و 


عوارض آن تاريخ را سياه و سرنوشت مردم را تيره و تباه كرد و سدّت سيئه اى يايه كذارى شد كه از آن يس در هر عصر و 


نسل در ظلمت شبء بوزينكان اموى و عباسى يكى بس از ديكرى بر تخت جستند و رهبرى امت اسلامى را به بازى كرفتند. 


به عبارت ديكر آنجه در سقيفه اتفاق افتاد زيربناى خيانتى بزركك و تاريخى به مسلمانان بود» زيرا به تعبير فنّى كلمه. با تقدّم 
«مفضول» بر «افضل»» اصحاب سقيفه با تردستى تمام دراين ماجرا يبيروز شدند و اميرالمؤمنين (عليه السلام) را با آن همه سوابق 


درخشان جهاد و دانش و تقواء خانه نشين نمودند. 


و 


و 10 سال تمام, نه تنها حقّ مسلم على (عليه السلام) زير ياى زر و زور و تزوير نهاده شد, بلكه مهمتر آن كه حقّ تمامى آحاد 
وافراة و ملحن كدنابنزمامذارى عاذو كاداين انها حكرفة كد ادنك 


تقدّم مفضول بر افضل بود كه بهانه اى به دست بهانه جويان داد تا «حقيقت» را فداى «مصلحت» نفسانى خويش كنند. 


در دوران حكومت ينج ساله اميرالمؤمنين» عواملى دست به دست هم داد و مانع اصلاحات و عدالتى كه على (عليه السلام) مى 


خواست شد. 


در اين مذدّتء وقت اميرالمؤمنين بيشتر صرف خنثى كردن توطثه ها و مبارزه با ناكثين؛ يعنى ييمان شكنانى جون طلحه و زبير و 
قاسطين؛ يعنى ستمكران و زوركويانى جون معاويه و ييروانش و مارقين؛ يعنى خارج شوند كان از اطاعت على (عليه السلام) 


جون خوارج نهروان» كرديد. 


اميرالمؤمنين (عليه السلام) در 


تمام دوران عمر 8 ساله خود, در حدّ اعلاى ياكى و تقواء درستى؛ ايمان و اخلاص» روى حساب الا تَأَحُذَهُ فى اللَهِ لَوْمَهَ لاثم 
زندكى كرد و جز خدا هدفى نداشت وهر كارى كه مى كرد به خاطر خدا بود» واكر به ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و 


سلم) آن همه شيفته بود براى خدا بود. 
او وق اتماقدى اختاذسن يداع مدال بو 


او تمام عمرش را با طهارت و تقوا سيرى كرد و طيب و طاهر و آراسته به تقوا خدا را ملاقات نمودء در خانه خدا به دنيا آمد و 


در خانه خدا هم از دنيا رفت. 
او به راستى دلباخته حقٌّ بودء همان وقتى كه شمشير بر فرق مباركش رسيد فرمود: اقَزْتُ وَ رَبّ الكغبها؛ 
«به خداى كعبه رستكار شدم.) شهادت آن حضرت در شب 7١‏ رمضان سال جهلم هجرى اتفاق افتاد. 
نكته هاى برجسته از سيره امام على (عليه السلام) 


١‏ در جريان شوراى شش نفرى كه به دستور عمر براى انتخاب خليفه بعد ازاو تشكيل شدء عبدالرّحمان بن عوف كه خود از 
را خلافت معذور داشته بود ظاهراً در مقام بى طرفى قرار كرفت و نامزدى خلافت را در امام على و عثمان منحصر دانست و بر 


]نشد ا ذوهعيات انان يكن راير كييك 
ال على حتواك فا را اوه كناف ندا واسع رشول الله تروقن اوبكر وضم ربعت كلل 


اما امام على (عليه السلام) فرمود: «من بر اساس كتاب خدا و سنّت رسول خدا و طريقه و روش خود دراين كار ميكوشم. اما 


همين مسأله جون به عثمان بيشنهاد شدء در دم يذيرفت و به آسانى به خلافت رسيد! ؟ امام 


على (عليه السلام) يس از قتل عثمان آن كاه كه بنا به درخواست اكثريت قاطع مردم مسلمان. ناجار به يذيرش رهبرى بر آنان 
كرديد» در شرايطى حكومت را به دست كرفت كه دشواريها در تمام زمينه ها آشكار شده بود. ولى امام با همه مشكلات 


موجود. سياست انقلابى خود را در سه زمينه: حقوقى» مالى وادارى» آشكار كرد. 


الف در عرصه حقوقى: اصلاحات او در زمينه حقوقىء لغو كردن ميزان برترى در بخشش و عطا و يكسانى و برابر دانستن همه 
مسلمانها در عطايا و حقوق بود و فرمود: «خوار نزد من كرامى است تا حقّ وى را باز ستانم» و نيرومند نزد من ناتوان است تا 
حقٌ ديكرى را از او بككيرم.؛ ب در عرصه مالى: امام على (عليه السلام) همه آنجه را كه عثمان از زمينها بخشيده بود و آنجه از 
اموال كه به طبقه اشراف هبه كرده بود. مصادره نموده و آنان را در يخش اموال به سياست خود آكاه ساخت,. و فرمود: «اى 


مردم! من يكى از شمايم» هر جه من داشته باشم شما نيز داريد و هر وظيفه كه بر عهده شما باشد بر عهده من نيز هست. 
من شما را به راه بيغمبر مى برم و هر جه را كه او فرمان داده است در دل شما رسوخ ميدهم. 


جز اين كه هر قطعه زمينى كه عثمان آن را به ديكران داده و هر مالى كه از مال خمدا عطا كرده بايد به بيت المال باز كردانيده 


شود. 


همانا كه هيج جيز حقّ را از ميان نميبرد» هر جند مالى بيابم كه با آن زنى را به همسرى كرفته باشند و كنيزى خريده باشند 


و حتّى مالى را كه در شهرها يراكنده باشند آنها را باز ميكردانم. 


در عدل» كشايش است و كسى كه حقٌّ بر او تنكك باشد» ستم بر او تنككتر است.» ج در عرصه ادارى: امام على (عليه السلام) 
سياست ادارى خود را با دو كار عملى كرد: 


١‏ عزل واليان عثمان در شهرها. 
" واكذاشتن زمامدارى به مردانى كه اهل دين و ياكى بودند. 


به همين جهت فرمان داد تا عثمان بن حنيفء والى بصره كردد و سهل بن حنيفء والى شام و قيس بن عباده» والى مصر و ابو 
موسى اشعرىء والى كوفه» و درباره طلحه و زبير كه بر كوفه و بصره ولايت داشتند نيز جنين كرد و آنها را با ملايمت از كار بر 
كنار ساخت. 


امام (عليه السلام) معاويه را عزل نمود و حاضر به حاكميت جنان عنصر ناياكى بر مردم شام نبود. 


او خويشتن را مسئول ميديد كه مستقيما انشعاب و كوشش در تمورّد و سر ييجى غير قانونى را از بين ببرد واين خلل را معاويه و 


خط نون اديه ريق | واركذه بودنك. 


امام (عليه السلام) ميبايست اين متمرّدان را ياكسازى كند؛ زيرا ياكسازى كالبد اسلام از آن يليديهاء وظيفه امام بود؛ هر جند 
امرى دشوار مى نمود. 


عارك دك علت عل مغاز دق اغلان تشكه بورهيد إن لكاو مكنى ورد اكه الكود وي زر كشي مار زفق 


و بدين كونه امام على (عليه السلام) در دو ميدان نبرد مى كرد: ميدانى بر ضدٌ تجزيه سياسى و ميدانى بر ضدٌّ انحراف داخلى 


در جامعه اسلامى» انحرافى كه در نتيجه سياست سابق 


از جبهه كيرى غير اسلامى شكل كرفته بود. 


وازاينجا ارزش كارهاى امام (عليه السلام) در ياكسازى آن اوضاع منحرف و باز ستاندن اموال از خائنان» بى هيج نرمى و 
مداراء اشكارمى كرقد. 


امام على (عليه السلام) مى فرمود: «همانا كه معاويه خطى از خطهاى اسلام و مكتب بزركك آن را نشان نمى دهد بلكه جاهليت 


او مى خواهد موجوديت اسلام را به جيزى ديكر تبديل سازد و جامعه اسلامى را به مجمعى ديكر تغيير دهدء مى خواهد 
جامعهاى بسازد كه به اسلام و قرآن ايمان نداشته باشند. 


او مى خواهد «خلافت» به صورت حكومت قيصر و كسرى در آيد.» با همه مشكلاتى براى كه امام (عليه السلام) ييش آمد آن 
حضرت از مسير خويش عقب نشينى نكرد, بلكه در خط خويش باقى ماند و كار ضربه زدن به تجزيه طلبان را تا يايان 
زندكانى شريف خود ادامه داد و تا آن دم كه در مسجد كوفه به خون خويش در غلتيدء براى از بين بردن تجزيه؛ با سياهى 
آماده حركت به سوى شام بود تا سياهى را كه از باقى سياهيان اسلام جدا شده بود و به رهبرى معاويه اداره مى شد از بين 


برد. 


بنابراين امام (عليه السلام) در جشم مسلمانان كاه تنها كسى بود كه ميتوانست يس از عميق شدن انحراف و ريشه دوانيدن آن 
در ييكره اسلام» دست به كار شود و با هر عامل جور و تبعيض و انحصار طلبى بجنكد. 


از ميان سلخنان سازنده امام (عليه السلام)ء جهل حديث را كه هر كدام درسى از معارف يربار آن «انسان كامل)») اسع 


بركزيدمء باشد كه در يرتو اشْعّه تابناكك آن خورشيد هدايت و ولايت» فضاى تاريكك جهل 


و ضلالت را بشكافيم و به رشد و تعالى كاملٍ انسانى خويش نائل آييم. 
جهل حديث 

اشاره 

قالَ أميرالمَؤْمِنِينَ عَلِى بْنّ أبيطالب (عليه السلام): 

ا خير ينهانى و كتمان كرفتارى 

مِنْ كتوز الْجَنَّه الو وَ إِخْفاءُ الْعَمَلِ وَ الصّثِرُ على الرّزايا وَ كثّمانٌ الْمَصايْب. 


از كنجهاى بهشت؛ نيكى كردن و ينهان نمودن كارإنيكك ]و صبر بر مصيبتها و نهان كردن كرفتاريها (يعنى عدم شكايت از 
آنها) است. 


" ويزكيهاى زاهد 

أَلرَاهِدٌ فى الدَّنيا مَْ لم يغب الْحرامُ صَبِرَه و لَمْ يشْعَلٍ الْحَلالَ شكرَة. 

زاهد در دنيا كسى است كه حرام بر صبرش غلبه نكند» و حلال از شكرش باز ندارد. 
" تعادل در جذب و طرد افراد 

أَخبث عبيبكك هونا ما عسى أن يغصبكك وما ما. 

3 انلقف تب كك قوكاما فس أذ وكرة شيعه يونا ها 

با دوستت آرام بياء بسا كه روزى دشمنت شودء وو با دشمنت آرام بياء بسا كه روزى دوستت شود. 
؟ بهاى هر كس 

قِيمَهُ كل امرء ما يحين. 

ارزش هر كسى آن جيزى است كه نيكو انجام دهد. 

(مرد را آن بهاست كه در ديده اش زيباست. 


نهجالبلاغه شهيدى» ص رفخرة 


4 فقيه كامل 


لاد ركع ببالققيه حقّ الققيه؟ من لَْ بخص الناسس فى معايدى الل وَل ينطع من رَحْمه الله وَل هع من مكر ْوَل 
يدّع القُرآنَ رَغَْهَ عنهُ إلى ما سواة» وَ لا خيرَ فى عِباده ليس فيها فق 


وَ لاير فى عِلم لبس فيه تفكد: 
وَلا حَيرَ فى قراءه ليس فيها نَدبد. 
آيا شما رااز فقيه كامل» خبر ندهم؟ آن كه به مردم اجازه نافرمانى خدا را ندهدء و آنها رااز رحمت خدا نوميد نسازد» واز 


مكر خدايشان آسوده نكندء و از قرآن رو به جيز ديكر نكند؛ و خيرى در عبادت بدون تفقّه نيست, و خيرى در علم بدون 


تفكر نيستء و خيرى در قرآن خواندن بدون تدبّر نيست. 


ع خطرات آرزوى طولانى و هواى نفس 


- 
ع ٍِ 


نما أخعى عليكم إثين: طول الأهل و اتباع الهوى» أَغا طول الأمل كيين الأخرة 6و أما تب الْهَوى فَإِنَّهُ يصْدَّ عن الْحَقّ. 
همانا بر شما از دو جيز ميترسم: درازى آرزو و ييروى هواى نفس. 

اما درازى آرزو سبب فراموشى آخرت شود. وامّا بيروى از هواى نفسء آدمى رااز حقٌ باز دارد. 

٠!‏ مرز دوستى 

له كِحِدْن عدو صديفكة صَدبنًا متفدى صد يفك 

با دشمن دوستت دوست مشو كه|با اين كار] با دوستت دشمنى مى كنى. 

8 اقسام صبر 

صبر بر سه كونه است: صبر بر مصيبت» و صبر بر اطاعت» و صبر بر[تركك ]معصيت 

4 تنكد ستى مقدَّر 


ِظنَّ أنَّ ذلك ححَسنٌ نَظر مِنَ الله لَهُ فَقَدَ ضَيعَ مَأمُولا. 
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نَّ أَنَّ ذلك اسْتِدراحٌ مِنّ الل قَقَدْ أَمِنَ كوف 


هر كه تنككدست شد و نينداشت كه اين از لطف خدا به اوستء يكك آرزو را ضايع كرده وهر كه وسعت در مال يافت و 


تينداشث كه ايخ يكف غافلكيرى از سوق خداسث» ذو.حاى ترستاك آسوده عائذه اسث: 
٠‏ عرّت» نه ذلت 


لمَِيهُ ولا الدَّنِبهُ وَ النَجَلِدٌ وَل الَبلكُ وَ الدَّهْرٌ يؤمان: فَيِْمٌ لك وَ يؤْمٌ عَلّيك فَإِذا كانّ لَك قلا تَنطنء وَ إذا كان عَلّيك فلا تَخْرّنْ 
ف كليع | 8 0 
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مردن نه خوار شدن! و بى باكى نه خود باختن! روزكار دو روز استء روزى به نفع تو» و روزى به ضرر تو! جون به سودت 


شد شادى مكن, و جون به زيانت كرديد غم مخورء كه به هر دوى آن آزمايش شوى. 
١١‏ طلب خير 

ما حار من اسْنَخارَ وَ لا نَدِمَ من اسْتَشارَ. 

هر كه خير جويد سركردان نشود» و كسى كه مشورت نمايد يشيمان نكردد. 
١١‏ وطن دوستى 

عُمْرَتِ البلادٌ بحب الأؤطان. 

شهرها به حبٌ و دوستى وطن آبادند. 

١‏ سه شعبه علوم لازم 

َنِم نَلاثّة: أَلْفِقهُ ِلأذيانء وَ الب لدان وَ النّحْو لِنَسانٍ. 

دانش سه قسم است: فقه براى دين» و يزشكى براى تن» و نحو براى زبان. 
1 سخن عالمانه 

كلّمُوا فى الْلم َبِينَ أقُداركم. 

عالمانه سخن كوييد نا قدر شما روشن كردد. 


١8‏ منع تلقين منفى 


لا تُحَدَّتْ تَفْسَك بِفَفْر وَلاطولٍ عُمْر. 

فقر و تنككدستى و طول عمر را به خود تلقين نكن. 

١#‏ حرمت مؤمن 

سِبابُ الْمَؤْمِن فق وَ قتالَهُ كفْرٌ وَ حُرْمَهُ ماله كرْمَهِ دَمِه. 

دشنام دادن به مؤمن فسق استء و جنكيدن با او كفر و احترام مالش جون احترام خونش است. 

١١7‏ فقر جانكاه 

َميْرُ المؤتُ الأكير وَقِلهُ الْجِيالٍ أَحدُ اليسارَين وَ هُوَ نِضْفُ الْعيش. 

فقر و ندارى بزركترين مركك است! و عائله كم يكى از دو توانكرى استء كه آن نيمى از خوشى است. 
دو يديده خطرناك 

أملك الناس إِنْنَان: حَوْفٌ الْمَفْروَ طَلبُ الْمَخْر. 

دو جيز مردم را هلاكك كرده: ترس از ندارى و فخرطلبى. 

8 سه ظالم 

لاي بالظلْم و المُعينُ عليه وَ الرَاضى به شركاء انه 


شخص ستمكار و كمكك كننده بر ظلم و آن كه راضى به ظلم استء هر سه با هم شريكاند. 
"٠‏ صبر جميل 
ا 


ألصَّبِرٌ صَبِران: صَبِرٌ عِنْدَ الْمْصِيبِهِ حَسَنٌ جميلٌ» وَ أَحْسَنٌ مِنْ ذلك الصَّبرُ عِنْدَ ما عَرّع اللَهُ عَلَيكك. 


صبر بر دو قسم است: صبر بر مصيبت كه نيكو و زيباستء و بهتراز آن صبر بر جيزى است كه خداوند آن را حرام كردانيده 


ال 
1"اداى امانت 


أذوا الكماتة 3 أن إلى اقاقل ولد الانياء. 


افانت زا بيودازيد كرجه به كشنده فرؤتدان ييغميران باشد. 


"" برهيزاز شهرت طلبى 


قال (عليه السلام) لكميل بْن زياد: رُوَيدَك لانَشْهَن و أغق مخضك لا تذ كن تَعلَه تَعلّم و اضث صْمْتْ تَسْلَم ؛ لا عَلّيك إذا عَوّفَكك 


له كرف الثانت و لا يدر در كف 
آرام باشء خود را شهره مسازء خود را نهان دار كه شناخته نشوىء ياد كير تا بدانى» خموش باش تا سالم بمانى. 


بر توهيج باكى نيستء آن كاه كه خدا دينش را به تو فهمانيد» كه نه تو مردم را بشناسى و نه مردم تو را بشناسند (يعنى» 


كمنام زندكى كنى). 
"٠‏ عذاب شش كروه 
إِنَّ الله ِعَدْبُ بِنَمَّهُ ب بينّه: ألْعَربَ ِالْعَصَبِيهِ وَ الدّهاقِينَ باْكير و الأمراء بِالْجَوْر وَ الْمَمَهاَ بِالْحَسَدٍ وَ التَجَارَ بالْخِيائهِ وَ أل الؤشفاق 


خداوند شش كس رابه شش خصلت عذاب كند: عرب را به تعضّبء و خانهاى ده را به تكبر» و فرمانروايان را به جور» و 
فقيهان را به حسدء. و تجار را به خيانت» و روستايى را به جهالت. 


©" اركان ايمان 

لْؤمانٌ على أَرْبَعهِ أزكان: أَلتوكل عَلَى الله وَ النفُويض إِلَى اللو اليم لإمْرِللهِء وَ لضا بقَضاءِ الل 
ايمان جهاريايه دارد: توكل بر خداء واككذاردن كار به خداء تسليم به امر خدا و رضا به قضاى الهى. 
0 تربيت اخلاقى 

َلَُوا أَخلاتَكم الْمحَاسِن» وََودُوها إِلَى المكارم. 

عدوا نفسَكة الْحلَمَ. 

اخلاق خود را م خوبيها كنيد و به بزركواريهايشان بكشانيد و خود را به بردبارى عادت دهيد. 

2 آسانكيرى بر مردم و دورى از كارهاى بست 


لانداقوا النّاسَ وَرْنَا بََرْنَء وَ عَظمُوا أقدارَكم بالتغافل عَن الدَّنِى مِنَ الامُور. 


نسبت به مردمء زياد خرده كيرى نكنيد» و قدر خود را با كنارهكيرى از كارهاى يست بالا بريد. 


"٠7‏ نكهبانان انسان 


كفى بِالْمَزءِ جزرا إِنّهُ آس أحد 3 مِنَ الناس إِلآوَمَعهُ َقَطَة من الله يحفطوته أن لا يترقى فى بثر و لا يع عليه حاط و لا يصي 


سَبْعٌ» فإذا جاءً أجله خلوا بَيئهَ وَ يِينَ أجله. 


- 


آدمى را همين درُ بس كه كسى از مردم نيستء مككر آن كه با او از طرف خدا نككهبانهاست كه او را نكّه مى دارند كه به جاه 


تيقتد وبديوان بر شوقن تريزهد» و درتدة اى آسييشس ترساتد» .و عفوق هشر كك او .رسك او رادراتراير اجلقن رها سازقك: 
6 روزكار تباهيها 


يأتى عَلَى النّاس رَمانٌَ لا يعرف فيه إلا الما حل وَ لا يظَوّف فيه إلا الفاجرٌ ولا يؤْنَمَنٌ فيه إلا الْخائْنُ وَ لا يحون إلا المُوتّمَنُ 
نََدُونَ ألَفَىَ مَغْنَما وَ الصَّدَقَهَ مَغْرَمَا وَصِدَلَهَ الرّحِمِ مَنَاه وَ الْعبادَةَ استِطَالَه عَلَى النّاس و تَعَدّيا و ذلكك يكونٌ عِنْدَ سرْلطانٍ النّساىِ وَ 


شاور الأمايه و اماق الصبيانة: 


زمانى بر مردم خواهد آمد كه در آن ارج نيابد» مككر فرد بى عرضه و بى حاصلء و خوش طبع و زيركك دانسته نشود» مكر 
فاجرء و امين و مورد اعتماد قرار نكيرد» مككر خائن و به خيانت نسبت داده نشود, مككر فرد درستكار و امين! در جنين 
روزكارىء بيتالمال را بهره شخصى خود كيرند» و صدقه رازيان به حساب آورند» وصله رحم را با منت به جاى آرندء» و 
عبادت را وسيله بزركى فروختن و تجاوز نمودن بر مردم قرار دهند و اين وقتى است كه زنان» حاكم و كنيزان» مشاور و 
كود كان فرمائروا باشند! 


9 زيركى به هنكام فتنه 
كن فِى الْفِنِ كائن اللَبون؛ لا طَهْرٌ قيزكبء وَ لا ضَرْحٌ فَيخلب. 
هنكام فتنه جون شتر دو ساله باش كه نه يشتى دارد تا سوارش شوند و نه يستانى تا شيرش دوشند. 


"٠‏ اقبال و ادبار دنيا 


ه روم 
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١ 


إذا أفلث التناعلى اعد أعاونة محاسة خيردةه 5 إذا 
جون دنيا به كسى روى آردء نيكوييهاى ديكران را بدو به عاريت سيارد» و جون بدو يشت نمايد» خوبى هايش را بربايد. 


"١‏ ناتوانترين مردم 


أَعْجَرٌ الناس مَنْ عجر عَن اكتساب الاخوانء وَ أغجَز مِنْهُ مَنْ ضيع مَنْ ظفِرَ به مِنْهُمْ 


ناتوانترين مردم كسى است كه توانٍ به دست آوردن دوستان را ندارد» و ناتوانتر ازاو كسى است كه دوستى به دست آرد واو 


رااز دست بدهد. 

'"" فرياك رسى و فرح بخشى كرفتار 

مِنْ كفارات الذُّوب ابهظام إِغَاتَهُ الْمَلْهُوفٍ وَ النَنْفِيسُ ء عَن الْمَكرُوب. 

از كمّاره كناهان بزرككء فرياد خواه را به فرياد رسيدن؛ و غمككين را آسايش بخشيدن است. 
9" نشانه كمال عقل 

إذا تَمَ الْعقْلَ نَقَصَ الكلام. 


حون خثرة كمال كيردء كفتار نقصان يذيرة, 


ع" رابطه با خدا 
ع أضلخ مائيتة وين الله أضلك الله ماييئة ينه وَبِينَ اناس وَ مَنْ أَضْلّح أَمرَ آخرَتِه أَضلّح الله لَهُ هر دُنياةُ 


وخ كان لذييق تفيية واعطط كان علوي الله حافظ, 


كار ؤتناق أو .زا سانات ذتهل. 

ون كدان ام كرسي حر وام امف عو ار حافظ انيت 

4 افراط و تفريط 

علكة فى مخلان تبث غال و فض فال: 

دو تن به خاطر من هلاكك شدند: دوستى كه اندازه نكاه نداشت و دشمنى كه بغض مرا در دل كاشت. 
2" روايت و درايت 


إِعْقِلُوا الَْبِرَ إذا سم سَمِغْتُمُوهٌ عَفُلَ رعايه لاعَقْلَ روايه فَإِنَّ رُواة الْعِلْم كثين وَ رُعاتَه قَلِيلٌ. 


هر كاه حديثى را شنيديد آن را با دقّت عقلى فهم و رعايت كنيد؛ نه بشنويد و روايت كنيد! كه راويان علم بسيارند و رعايت 


17" ياداش تارك كناه 
ما الْمجاهِدٌ الشَّهِيدٌ فى سَبيل الله بأعْظم أخْرًا مِمّنْ قَدَرَ فَعَتّء لكا الْعَِيثُ أَنْ يكونَ ملكا مِنَ الملائكه. 


مُزد جهاد كر كشته در راه خدا بيشتر نيست از مرد يارسا كه معصيت كردن تواند ليكن يارسا ماند و جنان است كه كُويى يارسا 


فرشتهاى اسث از فرشته ها. 


8" يايان ناكوار كناه 


0 


ذكرُوا انقطاع اللَذّاتِ وَ بَقَاءَ التّبعاتِ. 


أ 


به ياد آريد كه لذَّتها تمام شدنى است و يايان ناكوار آن بر جاى ماندنى. 


8 صفت دنيا 


و 
200 


فى صِفهٍ الدنيا: تغرٌ و تضرٌ وَ 


5 


ك١‎ 
ك١‎ 


وه 


0 


دزاضفك دنا فرهودة اسثة: ميقرييد وازيان مى رساند وامى كذرد: 


6٠‏ دينداران آخر الزمان 


مَسَاجِدّهُمْ يؤْمَئذ عامِرةٌ مِنّ الْبناءِ كَرابٌ مِنّ الْهُدى. 
سكانها وَعْمَارُها شر أل الازضء مِنْهُمْ تَخْرٌجٌ الِنَنَهَ وَ إلِيهم تأوى الخطيئة بردُونَ مَنْ شذ عَنْها فيها. 


- 


حو إلَيها. 


6 
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وَ يسُوقونَ مَنْ 
يفول الله تماق فين حلفت لانعة على أولكه كه اندع الب لَحَلِيم فيها حيرانَ؛ وَ قَدُ فَعَلَ. 
نكن تفتقيل الله عت الْعْثْلك 


مردم را روزكارى رسد كه در آن از قرآن جز نشان نماند و از اسلام جز نام آنء در آن روز كار ساختمان مسجدهاى آنان نو 


و تازهساز است و از رستكارى ويران. 


ساكنان و سازند كان آن مسجدها بدترين مردم زمينند, فتنه از آنان خيزد و خطا به آنان د رآويزد. 
آن كه از فسنه به كتار ماند بدان بازش كرداتند» و آن كه ان آن يس افتد به سويشن برائند: 


خداى تعالى فرمايد: «به خودم سوكندء بر آنان فتنه اى بككمارم كه بردبار در آن سركردان مانّد» و جنين كرده استء و ما از 


خدا مى خواهيم از لغزش غفلت دركذرد. 
امام حسن مجتبى (عليه السلام) 
يرتوى از سيره و سيماى امام حسن مجتبى (عليه السلام) 


امام حسن (عليه السلام)» اوّلين فرزند امام على و فاطمه زهرا (عليهما السلام)» در نيمه ماه رمضان سال دوم يا سوم هجرى در 
شهر مدينه به دنيا آمد و بعد از شهادت امام على (عليه السلام) شش ماه حكومت كرد و در سال ينجاهم هجرىء به وسيله 


زهرى كه هسرشس جعدة به دستور معاوية به او خورائدء در 8 سالكى به شهادت رسيل. 
مزار شريفش در قبرستان بقيع» در كنار سه امام معصوم ديكرء زيارتكاه خيل شيفتكان آن حضرت است. 


جلال الدّين سيوطى در كتاب «تاريخ الخلفاء» مينويسد: «امام حسن در سال سوّم هجرت به دنيا آمد و شبيهترين 


شخص به بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) بود در روز هفتم تولّدشء بيامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) كوسفندى را 


براى او عقيقه كرد و موى سرش را تراشيد و هم وزن آن را نقره صدقه داد. 

او يكى از ينج نفر اهل كساء است. 

بيامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: يروردكارا! من او را دوست مى دارم يس او را دوست داشته باش. 
وفرمود: حسن و حسين دو سرور جوانان اهل بهشتند. 


ابن عئاس كفت: حسن بر دوش ييامبر سوار بود» شخصى به آن حضرت كفت: اى يسر! خوب مركبى را سوار شدهاى! ييامبر 


فرمود: بلكه او خوب راكبى است.» امام مجتبى (عليه السلام) شخصيتى آرام, با وقار» متين» بخشنده و مورد توه مردم بود. 


به فقيران :و سنواباة رسيد كى هى تموه و معدو لاديقن از هد در عواست انهنابه اثان كمكا فى كرد نا زن د كيفان تأمين 


كرد زيرا وواثدى ديد كه سائلقى بيقن از يكك باز از او جيزئ يخواهد كه موجن شرمساريقن شود. 


او در طول عمرش دو بار تمام ثروت و دارايى خويش را در راه خدا بخشيد و سه بار تمام اموال خود را وقف كرد, نيمى از 


آن را براى خود و نيم ديكر آن را در راه خدا بخشش نمود. 


امام مجتبى (عليه السلام)» فردى شجاعء دلير و مبارز بود ودر جنككهايى كه در ركاب يدرش اميرالمؤمنين (عليه السلام) 
ميجنكيد معمولا در خط مقدّم حركت مى كرد. 


او در جنكك جمل و صفين از مبارزان يرتلاش لشكر آن حضرت بود. 


امام حسن (عليه السلام) مسئوليت امامت و رهبرى را در جوّى مضطرب و ناةآرام» در وضعى بسيار يبجيده 


وير كشاكش كه در يايان زندكانى يدر بزركوارش امام على (عليه السلام) بروز كرده و شعلهور شده بود به عهده كرفت. 


در نتيجه وضع نابسامان مردمى كه امام با آنان روبه رو بود تنها اين راه باقى ماند كه يا وارد جنككى بيحاصل و يأس آور شود 


نشانه هاى تاريخى بسيارى وجود دارد كه به تأكيد بيان مى كند امام حسن (عليه السلام) موضع خود را به خوبى درك مى 
كرد و ميدانست كه مبارزه او با معاويه» با وجود شكك و ترديدى كه در توده هاى مردم وجود دارد» محال است به يبروزى 


برسك. 


كار طرفداران امام (عليه السلام) به حدّ خيانت رسيد و از روى طمع به سوى معاويه كرايش يافتند و به دليل يول و مقام و 


آسايشى كه براى آنان فراهم آورد» روى به سوى او نمودند. 


زعماى كوفه كار را به جايى رساندند كه به معاويه نوشتند: هر وقت بخواهد امام (عليه السلام) را دست بسته نزدش ميفرستند! 
و جون به امام مى رسيدند به او اظهار اطاعت و ارادت مى نمودند و مى كفتند: «تو جانشين يدرت و وصى او هستى و ما سرايا 
در مقابل تو مطيع و فرمانبرداريم» هر فرمان كه دارى بفرماى! امام به آنها مى كفت: «به خدا قسم, دروغ مى كوييدء به خدا 
س و كتل كتما نه كسن- 25 تهتز ازامن :نوف وفا نكرد يذه يسنن حكوته 


به من وفا مى كنيد و جكونه به شما اطمينان كنم؟ اكر راست مى كوييد» اردوكاه مدائن» ميعاد كاه و قرا ركاه ما باشدء به آنجا 


برويد.) امام به مدائن رفتء اما بيشتر سياهيان, او را رها كردند. 
مواد صلحنامه 


ماده اوّل: واكذاشتن حكومت به معاويه به اين شرط كه به كتاب خدا و سنّت فرستاده او (صلى الله عليه و آله و سلم) و به سيره 
خلفاى صالح؛ عمل كند. 


مادّه دوم: يس از معاويه» امر حكومت بر عهده حسن است و اككر براى او حادثه اى روى داد حكومت از آنِ حسين است و 


معاويه نمى تواند آن را به عهده ديكرى بككذارد. 


مادّه سوم: بايد سبّ اميرالمؤمنين على (عليه السلام) و بد كفتن از او در نماز تركك شود و از على (عليه السلام) جز به نيكى ياد 


مادّه جهارم: بايد آنجه در بيت المال كوفه قرار دارد» يعنى ينج ميليون درهم يا دينار» استثنا بشود و تابع خلافت و حكومت 
نباشدء» و بر عهده معاويه است كه هر سال دو ميليون درهم براى حسين بفرستد و در عطا و صلاتء. بنى هاشم را بر بنى عبد 
#عسن يرترق اذهل وهياة افرؤندان كساق كدر ركاب امبرالمؤمين در حك جما جكيدتد وفرزدان كسان كه در ضيه 
در خدمت امام على (عليه السلام) مجاهدت كردند يكك ميليون درهم تقسيم شود واين مبلغ را از خراج ولايت «دارابكردا» 


كه يكى از شهرهاى فارس در حدود اهواز استء بيردازد. 


ماده ينجم: مردم هر جا 


بر روى زمين خدا باشند» جه در شام و عراق جه در حجاز و يمنء بايد ايمن باشند و سياه و سرخ بايد در امان بمانند» معاويه 


و ياران على (عليه السلام) را در هر كجا باشند امان دهد و به هيج يكك از شيعيان على (عليه السلام) آسيبى نرساند» ياران و 
شيعيان على (عليه السلام) از حيث جان و مال و زن و فرزند در امان و از هر كزندى محفوظ باشند, و هيج كس متعرّض هيج 
نك از تان كقوف و م ضاحت حب له دقن ريق وهر جه ارات على :ان هن كها بدكست ارده اند يراق انان تس فل 
بماند» و براى حسن بن على و برادرش حسين (عليه السلام) و هيج يكك از اهل بيت رسول الله در نهان و آشكار هيج بدى 
نخواهند و در امنيت آنان» در هيج منطقه اى» اخلال نكنند. 


برنامه و صلح امام حسن (عليه السلام)» جهره واقعى معاويه را آشكار ساخت و ماهيت او را به مردم نشان داد. 


به طورى كه معاويه بعد از قبضه نمودن حكومت در يكك سخترانى كفت: «به خدا سوكند من با شما براى اين نجنكيدم كه 
نماز بككزاريد و روزه بداريد و حي به جا آوريد و زكات ببردازيد؛ بلكه به اين منظور با شما جنككيدم كه به شما فرمان دهم! و 
همانا اين مقام را خدا به من عطا كرده در حالى كه شما ناخشنود بوديد. 


هان! من حسن را اميدوار كردم, جيزهايى را به 


او دادم و اكنون همه آنها زير ياى من است و به هيج شرطى وفا نمى كنم!» سياست معاويه در طول بيست سال حكومتٍ 
سركوب و زور اين بود كه بيوسته برنامه اى تنظيم كند كه وجدان واراده ات را از ميان ببرد و مردم را از انديشيدن درباره 
مسائل بزركك جامعه منصرف سازهدء تا تنها در انديشه كرفتاريهاى كوجكك روزانه خود باشند واز هدفهايى كه رسول خدا 
(صلى الله عليه و آله و سلم) در بى آن بود منصرف شوند و تنها به زندكانى و منافع شخصى خويش ببنديشند و به وجوهى كه 
از بيتالمال به دست مى آورند فكر كنند. 


برخى از شيوخ قبايل كوفه. با وجود اين كه از شيعيان اميرالمؤمنين (عليه السلام) بودند. از جاسوسان معاويه شدند و خبرها را 
در باب كوجكترين حركت يا مخالفت مردان قبيله» كزارش مى دادند آن كاه مأموران دولتى سر مى رسيدند و كسانى را كه 


خلاق معاوبه جيزى كفته يودتد باحر كتى دوسر من يرو زانداند دستكير مى كردتد و ثفن مخالفان رامن :بريدتك: 
واين كونه. خلافت بازيجه اى شده بود در دست كود كان بنى اميه. 


خوددارى نمى كند و همه سعى خود را در راه اعتلاى مكتب و روشهاى د كركون سازى امت به كار مى برد؛ از اين روء 
احساس خطر مى كردء تا آن كه سرانجام» نقشه كشتن امام را طرّاحى نمود و آن حضرت را با سمّى مهلكك, به وسيله «جعده) 


همسر امام» به شهادت رسانك. 


ابوالفرج اصفهانى در كتاب «مقاتل الطالبيين» مينويسد: «معاويه مى خواست براى يسرش يزيد بيعت بككيرد و در 


انجام اين منظورء هيج كس براى او مزاحمتر از حسن بن على و سعد بن ابى وقاص نبود. بدين جهت هر دو را با وسايل مخفى 
مسموم كرد.) و نيز همين نويسنده مى كويد: اجون خواستند حسن بن على را به خاكك بسبارند؛ عايشه بر استرى نشست و بنى 
اميه و بنى مروان و هر كس از ياوران و سياهشان را كه در آنجا بود به كمكك برداشت و اينجا بود كه كوينده اى كفت: يكك 
روز بر استر و يكك روز بر شتر.» سبط ابن جوزى به سند خود از طبقات ابن سعد و او از واقدى روايت كرده: حسن بن على در 
هنكام احتضار كفت: مرا در كنار جدّم رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) دفن كنيد امويان و مروان حكم و سعيد بن 
العاض كه والى فديتة بوقية باخ املو تك ذاشسد. 


شود!» سرانجام» جنازه حسن بن على را از آنجا به قبرستان بقيع بردند و در كنار قبر جدّه اش فاطمه بنت اسد به خاكك سيردند. 


در كتاب «الإصابه» از واقدى نقل شده كه آن روز جمعيت آن جنان انبوه بود كه اكر در بقيع سوزنى بافكتوقك بى سر السائئ 


مى افتاد و به زمين نمى رسيد. 
سَلامٌ عليه يؤمَ وُلِدّ وَ يوم اسْتّشهدٌ وَ يوم ينث حيا. 


از ميان سخنان ير بهاى امام مجتبى (عليه السلام)» جهل حديث بركزيده را كه هر كدام كشاينده بابى از كرامت و اخلاق 


انسانى به روى حقيقت جويان استء به اهل مطالعه تقديم مى دارم. 
جهل حديث 

اشاره 

قال المامُ المَجتَبى (عليه السلام): 

١‏ نصيحت از سر اخلاص 


2 5 
ادال 


يها النَاسٌ إِنَّهُ مَنْ تَصَح لِلَهِ وَ أَحَدَ قَوْلَهُ ديلا مُدِى للتى هِى أَقْوَمُ وَ وَكَقَهُ اللَهُ ِلرَسْادٍ وَ سَدَّدَهُ لِلُحْشنى فَإِنَّ جارَاللهِ آمِنّ مخفوظ وَ 


عَدّوَّهُ خائف مَخذولء فَاخْتَرسُوا مِنّ الله بكدْره الذكر. 


هان اى مردم! كسى كه براى خدا نصيحت كند و كلام خدا را راهنماى خود كيرد؛ به راهى يايدار رهنمون شود و خداوند او 
زاج وهدوهذانت موئق عازه واه تكو استوان كزقاتله ؤيرا تاعنده يد عدا دو اماك ومحنوظ اسة وادشين عدا فرسان و 


بيياور است و با ذكر بسيار خود را از [معصيت خداى] بياييد. 
" شناخت هدايت 


وَ اْلّمُوا عِلْمَا يقيئًا نكم لَنْ تَغرفوا الّقَى حَتَى تَغرفوا صِفَهَ الْهُدىء وَ لَنْ تُمسّكوا بميثاق الكتاب عَتَّى تَعْرفوا اذى تَبَدَهُ وَ لَنْ تَثْلوَا 


الكتابَ حَقَّ تِلاوَتهِ حَتَى تَعْرفُوا الذى حَرّقَه قإذا عَرَفتُمْ ذلكك عَرَفْتُمُ الدّع وَ التَكلفٌ و رَأَبتُمْ الْفوِية عَلَى الل وَ النَخريفَ وَ رَأَيتُمْ 
كيفٌ يهوى مَنْ يقوى. 

به يقين بدانيد كه شما هركز تقوا را نشناسيد تا آن كه صفت هدايت را بشناسيد و هركز به بيمان قرآن تمشكك بيدا نمى كنيد 
تحريفشس كردقهد بكناشيدةهر كاماين واشتاضيد بدعتها وير خوة: بستنها را خواهيد شناخت و دروغ بر خدا و تحريف را 


خواهيد دانست و خواهيد ديد كه آن كه اهل هوى است حِككونه سقوط خواهد كرد. 


فاصله ميان حقّ و باطل 


ََ ع 


بِينَ الح و الْباطِل أَرْيعٌ أصا صابع ما رأ بت يتيك فَهوَ الْحَق وق تشم بأديك باطلا كثيرًا. 


بين حقٌ و باطل به انذازه جهار انكشتث.قاضله است» اتعد يا جشعت بيلى حقٌ اسث وجه رسا با كوش عوة سكن باطل يسيارق 


را بشنوى. 
ع آزادى واختيار انسان 


مَنْ أحالَ الْمَعاضى عَلَى الله فَقَّدْ فَجَن إِنَّ الله لّْ يطَعْ مَكرُوما وَلَعْ بعص مَغْلُوئًا وَلَمْ يفل العاة كىن املك تل هر 
الْمالك لما مَلَكهُمْ وَ القادِرٌ على ما عَلَيهِ أَمْدَرَهُع بَلْ أَمَرَهُمْ تَخْبِيرًا وَ َهاهُمْ تخذيرًا. 


هر كه كناهان را به خداوند نسبت دهدء به تحقيق» فاجر و نابكار است. 


خداوند به زور اطاعت نشود, و در نافرمانى مغلوب نككردد, او بندكان را مهمل و سرخود در مملكت وجود رها نكرده؛ بلكه او 
مالك هر آنجه آنها را داده و قادر بر آنجه آنان را توانا كرده است مى باشدء آنان را فرمان داده تا به اختيار خودشان آن را 


بيذيرند و نهيشان نموده تا به اختيار خود بر حذر باشند. 


له زهد و حلم و درستى 


مح 


ا 


قيلَ لَه (عليه السلام) ما ارهد قالَ: أَلرَعْبهُ فى الَُوى وَ الزّهادَهُ فى 
قيل: فَمَا الْحِلمُ؟ قال كظمُ الْعَيظِ وَ ملك النّفْس. 

قبل مَا السّدادُ؟ قالَ: دَفْم المنكر بِالْمغْرُوفٍ. 

از حضرت امام حسن مجتبى (عليه السلام) يرسيده شد كه زهد جيست؟ فرمود: رغبت به تقوا و بى رغبتى در دنيا. 


سؤال شد حلم جيست؟ فرمود: فرو بردن خشم و تسلط بر نفس. 


سؤال شد سداد و درستى جيست؟ فرمود: برطرف نمودن زشتى به وسيله خوبى. 
ء تقوا 
ألتّقوى بابُ كل تَوْبَه وَرَأْسُ كل حكمه وَ شَرَفْ كل عَمَل. 


بالتقوى فار مَنْ فار مِنَ المُتّقِينَ. 


تقوا و برهيزكارى سرآغاز هر توبه اى» و سرٌ هر حكمتى» و شرف و بزركى هر عملى استء و هر كه از با تقوايان كامياب 
كشع بفاوسيله تقو كافياب شده اسة: 


١‏ خليفه به حق 
إِنّمَا الْحَلِيفَةُ مَنْ سارٌ بسيرَه رَسُّولٍ الله (صلى الله عليه و آله و سلم) وَ َمِل بطاعَه اللّهِ وَ لَعَمْرى إِنَا لآغلامٌ الْهُدى وَ مَنارٌ التّقَى. 


خودم سوكند كه ما اهل بيت نشانه هاى هدايت و جلوه هاى يرفروغ برهي كارى هستيم. 
/ حقيقت كرم و دنائت 

قيل له (عليه السلام): مَا الكرّم؟ قال: الإتْتداءٌ بِالعَطِيه قتل الْمَسْألهِ وَ إطعامٌ الطعام فى المحل. 
قِيلٌ فَمَا الدَّنيئَُ؟ قال: أَلنّرٌ فى اليسير وَ مَنّْمّ الَحَقير. 


اززامام مجتبى سؤال شد: كرم جيست؟ فرمود: آغاز به بخشش نمودن ييش از درخواست نمودن واطعام نمودن در وقت 


ضرورت و قحطى. 

سؤال شد: دنائت و يستى جيست؟ فرمود: كوجكك بينى و دريغ از اندك. 

؟ مشورت مايه رشد و هدايت 

ما تَشاوَرَ قَْمٌ إلا مُدُوا إلى رُشْدِهِمْ. 

هيج قومى با همديكر مشورت نكنند» مكر آن كه به رشد و كمالشان هدايت شوند. 
٠٠‏ لثامت و يستى 


ألو أَنْ لا تَذْكرَ التّعَمة. 


١١‏ بدتر از ننك و زبونى 


0 


أَنْعا 


0. 


أكون من نّ النار. 
ننكك و زبونى بهتر از دوزخ رفتن است. 


١١‏ رفيق شناسى 


لك لْحَسَن (عليه السلام) ليَعْضِ وُلْدِهِ: يا بنَى لا تواخ أحدًا حَتّى تَعْرفٌ مَوارِدَةٌ وَ مَصَادِرَهُ َإذًا اشتقطك الكيرة و وصبيك العددة 
قآخه على إقالَّه الْعَدْرَهِ وَ الْمُواساهِ فى الْخْسْرَه. 


يد و جون از حالش خوب آكاه شدى و معاشرتش را يسنديدى با او برادرى كن به شرط اين كه معاشرتء بر اساس جشم 


يوشى از لغزش و همراهى در سختى باشد. 
١١‏ كار با توكل 
لذ تجاه الطت جهاد الْغالب وَ لا تتكل عَلَى الْقَدَر نكال المشتشلم. 


جون شخص بيروز در طلب مكوشء و جون انسان تسليم شده به قَدّر اعتماد مكن [بلكه با تلاش ييككير و اعتماد و توكل به 
خداوند» كار كن ]. 


١‏ خويشاوند و بيكانه واقعى 
لْمَرِبُ مَنْ َيه الْمَوَدهُ وَإِنْ بَعُدَ نَسَبهُ وَ الْبَعيدٌ مَْ باعَدَثهُ المَوَدَهُ وَ 
خويشاوند كسى است كه دوستى و محبت. او را نزديكك كرده باشد و اككر جه نؤزادش دور باشد. 


فبيكائه كدي اسث كه اذ دومص وهكت به دون اشكو كريعه ادش ترديكك باشل 


١4‏ اعتماد به مقدّرات الهى 
مَن انُكلّ عَلى حشن الاخْيبارٍ مِنّ اللَهِ لَه ل يتَمَنَّ نّ أنه فى عير الْحالٍ الى متا رَهَا اللَهُ لَهُ. 


هر كه به نيكك كزينى خداوند دلكرم باشد آرزو نمى كند در وضعى جز آنجه خدا برايش بركزيده؛ باشد. 


١8‏ آثار رفت و آمد در مسجد 


مَنْ ع دام الإتلادف إِلَى الْمَِجِدٍ اقيات إخدى تمان: 7 


8 


عَلَى الهُدى أؤ ده عَنْ رَدى و كك الذنُوبٍ عياء أو حَشْيُ 


الما 
2 

8 

١ 

أاوا 
602 
1١‏ 

5 
5 
2 

3 
ايه 
أاوا 
606 
1 
5١‏ 

0 0 
أ 
خَ 
أاوا 
جما 
8 
0 
5 
أاوا 
2 
3 
حا 


هر كه بيوسته به مسجد رود به يكى از اين هشت فايده مى رسد: 
١‏ نشانه اى استوار (فهم آيات الهى)؛ 

١‏ دوستى قابل استفاده» 

#وانفى كانه 

؟ رحمتى مورد انتظار» 

ه سخنى كه به راه راستش كشد» 

#باسكق كذاو را انق رغائدة 

7و تركك كناهان به خاطر شرم از خداء 

6 يا تركك كناهان به خاطر خوف از خدا. 

١١‏ بهترين جشم و كوش و دل 

إن انض و الأتبار ماتند فى الكير مذعية 2 أ شم الأشماع ما وَعَى الَذّكير التق يِه سل الْقلُوب ما طَهُرَ مِنَ الشَبهاتِ. 


- 


عيانا بناتزين قيدةاها ات كدور طرق غير نفوة كندو و شتواترية كرشها آن ابت كه ينهد وااندرل راد خود ثرا كيرة ةو 


١6‏ تزكيه در يرتو عبادت 


إذعة طلتك العاء د ترَكى لَهاء إذا أَضَوّتٍ النوافْلَ بالْعَريضَهِ فَارْقَضُوها. 
به راستى هر كه عبادت را به خاطر عبادت طلب كند خود را تزكيه نموده است. 


هر كاه مستحبّات به واجبات زيان رساند آن را تركك كنيد. 


4 عاقل خيرخواه 


لا بعش الْعاقِل مَنِ استَنْصَحَةٌ 

عاقل و خردمند به كسى كه از او نصيحت و اندرز خواهد» خيانت نكند. 

"ارزش دادن به آثار عبادت 

إذا لَتَى أحدٌكم أخاة فَليَِبلُ مَوْضِعَ النُور مِنْ جَتِهَته. 

عن كان يكن أل ما ادر خره راعلاقات كن بايد #دامدل لون قاض الأو .فيا سكدة) اوارا موتك 


وَ اغْمَلٌ إحدئياك كأنّك تعيش أ امار اتكل در مركن كالكه تفوت 412 اذا أ 


3 
- 


رَدْتَ عِرًا بلا عد عَشِيرَه وَ هَيبَهَ بلا شرلطان فاخرّجخ 
مِنْ ذل مَعْصِيهِ اللِّ إلى عِزِّ طاعَه اللَّهِ عَرَوَجَا 


برائ ذثيايت جتان كار كن كه كويا هميشه زند كى فى كتىء و براق آخرتت به كونهائ كاركن كه كويا قردا شوافى مرة):و 
رعق يدون سعكان و شكرهن بدو سلطت خراف» ان معضيية: و تافرماق عدا يطاعت و ماري معداوقد عر وجل 


درآى. 


1" نشانه هاى مكارم اخلاق 


مَكارمٌ الاخلاقٍ عَشَّرَةٌ: دق اللسانٍ وَ صِدْ د لأس وَ إِعْطاءٌ السَائْلٍ و حَسَنٌ الخلقٍ وَ المكافاتٌ بالصّنائْع و ص لَه الوَحِم وَ التدَمُم 
على الجار عرف الف للقاعت 5 قت الفيق: ف واشهن الخيا 

مكارم و فضائل اخلاق ده جيز است: ١‏ راستكويى؛ ؟ راستكويى در وقت سحتى و كرفتارى» * بخشش به سائل» ؟ خوش 
خشي قياداش درقابل كارعاز امكارايم عيوته سوقان لاحدات اذ حبار اللتدامن درزباره ديف ريق 1 


ميهمان نوازى» ٠١‏ و در رأس همه اينها شرم و حياست. 


1" برهيز از تملق و بدكويى 


18 


قال (عليه السلام) لِرَجل: إياك أنْ 


غنيك [ تاق ]اذاو يا كس ا لزه ميد كو تفات. 


6" عوامل هلاكت آدمى 


مَلاك النّاس فى تّلاث: ألكيك الْحوصٌء أَلْحَسَدُ. 
ألْكبد به قلاكالدين وَ به لَعِنّ إبْليسُ. 


و 
ع0 
به اخر 


الل عَدُوٌ انس و ب رج آكَمٌ مِنّ الْجنّه. 

لْعَسَدٌ رائدٌ الشوء و بهِ ككل قابيل هابيل. 

هلاكت و نابودى مردم در سه جيز است: كبر» حرص» حسد. 

تكبر كه به سبب آن دين از بين مى رود و به واسطه آنء ابليس» مورد لعنت قرار كرفت. 
حرص كه دشمن جان آدمى است وبه واسطه آن آدم از بهشت خارج شد. 

حسد كه سررشته بدى است و به واسطه آن قابيل» هابيل را كشت. 

8 تقوا و تفكر 

أوصيكة بِتَقْوَى الل وَ إدامة التفكر فَإِنَّ لتفَكرَ أَبُو كل ير و َم 


شما را به يرهي زكارى و ترس از خدا و ادامه تفكر و انديشه سفارش مى كنمء زيرا كه تفكر و انديشه» يدر و مادر تمام خيرات 


است. 

7" شستشوى دستها قبل و بعد از غذا 

شستن دستها بيش از غذاء فقر را از بين مى برد و بعد از غذاء غم و اندوه را مى زدايد. 

17" دنيا» سراى عمل 

َلنَاسٌ فى دار سَهُو وَ عَفْلّه يعْمَلُونَ و لا يعلّمُون كَإذا صاروا إلى دار الاخره صارُوا إلى دار يقين يعْلّمُونَ وَ لا يعملونَ. 
مردم در اين دنيا در سراى بيخبرى و غفلت به سر مى برند» كار مى كنند و نمى دانئد. 

وق كوابة مرا اخرت رققددء مه كانه يقب من .رستدء أن كاه انيت كدمين افده ول ديكر كان تم كتند. 


48 همراهى با مردم 


صاحب الْنّاسٌ بِمِثْلٍ ما تَحِبٌّ أنْ يصاحبوكك. 
جنان با مردم مصاحبت داشته باش كه خود دوست دارى به همان كونه با تو مصاحبت كنند. 
4 عقاب و ثواب مضاعف 


- 
ع أنْ 


لآخاف أنْ يضاعَفٌ للعاصى ينا الْعذابُ ضِعْفَين وَ أَرْجُوا 


الله يؤتى المقية يك اعد فك 


ع 


به خدا قسم من ترس از آن دارم كه عذاب كناهكاران از ما اهل بيت دو جندان كردد و اميد آن را دارم كه نيكوكار از ما 


٠‏ نقش عقل» همّت و دين 
1ك ع الأ عقن لك و لذ فدووازفرة اموق انو لخضاء قة ديق له 
كه عمًا. ندارد» ادب ندارد كه هممت ندارد» حوانم دى ندارد كه ددء نداردء حا ندارد. 
ر 0 ردو رد؛» جواتمردى 8 بس و 2 ر 
"١‏ تعليم و تعلم 
0000 
"" روى آوردن به جه كسى؟ 


ع ٍ 


لا تأتِ رَجلا إلا أنْ تَوْجْوَ نّوا ؤْ تَصِل رَحِمَا ينك و بَينّه. 


نوق كسى هرف شك أن كه بشققن أن انيدوارة ا ار كركشن د بيمناككء يا از دانث نشش بهره مند» يا به بركت و دعايش اميدوار 
باشىء يا آن كه بين تو و او ييوند خويشاوندى باشد. 
"1" عقل و جهل 


لاغنى أكبرٌ يِنَ الْعَْلٍ وَ لا كفْرَ مِثْلُ الْجَهْلٍ وَ لا وخسّة أَمَدٌ مِنَ الْعُجْبء و لاعيش الل مِنْ : شن الْحلقِ. 


هيج بينيازياى بزركتر از عقل و هيج فقرى مانند جهل و هيج وحشتى سختتر از خوديسندى و هيج عيشى للَّت , 000 بخشتر از خوش 
اخلاقى نيست. 


6" على (عليه السلام)» دروازه ايمان 


إنَّ عَلِيا بابٌ مَنْ دَحَلَّهُ كان مُؤْمئًا وَ مَنْ خَرَج مِنْهٌ كان كافرًا. 

على (عليه السلام) دروازه ايمان است» هر كه داخل آن شد مؤمن و هر كه خارج از آن شد كافر است. 
0 حق اهل بيت 

وَ الى بَعَتَّ مُحَمَدًا بِالْحَقَ لا ينمَقِضٌ أحدٌ مِنْ حَقّنا إلا تَقَصَه الله مِنْ عَمَلِه. 


قسم به خدايى كه محمّرد (صلى الله عليه و آله و سلم) را به حقٌّ برانكيختء هيج كس از حقٌ ما اهل بيت جيزى را كم نكند 
مكر آن كه خداوند از عملش جيزى را كم كرداند. 


*" اول سلام» آن كاه كلام 

من بَدَأْ بالكلام قَبلَ السّلام فلا نُجيبوة. 

كسى كه بيش از سلام كردنء آغاز به سخن كفتن نمايد» جوابش را ندهيد! 

3" نيكى و برسشس؟ 

ألشروع بِالْمَْرُوفٍ وَ الإغطاء قَبلَ الشّوالٍ منْ أكبر السّؤْدَدِ. 

آغاز نمودن به نيكى و بذل و بخششء يبش از درخواست نمودنء از بزركترين شرافتها و بزركى هاست. 
فراكيرى و كتابت دانش 

تعلَمُوا الِْلْم فَِنْ لم تَستَطيعُوا حِفْطَهُ فَاكتبُوة وَ ضَعُوهُ فى بيوتكغ. 

ذانشن وافرا كيريك:و اكر توان حفظ كردتشن راتداريد أن وا بتوسيد وذرخانه هاتان بكذاريد. 

4 دعاى مستجاب 

نا الضَامِنٌ لِمَنْ لَمْ يهُجس فى قَْيهِ إل لضا أَنْ يدْعْوَ الل فِستَجابٌ لَه 

كسى كه در قلبش جز رضا و خشنودى خدا خطور نكند» جون خدا را بخواند» من ضامن اجابت دعاى او هستم. 
٠‏ عبادت و برستش 


مَنْ عَبَدَ الله عَبَدَ الله له كل شىء. 


كلبى كداحيذا را اطاعت و عبادت كند» خداوند همه جيز را مطيع او كرداند. 
امام حسين (عليه السلام) 
يرقوى از سيره و سيماى سالار شهيدان (عليه السلام) 


ميلاد با بركت حضرت ابى عبداللّه الحسين (عليه السلام)؛ دومين فرزند امام على و فاطمه زهرا (عليهما السلام) بنا بر مشهورء 


روز سوم شعبان سال جهارم هجرى در مدينه بوده است. 


يس از ولادتء ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) نام وى را «حسين» كذاشتء آن كاه او را بوسيد و كريست و فرمود: 
تو را مصيبتى عظيم در ييش استء خداوندا! كشنده او را لعنت كن! آن حضرت به مصباح الهدى و سفينه النَجاه و سيد 


الديداء و انوغداللة سروك اس 


مسعودى مينويسد: امام حسين (عليه السلام) مدّت هفت سال با رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) بود و دراين مدّتء آن 


حضرت خود متصدّى غذا دادن و علم وادب آموختن به امام حسين (عليه السلام) بود. 


شدّت علاقه ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) به حسين (عليه السلام) به قدرى بود كه كوجكترين ناراحتى او را نمى 
توانست تحمل كند. 


روزى ييامبر از در خانه فاطمه (عليها السلام) مى كذشتء صداى كريه حسين را شنيد» وارد خانه شد و به دخترش فرمود: مكر 
نمى دانى كه كريه حسين در من جقدر مؤثّر استء آن كاه طفل را بوسيد و كفت: «خداوندا! من اين كودكك را دوست دارم 


تو تيز او راعوشك يدان ) جنيك تعروق بخمية ع و نالع خي اعك القع اع وا نخس بتطاية الأشياطة 


؛ يعنى: «حسين از من است و من از حسينم» خداوند دوست دارد كسى را كه حسين را 


دوست مى دارد» حسين سبطى از اسباط است.» مورد قبول شيعه و سنّى است. 


حسين بن على (عليه السلام) مدَّتِ شش سالٍ دوران كودكياش را با ييغمبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) سيرى كرد و يس 
از رحلت آن بزركوار» مدّت سى سال در كنار يدرش على (عليه السلام) به سر برد و در همه حوادث يرتلا.طم دوران آن 


حضرت حضورى يرتلاش داشت. 


يس از شهادت اميرمؤمنان (عليه السلام) ده سال تمام همراه و همكام با برادر عزيزش امام حسن (عليه السلام) زند كَى كرد و 
يس از شهادت برادر در سال ١‏ هجرى. به مدّت ده سالء به ارزيابى حوادث زمان يرداخت و بارها به معاويه يرخاش كرد و 
يس از مركك او در برابر حكومت يزيد» شجاعانه ايستادكى و از بيعت با او خوددارى كرد؛ تا اين كه در محرّم سال ”١‏ هجرى 


به همراه كروهى از بستككان و ياران باوفايش» در سرزمين كربلا به شهادت رسيد. 


ين بن على (عليه || لام) نمونه كامل يكك انسان برجسته و متشخص بود و نام حسين در اذهان؛ همراه با شجاعت و ظلم 
ستيزى و جوش و خروش بر ضدّ هر كونه ستم و تبعيض است. 
در دوران ينج سال حكومت يدر با او همكارى مى كرد و در بى جاره ميككشت كه بيش از آن كه امّتء نفس وايسين را 


برآورد» نفحه حياتى در او بدمد و در تاريخ طرحى نو در اندازد. 


سال شصتم به يايان نرسيده بود. امام حسين (عليه السلام) ديد كه مردم در مقابل برادرش امام حسن (عليه السلام) از نفس 
افتاده و هرجه از باقيمانده مكتب در ميانشان بوده از آنها دور كرديده و توده 


مردمء خود را در كلوى كشاد بنى اميه انداخته اند. 


امام احساس كرد كه براى به حركت درآوردن انتء ديكر خطابه و سخترانى حماسى كافى نيستء بلكه بايد اراده شكست 
خورده امت را به يذيرفتن فداكارى وادارد و آنان را بر ضدٌ باطل بشوراند تا زمينه تحقّقٍ حقّ را فراهم سازد و در اين راه؛ با 


فداكارى منحصر به فرد خود. براى حال و آينده معيارى ارزشمند و ثابت بر جاى نهاد. 
هدف قيام 
هدف قيام امام حسين (عليه السلام) را به آسانى و بدون تكلف ميتوان از سخنان آن حضرت استنباط كرد. 


آن كاه كه امام (عليه السلام) بر اثر تهاجم عمال حكومت ناجار شد از مدينه خارج كرددء در ضمن نوشتهاى» هدف حركت 


خود را جنين شرح داد: ١‏ (إنّى لَمْ أَخْرّخ أَشِرًا و لا بَطرًا و لا مُفْسِدًا ولا ظالِمًا و انما حَرَجْتٌ لِطلب الآصلاح فى أنه جَدَىء أريدٌ 


أ أ 


ن آمْرَ يالمَعْرُوفٍ وَ أنهى عَن المذكر وَ أسيرَ بسيرَهِ ج دّى و أبى عَلِى بن بيطالب)؛ يعنى: «من از روى خود خواهى و 


خوشكذرانى ويا براى فساد و ستمكرى قيام نكردم؛ من فقط براى اصلاح در ات جدّم از وطن خارج شدم. 


ميخواهم امر به معروف و نهى از منكر كنم و به سيره و روش جدّم و يدرم على بن ابيطالب عمل كنم.» دراين سخن جند نكته 


مهم شايان توجّه است: 

١‏ اصلاح امّت» 

؟ امر به معروف و نهى از منكرء 

* تحمّقٍ سيره و روش ييامبر و على (عليهم السلام). 
١‏ آن حضرت در مقام ديككرى فرموده است: 


اَللّهُمَ نك تَعْلَمُ ما كان مِنا تَنافَُا فى سِلْطان وَ لآ إلّتماسًا مَنْ قُضُولٍ التخطام وَلكنٌ لَِْدٌ الْمعالِم مِنْ دينكك وَنَظُهرَ 


الإِضّ لاح فى بلادكك و يِأْمَنَ العطلؤقو تق هنا ذ كفا و يفم حدرا نشكقةة ردق اوفشكا ركفا «بار خدايا! تو ميدانى كه آنجه 
از ما اظهار شده براى رقابت در قدرت و دستيابى به كالاى دنيا نبوده» بلكه هدف ما اين است كه نشانه هاى دينت را به جاى 
خود بركردانيم و بلادت را اصلاح نماييم» تا ستمديد كان از بندكانت امنيت يابند و به واجبات و سمّتها و دستورهاى دينت 


عمل شود.) 

دراين سخن هم جند نكته قابل توجّه است: 

١‏ بركرداندن نشانه و علائم دين به جاى اصلى خود. 

؟ اصلاحات در همه شهرهاء 

ايجاد امنيت براى مردمء 

؟ فراهم ساختن زمينه عمل به واجبات و مستحبات و احكام الهى. 


“در برخورد با سياه حر بن يزيد رياحى فرمود: «أيهًا النَاسُ فَإنّكم إِنْ تَتَقُوالله وَ تَغرفوا الْحَقَّ لهْلِهِ يكن أزضى لله وَنَخْنٌ أل 
بِيتِ مُحَمّد (صلى الله عليه و آله و سلم) أَوْلى بولايه هذا الآثر مِنْ هِؤّْلاءِ الْمَدّعينَ ما ليس لَهُمْ وَالسَائرينَ بِالْجَْرِ وَالْعُدُوانِء» «اى 


مردم اكر شما از خدا بترسيد و حقّ را براى اهلش بشناسيد» اين كار بهتر موجب خشنودى خداوند خواهد بود. 


و ما اهل بيت ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم)» به ولا-يت و رهبرىء از اين مدَّعيانٍ نالا-يق و عاملا-ن جور و تجاوزء 
شايستهتريم.) ؟*ونيزدر مقام ديكر فرمود: «إنا عرق بذ لكك الى العه يكن علينا عقن كولكفه «مااهل بيت به حكومت و 
زمامدارى نسبت به كسانى كه آن را تصرّف كرده اند سزاوارتريم.» از اين دو بخش از سخن امام (عليه السلام) نيز به وضوح 


استفاده ميشود كه آن حضرت خود را شايسته رهبرى و زمامدارى بر مردم ميداند» نه يزيد 


فاسد و.دستكاه جائر او را: 
بنابراين» هدف امام حسين (عليه السلام) در اين قيام؛ تحمّق كامل حقٌّ بوده است. 


امورى كه آن حضرت به عنوان فلسفه قيامش به آنها اشاره مى كندء از قبيل: اصلاح امَتء امر به معروف و نهى از منكر, تحقّق 
سيره بيامبر و على» بركرداندن علائم و نشانه هاى دين به جاى خود. اصلاحات در شهرهاء امنيت اجتماعى» فراهم ساختن زمينه 
اجراى احكام همه و همه اين امورء زمانى قابل تحقق و اجراست كه ولايت و حكومت در مجرا و مسير اصلى اش قرار كيرد و 
به دست امام (عليه السلام) بيفتد؛ لذا فرمود: «ما اهل بيت شايسته اين مقاميم نه متصرّفان متجاوز و جائرا). 


يس هدف نهايى آن حضرت»ء تشكيل حكومت اسلامى بر اساس سيره ييامبر و على بوده است؛ كه در يرتو آنء احكام الهى 
اجرا ميشود و نشانه هاى دين آشكار و شهرها اصلاح و امنيت يابرجا و امر به معروف و نهى از منكر انجام» و سيره و سنّت 
بيامبر و على متحقّق و در نتيجه كار امت اصلاح ميكردد. 


نكته شايان توه اين كه تلاش خالصانه براى تشكيل حكومت اسلامى كه منبع و منشأ تمام خيرات و بركات است و شعبه مهم 
ولايت على و آل على (عليه السلام) هم كه همان قبول حاكميت و يذيرش تفسير آنان از دين است غير از حكومت و سلطنت 
استبدادى و رياست طلبى و كشو ركشايى بر اساس هواهاى نفسانى است كه منشأ تمام مفاسد و شرور است. 


نتايج قيام حسينى 


١‏ درهم شكستن اركان مخوف دين سالارى ساختكى أمَوى كه امويان و يارانشان سلطه سلطنتى خود را بر آن استوار ساخته 
بودند و رسوا ساختن حاكمان تبهكار بنى اميه كه 


يبوسته در صدد احياى نظام جاهلى بودند. 


؟ بيدار كردن وجدانهاى خفته: شهادت فجيع امام حسين (عليه السلام) در كربلا موجى شديد از اسان كتاة در وجدان 
مسلمانانى كه او را يارى نكردند برانكيخت. 


انق امايو كتاة :دو بعديه:داشف: ازديكه طرف انهاز زا ةامح شافقف كه كاف زا كه مركت شد ان ا كما زه تقوو 


از طرف ديككر به كسانى كه آنها را به ارتكاب جنين كناهى واداشته بودند» كينه و نفرت بورزند. 
به طورى كه انككيزه قيام توّابين مان كقاره يارى نكردن امام حسين (عليه السلام)» و انتقام كرفتن از امويان بود. 


مقدّر جنين بود كه آتش اين احساس كناهء بيوسته برافروخته ماند و انككيزه انتقام از بنى اميه در هر فرصت به انقلاب و قيام بر 


ضفل تمكران ديق كرد 

'"' ارائه اخلاق جديد: قيام امام حسين (عليه السلام) موجب آن كرديد كه در جامعه. نوعى اخلاق بلند نظرانه يديد آيد. 

امام (عليه السلام) و فرزندان و يارانش در قيام بر ضدٌ بنى اميه اخلاق عالى اسلامى را با همه صفات و طراوت آن نشان دادند. 
آنان اين اخلاق را بر زبان نياوردند» بلكه با خون خود آن را مسبجل ساختند. 


مردم عادى قبايل عادت كرده بودند كه دين و وجدان خود را به بهاى اندكك بفروشند و در برابر ستمكاران كردن خم كنند تا 


از عطاهاى آنان بهرهمند كردند. 
هدف مسلمانان عادى همان زند كى روزمدّه شخصى بود و تنها به زند كانى خويش مى انديشيدند. 


در آنان» دردهاى اجتماعى تأثيرى نداشتء به قول شاعر: از درد سخن كفتن واز درد شنيدن با مردم بيدرد ندانى كه جه 


دردى استإتنها كوشش آنان اين بود كه دسترنج خويش را حفظ كنند و به توجيهات رهبران 


رام باشند, مبادا نامشان از فهرست حقوق بككيران حذف شود. لذا در مقابل جور و ستمى كه ميديدند» خاموشى ميكزيدند و 
تمام تلاش آنها اين بود كه مفاخر قبيلهاى خود را بازكو كنند و سنّتهاى جاهلى خويش را زنده سازند. 


اصحاب حسين (عليه السلام) مردمى ديككر بودند كه در سرنوشت خويش با امام همراه شدند و با اين كه داراى زن و فرزند و 
ونان بودند واز بيتالمال هم حقوقى دريافت مى نمودند و زندكانى نسبتاً راحتى واشقنه. و ميتو اعد او لذتهاى بكنات 
برخوردار كردندء از همه اينها جشم يوشيدند و براى نثار جان در راه حسين (عليه السلام) با ستمكران به ستيز برخاستند. 

بوائ نبشثر :مسشلمائان آن روز» ابن 'نكته بسى جالب بود كه يكف اتسان بين زند كانى زيوثاتة' و مرك شرافتمتدائةء م ركف يا عرّت 
براى مردم اين نمونهاى عالى و شكّفت انكّيز بود. 


كرد تا زندكى اسلامى شكلى ديكر كيرد؛ شكلى كه سالها بيش از قيام حسين (عليه السلام) از ميان رفته بود. 


قيام امام حسين (عليه السلام) يس از ديرى خاموشىء از نو موجب برانكيختن روح مبارزه جويى كرديد واين جنين قيام 
حسينى و كربلاى خونين او» همه سدّهاى روحى و اجتماعى را كه مانع قيام و انقلاب مى شدء درهم فرو ريخت. 


ندهيد» با نيروى اهريمن بجنككيد» و همه جيز را در راه تحمّق آرمانهاى 


اسلام محمدى (صلى الله عليه و آله و سلم) فدلا سازيد. 


قيام حسينى در وجدان كروه بسيارى از مردم اين انديشه را برانكيخت كه با حمايت نكردن از حسين (عليه السلام) مرتكب 
كناه شده اند و بايد كفاره بيردازند و كقّاره آن جز مبارزه با حاكمان جور و ظلم و ريشه كن نمودن بنياد فاسد استبداد» جيز 


ديكرف لست 


اين كونه يس از نهضت حسينى (عليه السلام)» در مكتب» روح انقلاب دميده شد و مردم در انتظار رهبرى قاطع بودند و هر 
كاه بيشكام ظلم ستيزى را مى يافتند بر ضدٌ حكومت بنى اميه دست به انقلاب مى زدند. 


در همه اين انقلابهاء شعار انقلابيون» خونخواهى حسين (عليه السلام) بود. 


انقلااب توّابين و انقلاب مردم مدينه و قيام مختار ثقفى در سال 28 هجرى و انقلاب زيد بن على بن حسين (عليه السلام) در 


در اين انقلابها مسلمانان ييوسته به دنبال آزادى وعدالت بودند كه حكومت كنند كان آن را خفه كرده بودند و تمام اين 


واين كونه حسين (عليه السلام) درس حريت و آزادكى و استقلال و ظلم ستيزى را تا دامنه قيامت به همه انسانها آموخت. 


بخناة شقب كدان عبزالله سي ديد ره عدت هد والاى 1 سكيرظة اسنقه اذ سرتاتي كليانه عقي تكن تداق اثبانة 


دوستى و حريت و عدالت و ظلم ستيزى و مقاومت در برابر جور حاكمان زر و زور به كوش مى رسد. 
از ميان كلمات قدسى آن حضرت» جهل حديث را بركزيده ايم كه تقديم خواننئد كان ارجمند مى كنيم. 
جهل حديث 

اشاره 


رُوى عَنْ أب عَبَداللّه الحصيق (عليه 


السلام): 


١‏ بند امام به عالمان 


اكه العصاءة العم مَشْهُورَةٌ وَ بِالْكَير م ذُكورَةٌ وَ بِالنَصيِحهِ مَعْرُوقَةٌ وَ باللَهِ فى نفس النّاس مَهابَه يهابكمٌ الشَّرِيفٌء وَ يكرمكمٌ 
الحعت ود ؤث كن لال لكم علب وَلايدٌ لكم عِنْدَهُ ل مم لي ل ا 
الْمُُوك و كرامَهِ الأكابر . .كما > حَقٌّ الضّعَفاءِ قَفَّ يِعْتمْ وَ ما طُُ م يرَغمكع قطلعع أنثم َ تتَمَنّونَ عَلَى الله جَتَتَه جَنْنَهَ وَ مُجَاوَرَة رَسَلهِ وَ 


أمانًا مِنْ عَذَابهِ؟! 


اط 


حضرت ابى عبدالله الحسين (عليه السلام) خطاب به عالمان بيعمل و تاركان امر به معروف و نهى از منكر فرموده اند: اى كروه 
نيرومندى كه به دانش مشهور و به نيكى مذكور و به خيرخواهى معروف و با نام خدا و مذهب در نفوس مردمء با مهابت جلوه 
كريد اش ين ال شا سيان مق بردو سيكت مانا كرام ف ذارى و كناق كد "نيا وق و حي الداريده فيه راز 
خود ترجيح ميدهند» شما وسيله حوائجى هستيد كه بر خواستارانش ممتنع استء و به هيبت يادشاهان و كرامت بزركان در راه 
كام بر مى داريد ...او اما حق ضعيفان را ضايع كرديد! و حقّ خود را كه به كمانتان شايسته آنيد طلب نموديد ...! و بااين 


حال آرزوى بهشت الهى را داريد و همجوارى بيامبران و امان از عذابش را در سر مى يرورانيد! 
* اصلاح امَتَء نه قدرت طلبى 


ل وبلمبل ص 0 


در باره فلسفه قيامش فرمود: بار خدايا! تو ميدانى كه آنجه از ما اظهار شده براى رقابت 


در قدرت و دستيابى به كالاى دنيا نيست؛ بلكه هدف ما اين است كه نشانه هاى دينت را به جاى خود بركردانيم و بلادت را 


اصلاح نماييم تا ستمديد كان از بندكانت امنيت يابند و به واجبات و سنّتها و دستورهاى دينت عمل شود. 


أوصيكمٌ تَقْوَى الله وَ أحذرَكم أيامَةُ . قبادرُو بِصِحِ الأخْسام فى 5 507 تاباك أن تكرة يكن يات على العاوية 


اى مردم! شما را به تقواى الهى سفارش مى كنم و از (كناه كردن) در ايامش برحذر مى دارم ... در مدّت عمر به سلامت و 
تندرستى جسم يبشى كيريد ... وو از كسانى مباشيد كه بر كناه بندكان بيم دارند و خود از عقوبت كناه خويش آسوده 
خاطرند! 


ع اقسام جهاد 


ألُجهادٌ على أَربَعَه َوه فُجهادانٍ فض و جهاةٌ سن لا يقامٌ إلا مع وض و جهادٌ سه كما أَحَدُ الْمَوْضَين فَجهاد الوَجُلِ تَفْسَهُ 
مَعاصى الله وَهُوَ مِنْ غم الجهاد, وَ مُجَاهَدَهُ القرق عق الكتان نوض. 


ل 0 0 الْعَدُوٌ فُوض على جميع امِل كوا الجهاة اهم الاب وَ مُوَ 
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راقم ل رم لوعو فى اوري عياف انيه العف و القع فيها مِنْ أَفْضَلٍ الأغمالٍ 
لأنّها إخياءً سَنّهِ وَقَدُ رَسُولَ اللِّ (صلى الله عليه و آله و سلم): ١م‏ 1232 ق الغية كله ديعاو اعد عن غيل بها المزيذء 


جهاد بر جهار كونه است: دوتاى آن فرضء و يكى سنّت كه جز با فرض بر يا داشته نشود» و ديكر جهاد سنْت. 


اما آن دوتايى كه فرض استء يكى جهاد شخص با نفس خود در مقابل معصيت هاى الهى استء و آن بزركترين جهاد است» 
و جهاد با 


كقار كه هم مرز با شمايند فرض است. 


وام جيادى كد سلكت اسكبو حوبا فرض يريا تشودة جعياة بادشوين. اسك دو واجب انبتك يو عمه اشكه و اكر عحهاد واخر كك 


و جنين جهادى بر امام سنت است و حدّ آن اين است كه امام با امّت به سراغ دشمن روند و با آنها جهاد كنند. 


وامّا جهادى كه سنت مطلق است عبارت از هر سئْتى است كه شخص آن را بريا مى دارد و در بريايى و اجرا و زنده كردن آن 


بنابراين» هر نوع كار و كوشش در اقامه آن از بهترين اعمال خواهد بودء زيرا كه آن زنده نمودنٍ سنّت است و ييامبر اكرم 
(صلى الله عليه و آله و سلم) فرموده است: «هر كه سنّت و روش نيكويى را به وجود آوَرَد ياداشش براى او خواهد بود و نيز 


ثواب هر كه تا روز قيامت بدان عمل كند.» بدون آن كه از ثواب آنها هم جيزى كاسته شود.) 
تباهى دنيا 


[لاسقواانة ا فو ستيه كو اه بر مغرُوفهء فلم بق ها إلا ضّ بابةٌ كص بابه الناء و تحسيس عيش كالْمَوْعَى الؤبيل» أله 
الك لاه ون الْباطِلَ لا يتناهى عه لِيرْكَتِ الْمؤْمِنٌ فى لِقاءاللِ مُحِقه فَإنَى لا أَرَى الْمَوْتَ إلا سد عادةٌ وَ لآ الحياة 


مَعَ الطَالِمِينَ إلا بر ماء إن اننا سّ عَبِيدٌ الذّنياوَ الدّينٌ عق عَلى أَلْسِنّتهمْ يوطوت مادرّتْ مَعَائِشُهُمْ قإذا مُحَضْو | بانبلاءِ كل الدَّيانُوقَ 


امام حسين (عليه السلام) در هنكام سفر به كربلا فرمود: راستى اين دنيا ديكركونه و ناشناس شده و 


معروفكن يشت كردهه واق آن جر ثمى كدابر كاسة نشيتداو زقد كباض بسث» مفحوة جر كامعاف فزع باقى تمائده اسع 
آيا تمن ينيد كدي نحن عمل تمشود و الحاظل تهى اتميكروو؟ مرضي وفعي مؤمةبيه لقاى عند سراوار اسع 
و من مركك را جز سعادتء و زندكى با ظالمان را جز هلاكت نميبينم. 


به راستى كه مردم بنده دنيا هستند و دين بر سر زبان آنهاست و مادام كه براى معيشت آنها باشد ييرامون آنانند» و وقتى به بلا 


آزموده شوند دينداران اندكند. 
ء نعمت ناخوش انجام 


. 


لأسْتَد راح مِنّ اللّهِ سشبحائة لعَمِدهِ أَنْ يشبعٌ عَلَيهِ العم وَ يلب الشكر. 
غافلكير كردن بده از جائس خداوند به'اين شكل است كه به اق تعمت فراوان دهد و توقيق شك ر كرارى را ازاو بكيرة: 


١‏ عبادت تاجران» عابدان و آزادكان 


إنَّ كما عِدُو الله َعْبَهُ كك عِبادهٌ انار وَ إن قَوْما عَبدُوا الله رَهبَهُ لكك عِبادَه الَِْيدِء وَ إنَّ قَومًا عَبَدُوا الله شّكرًا قَتلك عِبادَةُ 


الآخرار وَ هى أَفْضَلٌ الْعباده. 


أبنو 


كروهئ ندا را از رؤى ميل و .رغبت (به بهشت) غبادت مى كتند كه اين عبادت تالجران اسثء و كروهى غندا رااز روف ترس 
(از دوزخ) مى يرستند و اين عبادت بندكان است و كروهى خدا رااز روى شكر (و شايستكى يرستش) عبادت مى كنند و اين 


عبادت آزاد كان اسث كه بهترين عبادت است. 
6 برهيز از ستمكارى 


إياكك و الظلّم مَنْ لا بجَدُ عَلّيكك ناصترًا إلا الله عرٌوَجلٌ, تحر باشيد از سعم كردن به كسى كه ياورئ جز خداوند عرّوجل 


تذاره. 
1 روى آوردن به ديندار» جوانمرد و اصيل 

لا نوع حاجتكك إلا إلى أححد ثَلائه: إلى ذى دين» 
جز به يكى ازاسه نفر حاجث مبرة به ذيتذاز» يا ضاحب هروؤت: يا كس كه اضالت خانواد كى داشتة ياشد. 


٠١‏ نشانه هاى مقبول و نامقبول انسانها 


مِنْ دَلائلٍ عَلاماتٍ الَْبُولٍ: ألْجلُوسٌ إلى أَمْل العُقُولٍ. 

وَمِنْ تحلامات أشباب الْجَهْلٍ ألْمُماراة لَِيرِ أَهْلٍ الكفر. 

وَ مِنْ دَلائِلٍ العام إِنْتِقَاده لد يِه وَ عِلْمَهُ بححقائق فُنُونٍ النَظر. 

از دلائل نشانه هاى قبول» همنشينى با خردمندان است. 

و اانتقافه يناف سردات تاذاق وفيا دلا مسلمانا 3 

واز نشانه هاى دانا اين است كه سخن خود را نقّادى مى كند و به حقايق فنونٍ نظرء داناست. 

١١‏ نشانه هاى مؤمن 

إن الْمؤِْنَ نخد الله عط عَنَهُ وَ قوْلَهُ آنه فَمَرّه نْظٌ فى نَْتٍ الْمْمنِينَ وَ تارة نْظوُ فى وَصْفٍ المُتَجبِْينَ» فَهُو مِنهُ فى لَطائْفَ 3 
مِنْ نَفسِهِ فى تَعارّف و مِنْ فِطبتهِ فى يقين وَ مِنْ فَدْسِهِ على تفكين. 


رامق كه هومن دارا تكهدار خود كرشته و كففارش را اين غود يكة بار در وضف» مؤكان فى تكرد ويان ذبكر در 
وصف زوركويان. اوازاين جهت نكته سنج و دقيق است و اندازه و قدر خود را ميشناسد واز هوش خود به مقام يقين مى 


رسد و به ياكى خود استوار است. 

١١‏ بخل ورزى در سلام 

َلْبخيلٌ مَنْ بَِلّ بالسّلام. 

بخيل كسى است كه به سلام كردن بخل ورزد. 


١١‏ نتيجه ببروى از كناهكار 


مَنْ حَاوّل امْرَأ بِمَعْصِيهِ الله كان أفْوَتٌ لِما يِرْجُو وَ أسْرَع لما يخذرٌ. 


كسى كديا تافرمائيخدا كرد كسدى كردده الحة را اميد دازة از دست رفت تر اسك و ان آنه يدر است رودثر دجارشس 


كردد. 


١6‏ احترام به ذرّيه زهرا (عليه السلام) 


اللا خط التية وذ للد 131 ق تلمك فاملفة بها انتما نك أثقها الهاو لايتكل اليه اعد أداهاض ينها 


به خدا قسم من هركز تيونان فنع يو ةلك نخواهم رفت و در روز قيامت» فاطمه زهرا يدرش را ملاقات خواهد كرد. در حالى 
كه از آزارى كه فرزندانش از امّت ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) ديده اند به يدر خويش شكايت خواهد برد و كسى كه 


ذرّيه فاطمه را آزار دهد داخل بهشت نخواهد شد. 


١‏ فلسفه قيام 
إلى لم لخرج أب شرًا وَ لا بَطرًا وَ لا مُفيِددًا وَ لا ظالمًا وَ إِنْما خَرَ بت لِطلَب الإضْر لا حَ فى أمّهِ ج دَى (صلى الله عليه و آله و سلم) 
أريدٌ أنْ آمُرَ رَ بِالْمغروفٍ و أَنْهى ء ل عَلى 5 أبيطا بيطالب. 


- 


من از روى خودخواهى و خوشكّذرانى ويا براى فساد و ستمكّرى قيام نكردم,؛ بلكه قيام من براى اصلاح در امّت جدَّم مى 
باشدء مى خواهم امر به معروف و نهى از منكر كنم و به سيره و روش جدّم و يدرم على بن ابيطالب عمل كنم. 


2 ما اهل بيت شايسته حكومتيم 


- 
: 1 


نا عىئَّ بذليك الي الْمُسْتَحقٌ عَلينا مقن 0 
ما اهل بيت به حكومت و زمامدارى نسبت به كسانى كه آن را تصرّف كرده اند سزاوارتريم. 
١‏ امام كيست؟ 


لَعَمْرى مَا الأمامٌ إلا العامل بالكتاب و الآخِد بِالِْسشْطِ وَ الدَائِنُ بالْحَقّ وَ الحابس تَفْسَهُ على ذات اللّهِ. 


به جان خودم سوكندء امام و ييشوا نيست» مكر كسى كه به قرآن عمل كند و راه قسط و عدل را در بيش كيرد و تابع حقّ 


باشد و خود را در راه رضاى خدا وقف سازد. 
اهل بيت شايستكان حكومت 


أيه الناسٌ فَإِنّكم إِنْ تَتَقُوا الله و تعْرقُوا الح لإهْلِهِ يكن أَزْضى لِلْهِ وَ نحن أَهْلُ ب َيتِ مُحمّد (صلى الله عليه و آله و سلم) أَوْلى 
بولايه هذا الآمر مِنْ هؤُلاءِ المَدّعِينَ ما ليس لَهُمْ وَ السَائِرينَ بالْجَوْرِ وَ العُدُوانٍ. 


بيت ييامبر» به ولايت و رهبرىء از اين مدّعيان نالايق و عاملان جور و تجاوزء شايستهتريم. 


قات 12 سُولَ الله (صلى الله عليه و آله و سلم) قالَ: مَنْ رَأى سلْطانًا جائرٌ مش تحال رم اللِّ ناك ِعَهْدِ اله مخا كاننا لك + 


رَسُولٍ اللّهِ ْمَل فى عِبادٍ اللَِ بالأنْم وَ الْعَدُوانِ قَلَمْ عَيرْ عَليهِ بل وَ لا َل كانّ حمًا عَلَى الل أنْ يدْخِلَهُ مدْحَلَه. 
هان اى مردم! بيامبر خدا فرموده است: كسى كه زمامدارى ستمكر را ببيند كه حرام مدا را حلالى مى سازد و عهدش را 


ميشكند و با سنّت بيامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) مخالفت ميورزد و در ميان بندكان خدا بر اساس كناه و تجاوز عمل مى 
كند» ولى در مقابل او با عمل يا كفتار» اظهار مخالفت ننمايد» بر خداوند است كه او را با همان ظالم در جهنّم اندازد. 


"٠‏ خشنودى خالق» ملاك رستكارى 


لا لح قَْمْ إِشْتَروَا مضا الْمشْلُوقٍ خط الْخالِقٍ. رستكار مباد مردمى كه خشتودى مخلوق را در مقابل غضب خالق 


خريديك. 


١‏ بهترين ياران 


كاعر 


إِنَى لا أغلمُ أصحا تا أو #الأقداوة اسان ولا أغل يرت بد و لا وْصَلَّ مِنْ أَهْلٍ يتى فجزاكمٌ الله جميًا حَيرا. 
در شب عاشورا فرمود: من اصحاب و يارانى را بهتر از ياران خود نديده ام و اهل بيت و خاندانى بهتر و باوفاتر از اهل بيت 


خود سراع ندارم» خداوند به همه شما جزاى خير دهاد. 
؟ ازمودكان استوار امام (عليه السلام) 
أ 


ٍِ 
مه. 


والله لفك يلوك نهُْ كما وَيَدتٌ فيهغ إلا انس يسْتَأَنِسُونَ بِالْمَِيهِ دُونى إشتيناس الطفل إلى مَحالِب 


درباره اصحاب خود فرمود: به خدا قسم آنان را آزمودم, دلاور و استوارشان ديدم؛ به كشته شدن در ركاب من جنان مشتاقند 


كه طفل شيرخوار به يستان مادرش! 


ِقُونَ وَ أنَّ كل شَّىء هالك إلا وَجْهَ الله الذى حَلَقَ الارض بِقَدْرَتِهِ وَ يبعت الْحَلَقَ 


3 
3 
3 
3 
0 
3 
ب 
ىم 
000 
7 
0 


فِيعُودُونَ وَ هُوَ فود وَحْدَهُ. 


برورد كارى كه زمين را به قدرتيش آفريده؛ و خلق را برانكيزاند و همه به سوى او باز ميككردند» و او تنهاى يككانه است. 
11" شكيبايى» بل بيروزى 


صَهرَا يا > نِى الكرام قا الْمُوْتٌ إلا قَنْطرَ نْطَة تَعْرٌ يكم عَنٍ الْبُؤْسِ و الضَّرَاءِ إِلَى الْجنانٍ الْواسه و النَعَم الدَائمه. 


- 


٠. 53 5 5 1‏ 5 00 0 5 5 ح 2 
به اصحاب رزمنده خود در روز عاشورا فرمود: اى بزركك زادكان! صبر و شكيبايى ورزيد كه مركك جيزى جز يكك يل نيست 


كه شما رااز سختى و رنج عبور داده به بهشت يهناور و نعمتهاى هميشكى آن مى رساند. 
8 فرجام دنيا 


عِباد الله إنَقُوا الله وَ كونُوا مِنَ الدَّنْيا على حدر قَِنَّ الدَّنيا لو بَقِيتْ تع اعد أ أو به فى كني تكانك الانية أعن َّ بالبقاء وَ أُؤْلى 
ع ا ل ار مسي ل ااي ل 


َتَرَوَدُوا قن > َيرَ الزَّادَ النَفُوى و انَقُوا الله لعلْكم تُفْحَونَ. 


بندكان خدا! از خدا بترسيد واز دنيا برحذر باشيد كه اكر بنا بود همه دنيا به يكك نفر داده شود و يا يكك فرد براى هميشه در 
دنيا بماند» ييامبران براى بقا سزاوارتر بودند و جلب خشنودى آنان بهتر و جنين حكمى خوشايندتر بود ولى هركز! زيرا 
خداوند دنيا را براى فانى شدن خلق نموده كه تازه هايش كهنه و نعمتهايش زايل خواهد شد و سرور و شاديش به غم و اندوه 


مبدّل خواهد كرديدء منزلى يست و خانهاى موقت استء يس براى آخرت خود توشهاى بركيريد. 
ف خم و كرشه العرك تر اسيعة ال كيدا تر سيد باشه كه رستكار شو يد 


8" مقاومت مردانه 


- 
ع 


لا وَاللِّ لاأعطيهِم بيدى إِغْطاءَالذّليل وَ لا أو مِنْهُمْ فرارَ الْعَِيد. 


7 آثار غذاى حرام 


وَيلَكَمْ ما عَلَبِكَعْ أَنْ تند موا إلى َع فشَث م مَعُوا قَؤْلى وَ إِنّما أدْمُوكم إلى سَبِيلٍ الوَشادٍ قَمَنْ أطاعنى كان مِنّ المُوْفَدينَ وَ مَنْ تحصانى 
كان مِنَّ المُهُلكينَ و كلك عاص لأثرى عير م تيع لقْلى قد الت علبائئكع من الكرام و لقث بُطُوئُكع بن العوام طبع ال 
عَلى فُلُويكم. 

در روز عاشورا خطاب به سياه ظلم فرمود: واى بر شما جرا ساكت نميشويدء تا كفتارم را بشنويد؟ همانا من شما را به راه 
هدايت و رستكارى فراميخوانم» هر كس از من بيروى كند سعادتمند است و هر كس نافرمانى ام كند از هلاكك شدكان است» 
شما همكى نافرمانيام مى كنيد و به سخنم كوش نمى دهيدء آرى در اثر هداياى حرامى كه به شما رسيده و در اثر غذاهاى 


حرامى كه شكمهايتان از آنها انباشته شده» خداوند اين جنين بر دلهاى شما مُّهر زده است! 


هيهات كه زير بار ذلّت روم! 


ألا إن الدّعى بْنّ الدّعِى قد رَكرَ بين | انين بِينَ الله و الذَلّهِ وَ هيهاتٌ نا الذَلَّهُ أب اللَهُ نا ذلك وَ رَسُولَهُوَ الْمَؤْمِنُونَ وَ حور 
ابت وَ طَهْرَتْ و أَنُوفٌ حيمية و نُفُوسٌ آببة مِنْ أَن نر طاة اللنام عَلى مصارع الكرام. آكاه باشيد كه فرومايه» فرزند فرومايه. 
مرا در بين دو راهى شمشير و ذلَت قرار داده است و هيهات كه ما زير بار ذلّت برويم» زيرا خدا و ييامبرش و مؤمنان ازاين كه 
ما ذلّت را بيذيريم دريغ دارند؛ دامنهاى ياك مادران و مغزهاى با غيرت و نفوس با شرافت يدرانء روا نمى دارند كه اطاعت 
افراد لثيم و يست را بر قتلكاه كريمان و نيكك منشان مقدّم بداريم. 


4 خشم الهى بر يهود» مجوس و دشمن اهل بيت (عليه السلام) 


إِشْتَدٌ عَضَبٌ الله عَلَى الْيهُودٍ إِذْ جَعَلوا لَهُ وَلَدَا وَ اشْمَدٌ عَضَ يهُ عَلَى النُصارى إِذْ جَعَلوُ ثالث ثَلانّهِ وَ اد عَضَبْهُ عَلَى الممجوس إِذْ 


عَبَدُوا السّمْس و الْقَمَرَ دُونَهُ وَاشْتَدٌ عَضَبْهُ تَلى قَوْم إِتَمَقَّتْ َمَمَتْ كلمَنُهُمْ عَلَى قَثْلٍ اثن بِنْتِ تبيهخ. 


خشم خداوند بر يهود آن كاه شدّت كرفت كه براى او فرزندى قرار دادند» و خشمش بر نصارى وقتى شدّت يافت كه براى او 
قائل به خدايان سه كانه شدند» و غضبش بر مجوس آن كاه سخت شد كه به جاى او آفتاب و ماه را يرستيدند» و خشمش بر 


قوم ديكرى آن كاه شدّت يافت كه بر كشتن يسر دختر بيامبرشان هماهنكك كرديدند. 
٠‏ اكر دين نداريد» لااقل آزاد باشيد 


0 لا ار نم لا تَحاقُونَ الْمَعادَ َكوثُوا أخرارًا فى دُْياكم وَ ارْجِعُوا إلى أخسابكم إِنْ كثثّم 


اوور ران غاتدان اوسنيان 1 كر كين تذاريك و انوروز قافت كت ارسي لاانل طن قد كن وناناة 1 اذهو اشيدون اكر صووة را 


عرب مى ينداريد به نياكان خود بينديشيد. 
"١‏ يبشى كيرنده در آشتى 
أيما إَِنين جرى بَينَّهُما كلامٌ فَطَلَتِ أَحَدَّهُما رضًا الآخر كان سابقةُ ِلَى الْجَنّه. 


هر يكك از دو نفرى كه ميان آنها نزاعى واقع شود و يكى از آن دو رضايت ديكرى را بجويد» سبقت كيرنده؛ اهل بهشت 


9" ثواب سلام 


للسّلام سر بِعُونَ حَسَدمَه تَشعٌ وَ ساون لِلمُبنَدِءِ وَ واحِدَةٌ لِلرَادّسلام كردن هفتاد حسنه دارد» شصت و نه حسنه از آنِ سلامكننده و 


يكى از آن جواب دهنده است. 


"ا" رضاى خداء نه هواى مردم 


مَنْ طَلَبَ رضًا الله بسَخَطِ التّاس كفا الله مُورَ النّاسء وَ مَنْ طَلَتِ رِضًا الّاس بِسَحَطاللهِ وَكلَهُ الله 9 الّاس. 


هر كس رضاى خدا را به غضب مردم بجويدء خدا او را از كارهاى مردم كفايت مى كندء وهر كس خشنودى مردم را به 


غضب خدا بجويدء خدا او را به مردم واكذارد. 
6" ويزكيهاى حضرت مهدى (عليه السلام) 
تَعْرِفُونَ الْمَهْدِى بالسَكيئهِ وَ الْوَقارِ وَ بمَعْرقَهِ الْحَلالٍ وَ بحاجه الئاس إِلَيهِ ولا يححتائج إلى أحد. 


درباره حضرت مهدى (عليه السلام) فرموده: شما مردم» آن حضرت را به داشتن آرامش و متانت و به شناخت حلال و حرام و 


به رو آوردن مردم به او و بى نيازى او از مردم ميشناسيد. 

8 رؤياى دنيا 

وَ اغلَمُوا أَنَّ الدّئْا ملوُها وَ مُوّها حلم وَ الإنتِباةُ فى الآخره. 

بدانيد كه دنيا شيرينى و تلخيش رؤيايى بيش نبست» و آكاهى و ببدارى واقعى در آخرت اسث. 
8" برهيز از كلام بست و سبى 

لا تقُولُوا بتكم ما ينْقصٌ عَنْ قد ركع. 

جيزى به زبانتان نياوريد كه از ارزش شما بكاهد. 

"١‏ جاودانكى در مرك با عزت 

ليس الْمَْتٌ فى سَبِيل الْعزّ إلا حياة عازتة و لفت العبافق الل إلا العزث الف لعا هه 
مركك در راه عزّت جز زندكى جاويد» و زندكى با ذلّت جز مركك بى حيات نيست. 

م حرمت حيله و فيرنئى 

وَ الْحَدْحٌ عِنْدَنا أَهْلَ اليك مُحرّم. 

حيله و نيرنكك نزد ما اهل بيت حرام است. 


4 مرىء بديده كريبانكير 


خط الفوث على لد 95 م مط الْقَلادَهِ على جيدٍ القَتَاِ و ما أَولَهَنى إلى أسلافى إِشْتِاقَ يعْقُوبَ إلى يوششّث. 


قبل از حركت از مكه به سوى عراق در ميان جمعى از بنى هاشم فرمود: مركك كردنكير فرزندان آدم است؛ همجون كردنبند 
بر كردن دختر جوانء و من مشتاق ديدن كذشتكانم هستم, مانند اشتياقى كه يعقوب به ديدن يوسف داشت 


5٠‏ انديشه يايان كار 


َإِنْ تكن الدَّنيا عد تفي هَفَدارٌ واب اللَّهِ أغلى َ بو إن تكن الأموال لتك ججفعهاقما بال مَثْرّوك به الْمَرءُ يكلو إِنْ تكن 


الأّْزَاقٌُ قه ما مُقَعَمُ عَم اقل جؤص الَو فى الكشب أَجْمَلَوَ إِنْ ذ تكن لادان هوت أَنِئلُ اثرء بالقيب فى الله أل ليك 
سَلامٌ اللّهِ يا آل ا 


و 


حْمَد فَإِنى أراق قنك موت فَ أذحل 


َ 
در مسير حركت به جانب كوفه فرموده است: زندكى دنيا كرجه نفيس و ير بهاستء ولى ياداش خدا در جهان ديكر بالاترو 
يربهاتر است. 

واكر جراعم جمعا ورى مال و ثروت» تركك نمودن آن استء يس نبايد مرد براى آن بخل ورزد. 

واكر روزيهاى بندكانء تقسيم و مقدّر شده است» يبس كمى حرص مرد در كسبء زيباتر. 

فاكر بذتها براق هر كك افريده شده اسة» بسن كشت شدن هرد در راة.خدا جه بهتر. 

درود بر شما اى خاندان ييامبر» كه من به زودى از ميان شما كوج خواهم كرد. 

امام سجاد (عليه السلام) 

يرتوى از سيره و سيماى امام زين العابدين (عليه السلام) 


حضرت على بن الحسين» ملقب به سماد و زين العابدين؛ روز ينجم شعبان سال 8 هجرى يا ١8‏ جمادى الاولى همان سال» در 
مدينه ديده به جهان كشود و در روز ؟١‏ ويا 1 محوّم سال 0؟ هجرىء در مدينه به دسيسه هشام بن عبدالملك» مسموم 
كرد يك ودر 88 سالكى به شهادث وسيد: 


مزار شريف آن حضرت در مدينه در قبرستان بقيع مى باشد. 


مادر مكرّمه آن حضرت بنا بر منابع تاريخ اسلامىء غزاله از مردم سند يا سجستان كه به سلافه يا سلامه نيز مشهور است» مى 


بأشك. 


ولى بعضى از منابع ديكر نام او را شهربانويه» شاهزنان» شهرناز» جهان بانويه و خوله؛ ياد كرده اند. 


امام ستجاد (عليه السلام) در بدترين زمان از زمانهايى كه بر دوران رهبرى اهل بيت ككذشت 


مى زيستء جهه او با آغاز اوج انحرافى» معاصر بود كه يس از وفات رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) روى داد. 


امام (عليه السلام) با همه محنت ها و بلاها كه در روزكار جد بزركوارش اميرالمؤمنين (عليه السلام) آغاز كرديده بود همزمان 


بود. 


او سه سال بيش از شهادت امام على (عليه السلام) متولّد كرديد» وقتى ديده به جهان كشود جدّش اميرمؤمنان (عليه السلام) 
در خط جهادٍ جنك جملء غرق كرفتارى بود واز آن يس با يدرش امام حسين (عليه السلام) در محنت و كرفتاريهاى فراوان 


او شريكك بود. 
او همه اين رنجها را طى كرد و خود به طور مستقل روياروى كرفتاريها قرار كرفت. 


محنت و رنج او وقتى بالا كرفت كه لشكريان يزيد در مدينه وارد مسجد رسول الله شدند و اسبهاى خويش را در مسجد 
بستند» يعنى همان جايى كه انتظار آن ميرفت مكتب رسالت و افكار مكتبى در آنجا انتشار يابد» امّا برعكسء آن مكان مقدّدس 
در عهد آن امام تقوا و فضيلتء به دست سياه منحرف بنى اميه افتاد و آنان ضمن تجاوز به نواميس مردم مدينه و كشتار فراوان» 


بى يروايى را از حدّ كذراندند و حرمت مدفن مقدّس رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) و مسجدش را هتكك نمودند. 


امام ستجاد (عليه السلام) براى بيش راندن مسلمانان به سوى نفرت از بنى اميه و افزودن فار هجوي "ناذه فياف د رق 


نمود. 
وهر كاه فرصتى به دست ميآمد, مردم را بر ضدّ امويان تحريكك مى كرد. 
وها شاط ور امدريعا كداق مرق ,ا عق نظر قراس حا 


امام (عليه السلام) براى آكاهى مردم, اسلوب دعا را به كار برد» به طورى كه دعاهاى 


آن حضرتء رويدادهاى عصر او را تفسير مى كند. 


هاب مسقاو اإزشن» يدانك تبامة 6غ بيوسعه موود ترجه رز ر كاق و علما ومصئفان باشد. 

از ديكر آثار ارزنده به جا مانده از امام سيجاد (عليه السلام)» مجموعهاى تربيتى و اخلاقى است به نام رساله حقوق كه امام 
(عليه السلام) در آن وظايف كوناكون انسان را در برابر خدا و خود و ديكرانء با بيانى شيوا و كويا بيان كرده است. 

ااحموطه حر فى كدردو وى روتاله تقر لانسمي لمن فى باشاد 

امام و حكومت 


امام سعجاد (عليه السلام) به اين امر آ كاه بود كه نا وقتى از طرف يايكّاه هاى مردمى يشتيبانى نشو تيادر دشت كرقية 


قدرت براى تحقّق بخشيدن به عمل دكركون سازى اجتماع اسلامى كافى نيست. 


يايكاه هاى مردمى نيز بايد به هدفهاى اين قدرت آكاه باشند و به نظريه هاى او در حكومت ايمان داشته باشند و در راه 


حمايت از آن حركت كنند و مواضع آن را براى توده مردم تفسير نمايند و در برابر تندبادها با استوارى و قدرت بايستند. 


امام ستجاد (عليه السلام) اين امكانات را نداشت و به علت آكاهى نداشتن مردم جنين شكايت مى فرمود: «بروردكارا! در 
بيشامدهاى ناكوار رو زكار به ناتوانى خويش نككريستم و درماندكى خود رااز جهت يارى طلبيدن از مردم در برابر كسانى كه 
قصد جنكك با من داشتند ديدم و به تنهايى خود در برابر بسيارى كسانى كه با من دشمنى داشتند؛ نظر كردم.» امام (عليه 
السلام)» از جنبه انقلابى» به صورتى كه مستقيماً عهدهدار آن كرددء كناره 


جويى فرمود و به اين بسنده كرد كه كار قيام را به كسانى واككذارد كه در اين مورد برياى ميخيزند. 
به طور كلى وضع اجتماعى كه هر امام در آن زيست مى كرد» شكل كار سياسى او را محدود و مشخص مى ساخت. 


يبشوايان معصوم با وجود توطئه هايى كه دشمنانء عليه آنها مى نمودند تا آنان را از زمينه حكومت دور سازند» ييوسته 
مسئوليت خود را در نككاهدارى مكتب و تجربه اسلامى و مصون نككاه داشتن آن از فرو افتادن در ورطه انحراف و جدا شدن از 
مبادى و معيارها و ارزشهاى آن به كونهاى كامل ايفا مى كردند و هر وقت انحراف شدّت مى يافت و از خطر فروافتادن در 
ورطه نابودى بيم مى داد» ييشوايان (عليهم السلام) بر ضدٌّ آن حوادث تدبيرهاى لازم ميانديشيدند» و هر كاه تجربه اسلامى و 
عقيدتى در تنكناى مشكلى كرفتار ميآمد و رهبريهاى منحرف به حكم بى كفايتى از درمان آن ناتوان مى شدء امامان به نشان 


دادن راه حل و حفظ امت از خطرهايى كه مردم را تهديد مى كرد مبادرت مى فرمودند. 

دستكيرى از درماند كان 

يكى از خدمات ارزشمند امام ستجاد (عليه السلام)» رسيدكى به درماند كان» يتيمان» تهيدستان و برد كان بوده است. 

روايت شده است كه آن حضرتء. هزينه زندكى صد خانواده تهيدست را عهدهدار بود. 

كروهن :از اغل هذينهه اق غذايئ كهشائة يه وسعقان من رسيد» كذران معيشت من كردتدة اما آورئده غذا راثم شناحدند: 
يس از در كذشت على بن الحسين (عليه السلام) متوججه شدند كه آن شخصء امام زين العابدين (عليه السلام) بوده است. 


او شبانه به صورت ناشناسء انبان نان و مواد غذايى را خود به دوش ميكشيد و به در خانه فقيران و بينوايان مى برد و مى 


فرمود: صدقه ينهانى آتش 


اهل مدينه مى كفتند: ما صدقه ينهانى را هنكامى از دست داديم كه على بن الحسين در كذشت. 


او در طول سالها به قدرى انبان حاوى آرد و ديكر مواد غذايى را به دوش كشيده و به در خانه فقيران برده بود كه شانه اش 


بينه بسته بود» به طورى كه يس از شهادت اوء هنكام غسل دادن جنازه اش؛ جلب توججه مى كرد. 


على بن طاووس در كتاب اقبالالاعمال» ضمن بيان اعمال ماه رمضان مينويسد: على بن الحسين (عليه السلام) شب آخر ماه 
رمضانء بيست نفر برده را آزاد مى كرد و مى فرمود: «دوست دارم خداوند ببيند كه من در دنيا بردكان خود را آزاد مى كنمء 
بلكه مرا در روز رستاخيز از آتش دوزخ آزاد سازد.» او هيج خدمتكارى را بيش از يكك سال نككّه نمى داشتء وقتى كه برده 


اى را دراوّل يا وسط سال به خانه مى آورد» شب عيد فطر او را آزاد مى ساخت. 


بردكان سياه يوست را ميخريد و آنان را در مراسم حيّء به عرفات مى آورد و آن كاه به سوى مشعر كوج مى كردء آنان را 


آزاد مى كرد و جوايز مالى به آنان مى داد. 


تا آنجا كه در شهر مدينه كروه عظيمى از بند كان و كنيزان» آزاد شده آن حضرت بودند و آنان هم بعد از آزادى» ييوند 
معنوى خود را با امام (عليه السلام) قطع نمى كردند. 


اينكك توججه خوانند كان عزيز اين كتاب را به مطالعه جهل حديث از سخنان دليذير آن حضرت جلب مى كنم. 
جهل حديث 

اشاره 

قال الإمامٌ السَيجَادٌ (عليه السلام): 

١‏ مقام رضا 

لضا بممكرُوه الْقَضاءِ أَرْقُمُ دَرَجاتٍ اليقين. 

خشنودى از ييشامدهاى ناخوشايند» بلندترين درجه يقين است. 

" كرامت نفس 

ون كدق عل كنف غائك عليه الذثا 


را كه كرامك ووز كوارق نفس داشنه باشده دنا رست الكارد. 


٠‏ دنيا مايه ارزش نيست 

أَعْمَْ اناس حَطرًا مَنْ ل الذثيا ماما للقي 

يرارزشترين مردم كسى است كه دنيا را مايه ارزش خود نداند. 

" برهيز از دروغ 

إِنَهُواالْكذْبَ الصّغيرَ مِنهُ وَ الكبير فى كلّ جد وَ هَل قَإِنَّ الرَجْلَ إذا كذّب فى الصّغير إِجْتَرَءَ عَلَى الكبير. 


از دروغ كوجكك و بزركك درهر جدّى و شوخى اى بيرهيزيد؛ زيرا جون كسى دروغ كوجكك كفت بر دروغ بزركك نيز 
خرات هذا فى كنك 


خود نكهدارى 

لفق كله صبياتة الأقنانة كنف 

تمام خير آن است كه انسان خود را نككهدارد. 

2 همنشينان ناشايسته 

إياكك وَ مُصاحبة الكذَّابء فَإِنَّهُ مله السّراب نيك كه اعد و يعد لكك العريت: 
وَ إياك و مُصاعبة الْفاسقٍ فَإِنهُ بايعكك بأكله أَوْ أََلَّ مِنْ ذليكك. 

وَ إياك وَ مُصاعبة الْبَخيل فَِنهُ ذلك فى ماله أ حوّج ما تكونٌ إليه. 

وناك لمات الحفين فَإِنه لي ا ام 

وَ إياكك وَ مُصاحبَة القاطع بِرَحِمِهء فَإِنَى وَحَدْثُّملْعُونًا فى كتابالله. 

١‏ شادانا دروفكر هعتشيق شوى كدار حون سرات اسث: دون راعاثن تزديكك كد و ترذيكك راجداثو دوو تمايل. 
؟ مبادا با فاسق و بدكار همنشين شوى كه تو را به يكك لقمه و يا كمتر بفروشد. 
* مبادا همنشين بخيل شوى كه او در نهايتٍ نيازت بدوء تو را واكذارد. 


؟ مبادا با احمق رفيق شوى كه جون خواهد سودت رساندء زيانت ميزند. 


مبادا با آن كه از خويشان خود مى برد» مصاحبت كنى كه من او را در قرآن ملعون يافتم. 

لاترك سخن بى فايده و دورى از جدل 

إنَّ الْمعْرقَة وَ كمال دين الْمَشلِم توكة الكلام فيما لا بغنيه وَوَِهُ مرائه و حلْمَهُ وَصَيِرْة وَ دن خُلقه. 
معرفت و كمال ديانت مسلمانء تركك كلام بيفايده و كم جدل كردن, و حلم و صبر و خوشخويى اوست. 
/ محاسبه نفس و توجّه به معاد 


إبْنَ آ5مَ! إِنَّك لا تَزالٌ بير ما كان لك واعِظ مِنْ نفيك وَ ما كانَتٍ الْمحاسَيَهُ مِنْ مَمّككء وَ ما كانّ الْحَوْفُ لَك شعارًا وَ 
الْحَدَدٌ لكك وفاوًا. 


نّ آ5! إنك مَيتٌ وَ مَبِعُوتٌ وَ مَوْقُوفٌ بَينَ يدى الله جَلّ و وَعَرَّء فَأَعِدَّ لَه جوابًا. 


و يرهيز را زيريوش خود سازى. 


اى فرزند آدم! تو خواهى مرد و برانكيخته خواهى شد و در حضور خداوند عر و جل قرار خواهى كرفت» يس براى او جوابى 


را آماده كن 


8 نتايج دعا 


تسح 


مؤمن از دعايش سه نتبجه مى كيرد: ١‏ يا برايش ذخيره كرددء 7 يا در دنيا برآورده شودء " يا بلايى را كه خواست به او برسد» 


از او بككرداند. 

٠١‏ مبغوضيت كداى بخيل 

إنَّ الله لبْفِض الْبَخيلَ الائل الْمخْلِفَ. 

به راستى كه خداوند» كداى بخيلى را كه سو كند ميخورد دشمن دارد. 
١١‏ اسباب نجات 


تلات مُنْحِياتٌ لِلْمَؤينَ: كف لسانه عن الئاس و امُتيابه. 


وَ اشْتغالهُ نَفْسَهُ بما ينْفَعْهُ الإخرته وَ دُنْياة وَ طول البْكاءِ عَلى حَطيئَته. 


سه جيز سبب نجات مؤمن است: ١‏ بازداشتن زبان از غيبت مردم» " مشغول كردن خودش به آنجه كه براى آخرت و دنيايش 


سود دهدء “'و كريستن طولانى بر كناهش. 
؟ به سوى بهشت 


مَن اشْتاقَ إلى الْجَنّهِ سارع إِلَى الْخَيراتِ وَ سلا عن الشَّجََواتٍ وَ مَنْ أَشْمَّقَ مِنَ النَارِ بِادَرَ ِلتوْبَهِ إِلَى الله مِنْ ذْنُوبهِ وَ راجم عَن 
المحارم. 


هر كه مشتاق بهشت است به حسنات شتابد و از شهوات دورى كزيند» هر كه از دوزخ ترسد براى توبه از كناهانش به دركاه 


خدا بيشى كيرد و از حرامها بركردد. 

ثواب نكاه 

نظْرٌ المَؤْمِنِ فى وَجْهِ أخيه المَؤْمِنِ مودو و الْمحته لَهُ عباقة. 

نكاه مه رآميز مؤمن به جهره برادر مؤمنش و محبت به او عبادت است. 
6 يارسايى و دعا 


7 
- ع 


ما مِنْ شََّىء أحبٌ إِلَى الله بَعْدَ مَْرقَتِهِ مِْ عِفَهِ بَطن وَ فَرْجٍ وَ ما مِنْ شَىء أب إِلَى اللَّهِ مِنْ أَنْ يشألَ. 


جيزى نزد خداء يس از معرفت اوء محبوبتر از يارسايى شكم و شهوت نيست»ء و جيزى نزد خدا محبوبتر از درخواست كردن از 


الست 

6 بذيرش عذر ديكران 

إِنْ سَتَمَك رَجلَ عَنْ ؛ 54 ثم تَحَوّلَ إلى يسارك وَ اعْتَدّرَ لَك فَاقبلٌ عُذْرَه. 

اكر مردى از طرف راستت به تو دشنام داد و سيس به سوى جيت كرديد واز تو عذرخواهى نمود. عذرش را يبذير. 


١2‏ حق خدا بر بنده 


كما عى الله الأكبر فنك تَعْبَدُهُ لا يشْرك به شَيكًا قإذا فَعَلْتَ ذلك بإخلاص عسل لكفعل انيه اذ كفيك أن الدنا والأهيه 
وَ يشفَظ لك ما تحب مِنّْها. 


م6ااطع 


ا 5 5 . 5 ا 0 
حقٌ خداوند بزركك اين است كه او را بيرستى و جيزى را شريكش ندانى و جون از روى اخلاص اين كار را كردى» خدا بر 


عهده كرفته كه كار دنيا و آخرت تو را كفايت كند و آنجه ازاو بخواهى برايت نككهدارد. 


١1‏ حق بدر بر فرزند 
الا حَقٌ أبيك قعل أَنَهُ أض للك و أنّك فَرْعْهُ وَ نك لَؤْلاهه لَمْ تُكنْ. قَمَهْما رَأَيتَ فى تَفْيك ينا تُجبك فَاغْلّع أنّ أبا باكك 


أل التفمه لكك فيه وَ امد الله وَ اشكزة على قذّر ذلكك: 


وامًا حقّ يدرت را بايد بدانى كه او اصل و ريشه توست و تو شاخه او هستىء و بدانى كه اكر او نبود تو نبودى» يس هر زمانى 
در خود جيزى ديدى كه خوشت آمد بدان كه [از يدرت دارى] زيرا اساس نعمت و خوشى توء يدرت مى باشدء» و خدا را 


سبامن بكزار ويه همان انذازه شكر كن. 


١‏ تقدّم طاعت خدا بر هر جيز 


لس ها 


َدّمُوا أَمْرَ الله وَ طاعَتَهُ وَ طائة مَنْ وجب اللَهُ طاعَتَُ بِينَ يدّى الامُور كلها. 


طاعت خدا و طاعت هر كه را خدا واجب كرده بر همه جيز مقدّم بداريد. 


نفل انك أن لتك الها تدلتك غيك لايفيرل أله و امتهم وخ تعن تبيا ءالا بلي عد 2ن َ 

أنها كك بت يمعها و بص رها وَ يدها وَ جلها و شَّغْرها وَ بها وَ ججميع بجوارجها مُسْتبِشْرَةٌ بذلككء فرح مُوبِلَهُ مُحْتَملَهٌ لما فيه 
ا ل و ل ل ل ال 0 
حرم مساج متو وه ع مُؤسها وَ لكك بالْم ؛ بأرَقها و كان بَطنّها لك وعاءً وَ حِجْرُها لكك 
وَ تَذيها لكك يتقاءئ وَ تَفْسها لكك وقائ» تباث مع ا ووكد ك1 اك كاكيه فق تر ناك وار ل 
الهو تؤفقه 


0 


وامّا حقّ مادرت اين است كه بدانى او تو را در شكم خود حمل كرده كه احدى كسى را آن كونه حمل نكندء و از ميوه 
دلش به تو خورانيده كه كسى از آن به ديكرى نخوراند» و اوست كه تو رابا كوش و حِشم ودست ويا و مو و همه اعضايش 
كيددازى كرذه و مذين فداكارى شاذابو شاذمان وهؤاظب يردمو هنا كوارق وهرة وسكت وغ راافضل كرد نا 


[توانسته] دست قدرت [مكروهات] را از تو دفع نموده و تو را از آنها رهانده و به روى زمين كشانده و باز هم خوش بوده كه 


تو.سير باشى و أو كرستهء وو جامة يوشى و او برهتة باشلة تو واسيرات كتد .و خود تشنة يمائد» توا فو سايه بدازد و ود 
زير آفتاب باشد و با سختى كشيدن تو را به نعمت رساندء و با بيخوابى خودء تو رابه خواب كند» شكمش ظرف وجود تو بوده 
و دامنش آسايشكاه تو و يستانش مشكك آب تو و جانش فداى تو و به خاطر تو و به حساب توء كرم و سرد روزكار را جشيده 


است. 

به اين اندازه قدرش را بدانى و اين را نتوانى مكر به يارى و توفيق خدا. 

٠‏ ترغيب به علم 

و يلم الَاس ما فى طَلَبٍ الهم لَطَبُوه و َو يفك الْمهَج وَ تحؤض اللْجْج. 

اكر مردم بدانند كه در طلب علم جه فايده اى استء آن را ميطلبند اككر جه با ريختن خون دل و فرو رفتن در كردابها باشد. 
١"ارزش‏ مجالس صالحان 

مَجالِسٌ الصَالِحِينَ داعِيةٌ إلى الصّلاح وَ آدابٌ الْعُلّماءٍ زيادَة فى الَعقل. 

مكلسهائ شاستكاة دعوت كتندو به سوق شاستكن ابت و آذات «الشمتدان» قرو درخرد امت 

"١‏ كناهانى كه مانع اجابت دعايند 


ألذَنُوبٌُ التى تَرْدُ الدّعاء: سوءٌ اليه وَ وت الصَريرَه» وَ التاق مع الإبخوانء وَ تك النَضِْديقٍ بالإجابهء وَ تَأخيرٌ الصَّلَواتِ 
المَفْرُوضَهِ حَتّى تَذْهَبَ أؤقاتّهاء وَ توك التَمَوّبٍ إِلَى الله عَزَّوَجَل بالْبر وَ الصَّدَقَه وَ اشتغمال الْبَذاءِ وَ الْمْحْش فى الْقَوْلِ. 


كناهاتي كه دعا وارذ فى كس عبارقد از: 
انيث بدء 

١‏ ناياكى باطن» 

" نفاق با برادران» 

عدم اعتقاد به اجابت دعاء 

#آأخير تبازهاى واجب ازوقت خووشن: 


8 تركك تقرّب به خداوند عزَّوجِلٌ به وسيله تركك احسان و صدقه. 


ناسزاكويى و بدزبانى. 
3٠‏ تاركان جاودانكى 


عَجَمَا كل الْعَحَب لِمَنْ عَمِلَ إتدار الْقَناءِ وَ رك دارٌ الْبَقَاءِ. شكفتا! از كسى كه كار مى كند براى دنياى فانى و ترك مى كند 


سراى جاودانى را! 
؟" نتيجه اهام 
مَنْ رَمَى النّاسَ بما فيهم رَمَوْهُ بما ليس فيه. 
هر كه مردم را به جيزى كه در آنهاست مهم كندء او را به آنجه كه در او نيست منّهم كنند. 
8 دنيا وسيله است» نه هدف 
عت أُولِياءٌ الله فى الدَّنيا دياه بَلْ تَعُِوا فى الدَّنيا ِلاخره. 
اولياى خدا در دنيا براى دنيا رنج نمى كشندء بلكه در دنيا براى آخرت رنج ميكشند. 
2" به خدا يناه مى برم! 
لهم إِنَى أَعُودٌ بك مِنْ يجان الحؤْص و سَوْرَه الْعْصَب وَ علب اْحسَدٍ ... وَ سُوءٍ الولايه لِمَنْ تحت أيدينا. 
خدايا! به تو يناه مى برم از طغيان حرص و تندى خشم و غلبه حسد ... و سريرستى بد براى زير دستانمان. 
17" برهيز از كناهكاران» ظالمان و فاسقان 
إياكم وَ صُحْبَهَ العاصينَ» وَ مَعُونَة الظَالِمِينَ وَ مُجاوَرَة الْفاسِقينَ» إِخْدَّرُوا فِتتََهُم وَ تَبِاعَدُوا مِنْ ساعتتهخ. 
از همنشينى با كنهكاران و يارى ستمكران و نزديكى با فاسقان بيرهيزيد. 
از فتنه هايشان برحذر باشيد و از دركاهشان دورى كزينيد. 
نتيجه مخالفت با اولياء الله 
وافلمرا أله عالق أكناء اللَهِ وَ دان بغر دين الل وَ استبدٌ يأمْره دُونَ أَمْرِ وَلِى الله فى نار تَلْتَهبٌ. 


بذائيد هر كديا اولياق حند| متخالقت كندو و يدغير أز دين خداء دين ديكرق زا ببروق ثمايد ويه وأى خويقن اسشداة ورزدهانه 


به فرمان وللى خداء در آتشى فروزان درافتد. 

6 توجّه به قدرت و قرب خدا 

حَضٍ الله تَعالى لِقَدوَتهِ ليك وَ اشتخى مله ليه كك 

از خداى متعال به خاطر قدرتش بر تو بترسء و به خاطر نزديكيش به توء ازاو شرم و حيا داشته باش. 
"٠‏ برهيزاز دشمنى و توجّه به دوستى 


سه م عضو 


لا تَعادِينَ أحدًا وَ إِنْ ظَتَنْتٌ أَنَّهُ لا يضُرّك. وَ لا تَرْهَدَنَ فى صِداقَه 


أححد 


وَ إن ظننك أنه لا يتففكك ... 


حتماً با هيج كس دشمنى نكن» هر جند كمان كنى كه او به تو زيان نرساند» و حتماً دوستى هيج كس را تركك نكن هر جند 
كبان كن كد أو سنودغ يه تو الرسالك .. 


"١‏ بهترين ميوه شنوايى 

لكل تّىء فاكهة وَ فاكهّة الشَمْع الكلامٌ الْحَسَنّ. 

براى هر جيزى ميوهاى است و ميوه شنوايى» كلام نيكوست. 
"" فايده سكوت 


كت الادى رف البذاءة 3 اشكوق على الكلام بالشكوت. فَإِنَ للْقَوْلِ حالاتٌ تَضُدُ و 


ل 000 


"9" راستكويى و وفا 
حَيرٌ مفاتيح الامُور الصَّدْقء وَّ حَيرُ حواتيمها الْوَفاءً. 


بمترين كليد كشايقن كارهاء واستكوي» واتبهترين مهر بايائى أن وفاذارق اسث. 


از غيبت كردن ببرهيز» زيرا كه خورش سككهاى جهنم است. 

كريم و لئيم 

كريم و بخشنده به بخشش خويش خوشحال است و لثيم و يست به دارايى اش مفتخر است. 

ع" باداش احسان 

مَنْ كسا مُؤْينًا كساةٌ اللَهُ مِنَ الاب الْخْضْرِ. 

هر كه مؤمنى را بيوشاند» خداوند به او از جامه هاى سبز بهشتى بيوشاند. 

ا" اخلاق مؤمن 

مِنْ أخلاق الْمَؤْمنِ لتاق على قَدْرِ الأقتارء وَ التَوَسّمٌ عَلَى كَدْرِ لتَوسّع» وَ إنْصافُ الناسء و إِبْتِداوَهٌ امم بالصّلام عَليهِمْ. 


مردم است. 

درباره عافيت 

إلى لذكرة لجل أَنْ بعافى فِى الذَّنْا قلا يصيبهُ شَىءٌ مِنَّ المصائب. 

من براى كسى نمى يسندم كه در دنيا عافيت داشته باشد و هيج مصيبتى به او نرسد. 
6 واب و عقاب زودرس 


2 
م 


إِنَّ أشرع الْحَير تَوابا ال وَ أشرّع الشَّرّ عُقَوَهُ الْبِغْى. 
به راستى كه ثواب نيك وكارىء زودتر از هر كار خيرى خواهد رسيدء وعقوبت ستمكرىء زودتر از هر بدى دامنكير آدمى 


سو د. 


ألدّعاء يدم البلا النَازِلَ وَ ما لَمْ يْرِلُ. 

به راستى كه دعاء بلا را بركرداند» آن هم بلاى حتمى را. 

دعا بلايى را كه نازل شده و آنجه را نازل نشده دفع كند. 

امام محمد باقر (عليه السلام) 

برقوى از سيره و سيماى امام محمد باقر (عليه السلام) 

حضرت امام محمّد باقر (عليه السلام) اوّل ماه رجبء يا سوم صفر سال /اه هجرى قمرى در مدينه متولّد كرديد. 


يدر نوز كرارق حضرت على 5 الحسين» زين العابدين (عليه السلام)» ومادر مكمه اش» فاطمه معروف به آم عبداللّه) دختر 


ازاين رو» آن حضرت از ناحيه يدر و مادر به بنى هاشم منسوب است. 


شهادت امام باقر (عليه السلام) در روز دوشنبه / ذيحيجه سال ١١‏ هجرى قمرى در /اه سالكى, به دستور هشام بن عبدالملكك 


خليفه اموى» به وسيله خوراندن سمّء اتفاق افتاد و مزار شريفش در مدينه در قبرستان بقيع مى باشد. 


آن حضرت يكى از اطفال اسير فاجعه كربلا مى باشد كه در آن وقت سه سال و شش ماه و ده روز از سن مباركش كذشته 


بود. 


حضرت باقر (عليه السلام) به علم و دانش و فضيلت و تقوا معروف بود و بيوسته مرجع حل مشكلات علمى مسلمانان به شمار 


مف 
وجود امام محمّد باقر (عليه السلام) مقدّمهاى بود براى اقدام به وظايف دكركون سازى امّت. 


زيرا مردم» او را نشانه هاى فرزند كسانى ميشناختند كه جان خود را فدا كردند تا موج انحراف كه نزديكك بود نشانه هاى 
اسلام را از ميان ببرد متوقف كردد. 

آنان ازاين رو قربانى شدند تا مسلمانان بدانند كه حكامى كه به نام اسلام حكومت مى كنندء از تطبيق اسلام با واقعيت آن به 
اندازهاى دورند كه مفاهيم كتاب خدا و سنت رسول اكرم (صلى 


الله عليه و آله و سلم) در يكك طرف قرار دارد و آن حاكمان منحرف در طرف ديكر. 

امام باقر (عليه السلام) بر آن شد تا انحراف حاكمان و دورى آنان از حقايق اسلام را به مردم بفهماند و براى مسلمانان آشكار 
سارة اكديضاة افووف حدق نافعه اية: 

هشام بن عبدالملكك خليفه نابكار اموى وقتى به امام (عليه السلام) اشارت مى كند و مى يرسد كه اين شخص كيست؟ به او 
مى كويند او كسى است كه مردم كوفه شيفته و مفتون اويند. 


در موسم حجٌ» از عراق و خراسان و ديكر شهرهاء هزاران مسلمان از او فتوا مى خواستند و از هر باب از معارف اسلام از او مى 


اين امر اندازه نفوذ وسيع اورا در قلوب توده هاى مردم نشان مى داد. 


از سوى فقيهان بزركك كه وابسته به حوزه هاى فكرى و علمى بودند؛ مسائل دشوار در محضر او مطرح مى شد و كفتكوهاى 
بسيار با امام به عمل ميآمدء از او ياسخ مى خواستند تا امام را در تنككنا قرار دهند و در مقابل مردم او را به خاموشى وادارند 


ولى آن حضرت با ياسخهاى قانعكننده و مستدلٌ و محكم خود آنان را به اعجاب وا مى داشت. 
حوزه علمى او براى صدها دانشمند و محدّث كه تربيت كرده بود يايكاهى مهّم به شمار ميآمد. 


جابر جعفى كويد: «ابوجعفر هفتاد هزار حديث براى من روايت كرد.) و محمّد بن مسلم كويد: «هر مسئله كه در نظرم دشوار 
مى نمود از ابوجعفر (عليه السلام) مى يرسيدم تا جايى كه سى هزار حديث از او سؤال كردم.» امام باقر (عليه السلام) شيعيان 


خود را جنين وصف مى كند: «همانا شيعه ما» شيعه على» با دست و دل 


كشاده و ااسير كغاده دس وى ريا اذاما طرفدارق فى كمد يراق زتده تكاهداش ديه متعل و شقان ما سد 
اكر خشمكين كردند» ستم نمى كنتد و اككر خرسند باشند از اندازه نمى كذرند. 

براق أن كس كه هنسانه آاتاق راسد ير كك :دارثك و باهر كسس كديا اناق مخالت بافنتة طرق مسالمة يكن فى كبرق 
و شيعه ما اطاعت خدا مى كند.) 

امام باقر (عليه السلام) و خلفاى جور 

امام باقر (عليه السلام) با ينج خليفه از خلفاى بنى اميه معاصر بود كه عبارتند از: 

١‏ وليد بن عبدالملك 

١‏ سليمان بن عبدالملكك 

"' عمر بن عبدالعزيز 

؟ يزيد بن عبدالملك 

ه هشام بن عبدالملك. 


و همه آنان جز عمر بن عبدالعزيز در ستمككرى و استبداد و خود كامككى دست كمى از نياكان خود نداشتند و بيوسته براى امام 
باقر (عليه السلام) مشكلاتى فراهم مى نمودند. 


ولى در عين حالء او از طريق تعليم و تربيت» جنبشى علمى به وجود آورد و مقدّمات تأسيس يكك مركز علمى اسلامى را در 


دوران امامت خود بيريزى كرد كه در زمان فرزند بزركوارش امام جعفر صادق (عليه السلام) به نتيجه كامل رسيد. 


روش كار يبشوايان ما به ويزه امام ستجاد و امام باقر (عليهم السلام) كه در اوضاع فشار و خفقان به سر مى بردند به شيوه مخفى 


و زيرزمينى بود» شيوهاى كه موجب مى شد كسى از كارهاى آنان مطلع نشود. 


همين كارهاى ينهانى» كاهى كه آشكار مى شدء خلفا را سخت عصبانى مى نمود در نتيجه» وسايل تبعيد و زندانى آنها فراهم 


م د 


سرانجام, امام باقر (عليه السلام) كه يبوسته مورد خشم و غضب خليفه وقتء هشام بن عبدالملك بودء به وسيله ايادى او مسموم 


شد و در سال ١١5‏ هجرى به شهادت رسيد. 


جنازه آن بزركوارء كنار قبر يدر بز ركوارش» در قبرستان بقيع» 


به خاكك سيرده شد. 


فضل و دانش امام باقر (عليه السلام) 


امام محمّدباقر (عليه السلام) در دوران امامت خود, به نشر و يخش معارف دين به ويزه فقه و احكام اسلامى يرداخت و ضمن 
حل مشكلات علمى به تعليم و تربيت شاكردانى فاضل و آكاه مانند: محمّدبن مسلم, زراره بن اعين؛ ابونصير» هشام بن سالم و 


آن حضرت در فضل و فضيلتء زهد و تقواء اخلاف و معاشرت», سر آمد بزركان بنى هاشم در عصر خود بود. 

آوازه علوم و دانش او جنان اطراف و اكناف بيجيده بود كه ملقب به باقرالعلوم؛ يعنى شكافنده دانشها كرديد. 

يكى از علماى بزركك سنّى به نام ابن حجر هيتمى درباره او مينويسد: «محمّد باقر به اندازهاى كنجهاى ينهان معارف و دانشها 
را آشكار ساخته» حقايق احكام و حكمتها و لطايف دانشها را بيان نموده كه جز بر عناصر بى بصيرت يا بد سيرت يوشيده 
نيست و از همين جاست كه وى را شكافنده دانش و جامع علوم و برافروزنده يرجم دانش خوانده اند.» عبدالله بن عطا يكى از 
شخصيتهاى علمى زمان امام» مى كويد: «من هركز دانشمندان اسلام را در هيج محفل و مجمعى به اندازه محفل محمد بن 
على (عليه السلام) از نظر علمى حقير و كوجكك نديدم.) امام باقر (عليه السلام) در سخنان خود, اغلب به آيات قرآن كريم 
استناد مى نموده و از كلام خدا شاهد مى آورده و فرموده است: «هر مطلبى را كفتم» از من بيرسيد كه در كجاى قرآن است تا 
آيه مربوط به آن موضوع را معرّفى كنم.) 


امام و مسابقه تيراندازى 


هشام بن عبدالملكك تصميم كرفت امام باقر را به مسابقه تيراندازى فرا خواند تا به واسطه شكست 


او در مسابقه؛ امام را در نظر مردم حقير و كوجكك جلوه دهد! به همين جهت ييش از ورود امام (عليه السلام) به قصر خلافت» 


عدّه اى از درباريان را واداشت نشانهاى نصب كرده مشغول تيراندازى كردند. 


ناكهان هشام رو به امام كرد و كفت: آيا مايليد در مسابقه تيراندازى شركت نماييد؟ حضرت فرمود: من ديكر بير شده ام و 


وقت تيراندازيم كذشته استثت>» مرا معذور دار. 


هشام كه خيال مى كرد فرصت خوبى به دست آورده و امام باقر را با شكست مواجه ساخته استء اصرار و يافشارى كرد و وى 


راس وكند داد و همزمان به يكى از بز ركان بنى اميه اشاره كرد كه تير و كمان خود را به آن حضرت بدهد. 


امام (عليه السلام) دست برد و كمان را كرفت و تيرى در جله كمان نهاد و نشانه كيرى كرد و تير را درست به قلب هدف زد! 
آن كاه تير دوم را به كمان كذاشت و رها كرد واين بار تير در جوبه تير قبلى نشست و آن را شكافت! تير سوم نيز به تير دوم 
اصابت كرد و به همين ترتيب نه تير يرتاب نمود كه هر كدام به جوبه تير قبلى خورد!اين عمل شكفت انككيز» حاضران را به 


شلك تعت تأثير قزان دادم اعجابة و تحسين همه را برالكيختة 


هشام كه حسابهايش غلط از آب درآمده و نقشه اش نقش بر آب شده بود» سخت تحت تأثير قرار كرفت و بى اختيار كفت: 
آفرين بر تو اى اباجعة إتو سر آمد تيراندازان عرب و عجم هستى» جكونه مى كفتى بير شده ام؟! آن كاه سر به زير افكند و 
لحظهاى به 


فكر فرو رفت. 


سيس امام باقر و فرزند برومندش امام صادق (عليه السلام) را در جايكاه مخصوص كنار خود جاى داد و فوق العاده تجليل و 


احترام كرد و رو به امام كرد و كفت: قريش از يرتو وجود تو شايسته سرورى بر عرب وعجم است. 


اين تيراندازى را جه كسى به تو ياد داده است و در جه مدّتى آن رافرا كرفته اى؟ حضرت فرمود: ميدانى كه اهل مدينه به اين 
هو 4 ٠‏ 3 0ن ح 2 ٠ ٠‏ 
كار عادت دارند» من نيز در ايام جوانى مذتى به اين كار سر كرم بودم ولى بعد أن رارها كردمء امروز جون تو اصرار كردى 


ناكزير يذ يرفتم. 


هشام كفت: آيا جعفر نيز مانند تو در تيراندازى مهارت دارد؟ امام فرمود: ما خاندان» اكمال دين و اتمام نعمت را كه در آيه 
«أَلْيوْم أكمَلتٌ لكم ديتكم» آمده از يكديكر به ارث مى بريم و هركز زمين از جنين افرادى خالى نمى ماند. 


اينكك در ميان سخنان اخلاقى و تربيتى آن امام معصوم؛ جهل حديث بركزيده راكه هر كدام رهنمودى يربها در جهت تعالى 
اخلاق و نزديكك شدن به خداست به جويندكَانٍ مكتب آن امام هُمام تقديم مى دارم. 


جهل حديث 

اشاره 

قالَ الامامٌ الْباقِرٌ (عليه السلام): 

١‏ نافرجام و خوش انجام 

ترك غريصس على أخر ين آمو الدقا قذ دالة: فنا خالة كاذ عل وبال وكقى بد ورك كارها لأف بتاقروالأخزه كذثالك تيده 


جه بسا حريصى بر امرى از امور دنيا دست يافته و جون بدان رسيده باعث نافرجامى و بدبختى او كرديده است» و جه بسا 


كسى كه براى امرى از امور آخرت كراهت داشته و بدان رسيده؛ ولى به وسيله آن سعادتمند كرديده است. 
؟ يهترين فضيلت و برترين جهاد 

لا فَضيلَهَ كالّجهادٍ وَ لا جهادَ كمجَاهَدَهِ الْهَوى. 

فضيلتى جون جهاد نيستء و جهادى جون مبارزه با هواى نفس نيست. 


و 
ع م م 


أوصيكك بِخمْس: إِنْ ظلِمْتٌ فلا نَظَلِمْ وَ إِنْ خاتوك فلا نَحْنْء وَِنْ كذبْتَ فلا تَعْضْبْء وَ إِنْ مُردِحْتٌ فلا نَفرَح وَ إِنْ ذَمِمتٌ فلا 


تو را به ينج جيز سفارش مى كنم: ١‏ اككر مورد ستم واقع شدى ستم مكن» 7 اككر به تو خيانت كردند» خيانت مكنء ” اكر 
كذ يية كرؤتد مسشمكين عقو #اكر هدك كتتلء شاد عشوة م واكر تكرهتك كتند ب تابى مك 


بذيرش سخن ياك 
خَذَُوا الكلمة الطب مِمَنْ قالّها وَإِنْ لَمْ يعمل بها. 
سخن طيب و ياكيزه را از هر كه كفت بكيريد» اكرجه او خود, بدان عمل نكند. 
زيبايى حلم با عم 
ماشرك كى ا كىء التق وق على يولم 
جيزى با جيزى نياميزد كه بهتر از حلم با علم باشد. 
ع كمال جامع انسانى 
ألكمان كل الكمال ) َلتَقَقَه فى الدين وَ الصَبْر عَلَى النَائهِ وَ تَفْدِيرٌ الْمَعِيشّه. 
همه كمال در سه جيز است: ١‏ فهم عميق در دين» ١‏ صبر بر مصيبت و ناكوارى» ”و اندازه كيرى خرج زند كانى. 
/اا سه خصلت نيكو 
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ثَلانَهَ مِنْ مكارم الذَّنيا وَ الاخرّه: نْ تَعْفْوَ عَمَنْ ظلّمَكء وَ نه مَنْ قُطَكك قطعكك. وَ تَحْلم إذا جَهلَ عَلّيِك. 


سه جيز از مكارم دنيا و آخرت است: ١‏ ككذشت كنى از كسى كه به تو ستم كرده استء 7 ببيوندى به كسى كه از تو بريده 
است» ”و بردبارى ورزى در وقتى كه با تو به نادانى برخورد شود. 
م اصرار در دعا 


إنَّ اللَّهَ كرة إنْحاح النّاس بَعْضِهمْ عَلى بَغض فى الْمَأَلَهِ وَ أَحبٌ ذلك لِنَفْسِه إنَّ الله جل ذِكرّةٌ بحب أَنْ يشألَ وَ يطْلَتِ ما عِنْدَه. 


خدا را بد آيد كه مردم در خواهش از يكديكر اصرار ورزند» ولى اصرار را در سؤال از خودش دوست داردء همانا خداوند 


كه يادش وذوككف اس دوسة:دازى كداز اوسوال شود و اتحه نزد اوست طلب كردد. 


9 فضيلت عالم بر عايد 


عَالِمٌ يِنْتقمَ بعلم أفْضَلْ مِنْ سَبِعِينَ أُلْفَ عابد. 

دانشمندى كه از علمش استفاده شود.ء از هفتاد هزار عابد بهتر است. 

٠‏ دو خصلت عالم 

لآ يكرن العيد عالها عق لذ يكوق ايد لق كؤقة و له فسمنا لفن ذوتة 

هيج بنده اى عالم نباشد تا اين كه به بالا دست خود حسد نبرد و زير دست خود را خوار نشمارد. 
١اسهياداش‏ 

مَنْ صَدَّقٌَ لِساهُ زكا عَمَلَهُ وَ مَنْ حَسَئَتْ ينه زيد فى رذق وَ مَنْ حَسُن يده بأَهْلهِ زيدٌ فى عُمْره. 


هر كه زبانش راست است كردارش ياكك است» وهر كه خوش نيت است روزياش فزون است» وهر كه با اهلش نيكى مى 


كند به عمرش افزوده شود. 


١‏ برهيزاز كسالت 


عو 
عه 


إياكك وَ الْكسَلَ وَ الصَّجْرَ فَإنَّهُما مِفْتاح كل شر مَنْ كسِل لَمْ يود حَمًا وَ مَنْ ضَجِرَلَمْ يصبز عَلى حق. 


5 


ال كمالت ومكدل برهيز كدان دو كلب همدي باس هر كه كبالت ووود سق واثيردازه وو عر كه سكدال شود بر سيق 
شكيبا تَبوّد. 


١١‏ بدقرين حسرت در روز قيامت 

شد النّاس حشرَةٌ يوم الْقِيمَهِ عَئِدٌ وَصَفّ عَذْلا م خالَفَةٌ إلى غيره. 

ير حسرتترين مردم در روز قيامت» بنده اى است كه عدلى را وصف كند و خودش خلاف آن را عمل كند. 
16 نتايج صله رحم 

صِلَه الأحام كن الاغمان وقتدى الأعوال يكذ انارق رمقو المسات ع قي فى الال 


صله ارحام, اعمال را ياكيزه كرداند و اموال را بيفزايد و بلا را بككرداند و حساب را آسان كند و اجل را به تأخير اندازد. 


4 نيكو كفتارى با ديكران 


ءه 


قُولوا ناس أَحْسَنَّ ما تُحِبُونَ أَنْ يقال لكم. 

به مردم بككوييد بهتر از آن جيزى كه خواهيد به شما بككويند. 

١2‏ هديه الهى 

إنَّ الله يتَعهّدُ عَبِدَهُ الْمُؤْمِنَ بالْبَلاء كما يتعمد الَْائْبُ أَهْلهُ بالْمدِيهِ وَ يميه عَن الدُّنْيا كما يخمى الطَبِيبٌ الْمريض. 


همانا خداوند بنده مؤمنش رابا بلا مورد لطف قرار دهدء جنان كه سفر كرده اى براى خانواده خود هديه بفرستدء. واورااز 


دنيا برهيز دهد» جنان كه طبيب مريض را يرهيز دهد. 


١‏ راستكويى و اداى امانت 


3 


ا ال الْحَديثْ و أَداءِ الآمائه إلى من الم م عَلَيها با كان أَوْ فاجرّاء قلَوْ أنَّ قاتِلَ عَلِى بْن أبى طالب 
عَلَيه السَلامُ نتم: تُمتّى على أمائّه لأديُها إِلَيه. 


رما باذ يارسايى :و كوشش و .واستكويى بو يرذاكفت افانت به كنى كه شها را اميق ير 1 ن:« اسه نيكم ناشك بابل 
واكر قاتل على بن ابيطالب (عليه السلام) به من امانتى سيردء هر آينه آن را به او برخواهم كرداند. 


١6‏ تعريف غيبت و بهتان 


7 
عجو رمه ا 


ع الحعه أَنْ تقول فى أعيك مام سَتَرَةُ الله عَلِيه وَ 
غيت آذ ابت كه درياره برادرث حيرى رابكوي كه خيداوئد يوا يوشيدة و منتور داشته است. 
و بهتان آن است كه عيبى را كه در برادرت نيست به او ببندى. 

4 دشنامكو» مبغوض خداست 

إنَّ الله خض الْفاجشٌ المُتمَحسَ. 

خداوند» دشتامكوئ بيآ برو رادشمن دارد. 


٠‏ نشانه هاى تواضع 


ع 


4 


أ وَ أن 


نواد ضُعُ أَلرْضا بالّمجِلِس دُونَّ طَرَفِه نْ تُسَلمَ عَلى مَنْ لَقيتَ وَ أَنْ تَثرك الْمراءَ وَ إِنْ كنت مُحِمًا. 


سلام كنى؛ و جدال را وانهى كرجه بر حق باشى. 


"١‏ ياكدامنى» بهترين عبادت 

أفْصَلٌ العباده عِمَهُ ليطن وَالوْج. 

بالاترين عبادت؛ عفت شكم و شهوت است. 

1" نشانه شيعه واقعى 

ما شيتُنا إلا من انقَى الله وَ أَطاعَهُ. 

شيعه ما نيستء مكر آن كه تقواى الهى داشته باشد و خدا را فرمان بَرّد. 
“31 ريشه كناه» نشناختن خداست 

ما عَرَفَ اللَّهَ مَنْ عَصاةٌ. 

خدا را نشناخته آن كه نافرمانياش كند. 

؟" عقل» بهترين مخلوق الهى 

لما حَلَقَ اللَهُالْعقْلَ اسَنْطَفَة ثم قال لَهُ: أقبل كَأقبلَ. 


َم قال لَه أذبو فَأَدْبَرَ نَم قال: وَ عِزّتى وَ جلا-لى ما تَلْقْتٌ حَلَقَا هُوَ أحبٌ إِلَى متك و لا أكمله كملك إلا فيمئْ أَحِبٌء أما إِنَى إياكك 
آمْرْ وَ إياكك أنْهى وَ إياكك أعاقبٌ وَ إياكك أثيبٌ. 


حون خداوند» عقل وا آفريد از او بازيرسق كرده بها كفت: بيقن آعاييشن امد 
كفت: با زكرد. 

بازكاشت. 

فرمود: به عزِّت و جلالم سوكندء مخلوقى را كه از تو به ييشم محبوبتر باشد نيافريدم. 


وتورا تنها به كسانى كه دوستشان دارم به طور كامل دادم. 


همانا امر و نهى و كيفر و ياداشم متوجه توست. 

"بر اساس عقل 

إنّما يداقٌ الله اباد فى الحساب يوم الْقِيمَه عَلى قَدْرِ ما آتاهُم مِنَ الُْقُولٍ فى الدَّئْ 

خداوند در روز قيامت در حساب بت د كانشسء به الذازه عقلى كه در دنيا به آنها داده اسث» دقت و باريكك بيت عى كند. 


8" مزدٍ معلم و متعلم 


22 
ن مِثْلٌ أ 


إن اذى بعلم العلخ متكع له لَه أجد م 
فشكو العلماة: 


ر الْمتَعَلّم وَآ َهُ الْمَضْلى عَلَيِ فتَعلموا الْعأسم ون عهلة للم وَ علو إخموائكغ كما 


آن كه از شما به ديكرى علم آموزد مزد او به مقدار مزد دانشجوست و از او هم بيشتر. 

ا دانشمتدان ذانقن فرا كيريد و آن رابه برادران دينى خود بياموزيل» جنان كه دانشمندان به شما آموخسيد. 
"٠‏ كناه فتوا دهنده بى دانش 

مَنْ أَفْنَى النّاسَ بير ِلْم وَ لا هُدّى لَعنئْهُ ملائكة الرَحْمَهِ وَ ملائكة الْعذاب وَ لَحِفَهُ وزْرُ مَنْ عَمِلَ بفثياة. 


هر كه بدون علم وهدايت به مردم فتوا دهد؛ فرشتككان رحمت و فرشتككان عذاب او را لعنت كنند و كناه آن كه به فتوايش 
عمل كنن ف امكو ره 


عالمان دوزخى 


مَنْ طُلْبَ الْعِلْمَ ليباهى به الْعُلَماءَ » أوْ يمارى به السّفَهاءَ 
إلا 
لإمْلها. 
هر كه علم و دانش را جويد براى آن كه بر علما ببالد يا با سفها بستيزد يا مردم را متوجه خود كند, بايد تش دوزخ را جاى 
تشيقة كود كردة عنانا وباس عد براق اعلش شاسعه تبسة: 


4 سرنكونان جهدّمى 


فى قَوْلٍ الله عَرََّجَلٌ «ُكبكبوا فيها هّمْ وَ الْاوٌنَ قالَ: هُمْ قَوْمّ وَصَفُوا عَذْلا بألْسِنََهِمْ ثم خالفوةٌ إلى غيره. 


درباره آيه شريفه «فكبكوا فيها هُمْ وَ الْعْاوُنَ»؛ ب يعنى: «اينها و كمراهان در دوزخ سرنكون كردند.)» فرمود: ايشان كروهى باشند 
كه عدالت را به زبان بستايندء اما در عمل با آن مخالفت ورزند! 


"٠‏ غير خدا را تكيهكاه ذكيريد 


أ 


لا تَنَخِذُوا مِنْ دُونٍ الله وَلِِجَه فلا تكونوا مُؤْمِنِينَ فإِنَ كل سَبب وَنَسب وقرابه وَوَليجَه وَ بذْعَه وَسْبِهَه مُنْطِعٌ إلا ما أنه القرآن. 


غير خدا را براى خود تكيهكاه و محرم راز مكيريد كه در آن صورت مؤمن نيستيد» زيرا هر وسيله و ييوند و خويشى و محرم 
رازوهر كو دعت وشبين نه خدراء وريد ريائر است جز احه وا كدقرآن اباتك كردهاسة» [و ان اسان وغمل 
صالح است.] 

"١‏ نشانه هاى فقيه يارسا 


تقس لفقو لاماي اننا » ألرَاغبُ فى الاخره أَلْمَتَمسَّك بسُنَّه الى (صلى الله عليه و آله و سلم). 


إِ 
فقيه حقيقى» زاهد در دنياء مايل به آخرت و جنكك زننده به سنّت ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) است. 

"” شوخى بدون فحش 

إنَّالله عَرّوَجَلَ بحب الْمُلاعِت فِى الْجَماعَهِ بلا رَقَثْ. 

خذاك ع[ حل ان كن | #دمان حيبي فرض و خركفر كن كتناحوست دارو دو سورض كدقعى در فيا لالد 
1" عذاب زودرس سه خصلت 


- 
5 أ 


ثلاث خصال لا يمُوتٌ صَاحِبَهُنٌ هُنَّ أبَدّا حَتَى يرى و بِالَهنَّ: ألْبِغْىء وَ قَطيعَةٌ الرّجم وَ الِيمِينُ الْكاذْبَهُ يبارز اللَهَ بها. 


سه خصلت است كه مرتكبشان نميرد تا وبالشان را بيند: ستمكارى و از خويشان بريدن و قسم دروغ كه نبرد با خداست. 


6" مطلوب خدا 


- - 
أن يشأ أل 2 


فعالة عا د 


0 


فاو قنع قل هلك الله ل ا 
حيزى ثزه خداوئد عرّوجل بهتر از اين نيست كه از او درخواست شود و از آنجه نزه اوست خواسته شود: 


كنا يافشارى در دعا 


وَ الله لا يلح عَتِدٌ مُؤْمِنّ عَلَى الله عَزَّوَجَل فى حاجته إلآ لا قضاها لَهُ. 
به خدا سوكند هيج بنده اى در دعا يافشارى و اصرار به د ركاه خداى عرّوجِلٌ نكند» جز اين كه حاجتش را بر آورد. 
*#"” دعا كردن در سحر 


إنَّ لَه عروَجَلٌ بحب مِنْ عِباده الْمَْمِنِينَ كلّ عد دَعَاء فلكم بالذّعاءِ فى السَحَرِ إلى طُلُوعَ الشَّْس َإِنّها ساعة تفْتَحُ فيها أبُوا 
السَّماى وَ تقْسَمُْ فيها الأززاق» وَ تُقُضى فيهَا الْحَوائِجٌ الْعِظامٌ. 


همانا خداوند عرّوجِل از ميان بندكان مؤمنش آن بنده اى را دوست دارد كه بسيار دعا كند» يس بر شما باد دعا در هنكام 
سحر تا طلوع آفتاب» زيرا آن ساعتى است كه درهاى آسمان در آن هنكام بازكردد و روزيها در آن تقسيم كردد و حاجتهاى 
بز ركك برآورده شود. 
"٠7‏ دعا براى ديكران 
أؤْشّك دَعْوََ وَ أسْرَحٌ إجابَه دعاء الْمَْءِ لآخيه بطَهْر الْغَيب. 


إ 


دعايى كه بيشتر تر اميد اجابرت آن مى رود و زودتر به اجابت مى رسدء دعا براى برادر دينى است در يشت سر او. 
جشمهايى كه نذميكر يند 
كل عَين باكية يوْمَ الْقِيمِهِ غير نلاث: تين سَهرَتُ فى سَبيل اللَّهِ وَ تين فاضَتٌ مِنْ حَشْيِهِ الله وَ كين عَضَّتْ عَنْ محارم اللّه. 


هر جشمى روز قيامت كريان استء جز سه جشم: ١‏ جشمى كه در راه خدا شب را بيدار باشد» ١‏ جشمى كه از ترس خدا 


كزيان شود “لاو عشسى كه ا محامات الهى سن شوه: 
4 حريص همجون كرم ابريشم 
كل الخريض على الذننا كل 5وكو القل كلما ازذاكقة مق الذر على كنبيها لغ كا3 أبْعَدَ لّها مِنَ الْحَوُوج حَتّى تَمُوتَ عقا 


شخص حريص به دنياء مانند كرم ابريشم است كه هر جه بيشتر ابريشم بر خود ميبيجد راه بيرون شدنش دورتر و بسته تر 


ميكرددء تا اين كه از غم و اندوه بميرد. 


+؟ دو رويى و دو زبانى 
شق الْععِدٌ عَفِد يكونٌ ذاو جهين و ذالسائين» يطرى أخاة شاهدًا و يأكلة غافاء إن أغطى عشدة و إنائلى حَدَلَة 


ناكلا اف امبث اناده اق كه دورو وؤاذو زباق باشده دز عتضور برادوش از را مشابكن كنداه, دريشت شرة اويا بحورد! ا كر 


دارا شود بر او حسد برد واكر كرفتار شود». دست از يارى او بردارد. 

امام جعفر صادق (عليه السلام) 

يرقتوى از سيره و سيماى امام جعفر صادق (عليه السلام) 

امام صادق (عليه السلام) در روز 1 ربيع الاوّل سال #«التستدرق البرق دز مدينه مثو للد كرديك. 

يدر كرامى آن حضرت. امام محمّد باقر (عليه السلام) و مادر ارجمندش ام فروه» دختر قاسم بن محمّد بن ابى بكر مى باشد. 
نام شريفش جعفر ولقب معروفش صادق و كنيه اش ابوعبدالله مى باشد. 


شهادت آن حضرت در 750 شوّال سال ١58‏ هجرى قمرى» ذر 28 سالكىئء به دستور متضور دواتيقى: خليفه ستمكر عنباسى» به 


وسيله سممى كه به آن بزركوار خوراندند» در شهر مدينه اتّفاق افتاد. و محل دفنش در قبرستان بقيع است. 
برنامه امام صادق (عليه السلام) 
امام جعفر صادق (عليه السلام) تلاش و كوشش خود را با مساعى علمى سخت كوشانه آغاز و حوزه فكرى و ثمربخش 


خويش را كه بز ركان فقها و متفكران از آن بيرون آمدند» در صفوف امّتء افتتاح كرد» و با تربيت شاكردانى دانشمند» 


دخ هعلس رزر كي براي الذق برسفاى. كذاشت: 


بعضى از شاكردان نامى آن بزركوار عبارتند از: هشام بن حكم و مؤمن الطاق و محمّرد بن مسلم و زراره بن اعين و غير آنان 
كه هر يكك جهره هاى درخشانى از تربيت شد كان مكتب آن حضرتند. 


حركت علمى او آن سان كسترش يافت كه سراسر مناطق اسلامى را دربر كرفت و مردم از علم او جيزها مى كفتند و شهرتش 


در همه شهرها بيجيده بود. 


جاحظ در مورد امام صادق (عليه السلام) كويد: «امام صادق جشمه هاى دانش و حكمت را در روى زمين شكافت و براى 
مردم درهايى از دانش كشود كه ييش از او معهود نبود و جهان از دانش وى سرشار كرديد.» هدف امام صادق (عليه السلام) 
از كسترش برنامه فرهنككى» جاره جهل امّت و تقويت عقيده به مكتب اسلام و نيز ايستادكى 


در برابر امواج كفرآميز و شبهه هاى كمراه كننده و حل مشكلات ناشى از انحراف حكومت بود. 


تلاش آن حضرت از طرفى مقابله با امواج ناشناخته و فاسد اوضاع سياسى عهد امويان و عتباسيان بود كه انحرافات عقيدتى آنء 
بيشتر معلولٍ ترجمه كتابهاى يونانى و فارسى و هندى و يديد آمدن كروه هاى خطرناك از جمله غلات و زنديقان و جاعلان 


نيك و أهل رأ ومتضوفه بود كه ميته هائ 'مساعد رشنل اتسرافق زابه وجود اوردهبودلك: 


امام (عليه السلام) در برابر تمامى آنها ايستادكى كرد و در سطح علمىء با همه مشاجره و مباحثه كرد و خط افكارشان را براى 
ملت اسلام افشا نمود و از طرف ديكرء با تلاشهاى خستككى نايذير» مفاهيم عقيدتى و احكام شريعت را منتشر ساخت و آكاهى 


علمى را يراكند و توده هاى عظيم دانشمندان را به منظور آموزش مسلمانان مجهّز ساخت. 


امام صادق (عليه السلام) مسجد ييامبر را در مدينه محل تدريس خويش قرار داد و مردم دسته دسته از دور و نزديكك به آنجا 
مى شتافتند و سؤالات كوناكون خود را مطرح و جواب لازم را دريافت مى نمودند. 
از جمله استفاده كنند كان از محضر آن بز ركوار» مالكك بن انس و ابوحنيفه و محمد بن حسن شيبانى و سفيان ثورى وابن 


عيبنه و يحيى بن سعيد و ايوب سجستانى و شعبه بن حتجاج و عبدالملكك جريح و ديكران بودند. 


امام صادق (عليه السلام) به يبروان خود فرمان داد كه به حاكم منحرف يناه نبرند و از داد و ستد و همكارى با او خوددارى 
كنند و به اصحاب و دوستان خود سفارش مى كرد كه در هر كارء مخفيانه عمل كنند و تقيه را رعايت نمايند 


ودر هر عملى كه انجام ميدهند توجّه كامل داشته باشند كه دشمنان و مخالفانشان متوجه آن نشوندك. 


آن حضرت مردم را بر آن مى داشت تا در شورشى كه زيد بن على بن الحسين (عليه السلام) بر ضدّ دولت امويان كرده بود 


يشتيبان زيد باشند. 


هنكامى كه خبر قتل زيد به او رسيد بسيار ناراحت شد و اندوهى عميق به او دست داد و از مال خود به خانواده هر يكك از 


ياران زيد كه بااو در آن واقعه ]سب ديده بودند هزار دينار داد. 
و نيز هنكامى كه جنبش بنى الحسن (عليه السلام) شكست خورهء امام را حزن و اندوه فرا كرفت و سخت بككريست و مردم را 


بااين حال؛» آن حضرت از در دست كرفتن حكومت خوددارى فرمود واين كار را به وقتى موكول كرد كه نقش د كركون 
سازى افث واايفا كند ودر مجراي افكاز انث تأثير كذارد و اتحرافهائ كونا كوت وا كداواقعيث سباسى و اجتماعى :يه وحجود 
آورده بود تصحيح نمايد» آن كاه در داخل انّت عهدهدار تجديد بنا شود وامّت را آماده سازد تادر سطحى درآيند كه 


بتوانند حكومتى را كه خود مى خواهند» تشكيل دهند. 
امام صادق در نكاه ديكران 


فقها و دانشمندانٍ زمان امام صادق (عليه السلام) و همجنين عالمان بعد از او. همككى آن حضرت را به عظمت و برترى علمى و 
كبرد قن دالقن مده اذك 


از آن جمله: 


١‏ ابوحنيفه» ييشواى مشهور فرقه حنفى» كفته است: «من دانشمندتر از جعفرين محمّبد نديده ام.) و نيز ازاو نقل شده كه كفته 


انيث: 


«لَوْ لا السَّّتان لَهَلَك تُعمْان) يعنى اكر آن دو سال (شاكردى من نزد او) نبود. 


نعمان هلاكك مى شد. 
(اسم ابو حنيفه نعمان بن ثايبت بوده است). 


؟ مالكك, بيشواى فرقه مالكىء كفته است: «مدّتى نزد جعفر بن محّرد رفت و آمد مى كردم, او را همواره در يكى از سه 
حالت ميديدم: يا نماز ميخواند يا روزه بود ويا قرآن تلاوت مى كردء و هركز او را نديدم كه بدون وضو حديث نقل كند.) 


"ابن حجر هيتمى كفته است: «به قدرى علوم ازاو نقل شده كه زبانزدٍ مردم كشته و آوازه آن» همه جا يخش شده است و 
بزركترين يبشوايان (فقه و حديث) مانند: يحيى بن سعيدء ابن جريح, مالكك, سفيان ثورى» سفيان بن عيبتَه» ابوحنيفه» شعبه و 


ايوب سبحستانى ازاو نقل روايت كرده اند.» 


ابوبحر جاحظ كويد: «جعفرين محّد كسى است كه علم و دانش او جهان را يركرده است و كفته ميشود كه ابوحنيفه و 
سفيان ثورى از شاكردان اوست. و شاكردى اين دو تن در اثبات عظمت علمى او كافى است.» 


ه اين خلكان مورّخ مشهور نوشته است: «او يكى از امامانٍ دوازده كانه در مذهب اماميه و از بزركانٍ خاندانٍ ييامبر است كه 


بعلت اسك وندوس كقتارة وى ازا سادق فخرائدتة. 
فضل و بزركوارى او مشهورتر از آن است كه نياز به توضيح داشته باشد. 
ابوموسى جابر بن حيان طرطوسى شا كرد او بود. 


جابر كتابى شامل هزار ورق تأليف كرد كه تعليمات جعفر صادق را دربرداشت و حاوى يانصد رساله بود.» 8 شيخ مفيد 
مينويسد: «به قدرى علوم ازاو نقل شده كه زبانزد مردم كشته و آوازه آن» همه جا بخش شده است و از هيج يكك از افراد 


خاندان او به اندازه او علوم و دائش نقل نشده اسث.» 


توفيق فرهنكى در يرتو آشفتكى سياسى 


زمان امام صادق (عليه السلام)» زمانٍ تزلزل حكومت بنى اميه و فزونى قدرت بنى عتباس وهو ايخ دق كروه هدق ذو ال 


كشمكش و مبارزه با يكديكر بودند. 


از زمان هشام بن عبدالملككء تبليغات و مبارزات رافص غنابساق قال © علدو فر سال 198 واه سكل مارز هم ماهو 


عمليات نظامى كرديد و سرانجام در سال ١7‏ به بيروزى رسيد. 
تى اميه دن اق مذث؛ كرفتار مشكلات سباسى فراوان بوذلك؛ لذا فرضت فشان و اعتحاق نسبت به شيغيان را تداشعل: 


ازاين روء اين دوران» دوران آرامش و آزادى نسبى امام صادق (عليه السلام) و شيعيان بودوآن حضرت ازاين فرصت 


استفاده كرده و تلاش فرهنكى وسيعى را آغاز كرد. 


نام او به عنوان مذهب جعفرى شهرت يافت. 


امام صادق (عليه السلام) با تمام جريانهاى فكرى و عقيدتى آن روز برخورد كرده و موضوع اسلام و تشيع را در برابر آنها 


روشن ساخته و برترى بينش اسلام شيعى را ثابت كرده است. 


امام صادق (عليه السلام) هر يكك از شاكردان خود را در رشته اى كه با ذوق و قريحه او سازكار بود» تشويق و تعليم مى نمود 


و در نتيجه, هر كدام از آنها در يكك يا دو رشته از علوم مانند: حديثء تفسيرء فقه و كلام» تخصّص بيدا مى كردند. 


هشام بن سالم مى كويد: روزى با كروهى از 


مردى شامى اجازه ورود خواست و يس از كسب اجازه؛» وارد مجلس شد. 


آن كاه يرسيد: جه مى خواهى؟ مرد شامى كفت: شنيده ام شما به تمام سؤالات و مشكلات مردم ياسخ مى كوييد» آمده ام با 
شما بحث و مناظره كنم! امام فرمود: در جه موضوعى؟ شامى كفت: درباره كيفيت قرائت قرآن. 


امام رو به حمران كرده فرمود: حمران! جواب اين شخص با توست. 


مرد شامى كفت: من مى خواهم با شما بحث كنم. نه با حمران! امام فرمود: اككر حمران را محكوم كردىء مرا محكوم 
كردهاى!مرد شامى ناكزير با حمران وارد بحث شدء هر جه شامى يرسيدء ياسخ قاطع و مستدلى از حمران شنيد به طورى كه 
سرانجام از ادامه بحث فرو ماند و سخت ناراحت و خسته شد!امام فرمود: حمران را جككونه ديدى؟ مرد شامى كفت: راستى 
حمران خيلى زبردست استء هر جه يرسيدم به نحو شايستهاى ياسخ داد! آن كاه مرد شامى كفت: مى خواهم درباره لغت و 
ادبيات عرب با شما بحث كنم. 


امام رو به ابان بن تغلب كرد و فرمود: با او مناظره كن. 
ابان نيز راه هر كونه كريز را به روى او بست و وى را محكوم ساخت. 
مرد شامى كفت: مى خواهم درباره فقه با شما مناظره كنم!امام به زراره فرمود: با او مناظره كن. 


زراره هم با او به بحث يرداخت و به سرعت او را به بن بست كشاندإشامى كفت: مى خواهم درباره كلام با شما مناظره 


كنم !امام به مؤمن الطاق دستور داد با او به مناظره ببردازد. 


طول الكدحد كد شام :اوسن الطاق لد شكدية خووة دسم ركنن وس كترتقاس د كواسك شاط خوان طعت 


برانجام خير و شرّء توحيد وامامت نمود, امام به ترتيب به حمزه طيار» هشام بن سالم و هشام بن حكم دستور داد با وى به 


مناظره بيردازند و هر سه با دلائل قاطع و منطق كوبنده؛ شامى را محكوم ساختند. 

با مشاهده اين صحنه هيجان انكيزء از خوشحالىء خنده اى بر لبان امام نقش بست. 

اينكك از ميان سخنانٍ فراوانٍ آن اسوه علم و فضيلت» جهل حديث بركزيده به دانش طلبان و فضيلت خواهان تقديم مى دارم. 
جهل حديث 

اشاره 

قالَ الأمامٌ الصَادِقَ (عليه السلام): 

١‏ محاسبه روزانه نفس 


حو حَقٌ عَلى كلّ مُديم يغرقُنا أَنْ يغرض عَمَلَهُ فى كلّ يؤم وَ لله عَلى نَفْسِهِ قَيكون مُحاسِب لَفْسِو قن رَأى عَسَدمَةٌ اسْتّرَادَ منهاء وَ إِنْ 
رَأى سَيئَةٌ استَغْفَرَ مِنْها لتَلا يحزى يوم الْقِيِمَهِ. 


برهو شيلياي' كداها وا شحاسق سواوان اميت كدادو نهر شاتدتووة عكلسن وان حو عرفهه دارد وغوه ضيارك ‏ موف ”باشدة 


اكر عضينه ديد بر آث بيقزابيدة و اكر كتاه ديد از آن امروش خواهد ثاايق كه روز قيامت رسوا نشود, 


" استقامت 
َو أنَّ شيعمّنا استقامُوا لَصافَحتهمٌ الْمَلائِكةُ وقلع الما لعَمامٌ و لاْرَقُوا تهارًا وَ لاكلوا من كَؤْقهغ وَ من تت أَرْجلِهةْ وَ لما سَأَنُوا الله 
ينا إلا أغطاهٌمْ. 


اكز اسقيان ها استطامف عور نقد هر انه فرشيوكان يا انما دسترس واد زان بر آنها سايه ميانداخت ودر روز 


فارخ شيدتن وان قراسو و زونناض ود رودى مشر ووتد :و وى ار خندا نس حبر افده مك اي ع كه به آنها مى داد. 
٠”‏ مفاسد ذيرنك و حسادت 

اعام و كا رفي ورخف الله اقاوهاراء 

وَمَنْ حَسَدَ مُؤْمنًا إنْمات الأيمالٌ فى قَلَيهِ كما ينْماتٌ الْمِلْحٌ. 


هر كه با برادرش نيرنكك ورزد واو را كوجكك شمارد و با او در افتد» خداوند آتش را جايكاهش كرداند» و هر كه بر مؤمنى 
شك يرد اسان دن دلق اوه عنان كه تمكع در ات خل كوه 


؟ بارسابى؛ كوشش و كمك به مؤمنان 
لا تَذْهَبنَ بكم الم ذاهِبٌُ فَوَ اللِّ لا تال ولايتّنا إلا بالْوَرَع وَ الاجْتهادٍ فى الدَّنْيا وَ مُواساهٍ الخوانٍ فى الله وَ ليس مِنْ شيعتنا مَنْ 
ظَلِمُ التاس. 


فسلكها و هذهيها شما وا تبرثل به نخدا س و كلك يه ولايت .ها تنوان وسيد جز با يارساي و كوشقن در ذتياء ويارض : ذادن برادران 


نتيجه اعتماد به خدا 


- 


مَنْ يثِقْ الله يكفِهِ ما أَعَمَهُ مِنْ أَمر دناه و آخوته 3 يخفظ له ها غات عَنْهَهِ وَ هذ عجر مَنْ لَع يعد لكل تلاء ضَيْد] و لكل نفة 


شكرًا وَ لكل عُشر يرًا 


هر كه به خدا اعتماد ورزد» خدا مهم دنيا و آخرتش را كفايت كند و هر جه ازاو غايب است برايش حفظ كند. 
درمانده و ناتوان است هر كه براى هر بلا صبرىء و براى هر نعمت شكرى. و براى هر دشوارى آسانى اى ندارد. 


ع دستورهاى اخلاق عملى 


صل مَنْ قَطعَكك وَأَعْطٍ مَنْ رمك وَ أَحْسِنْ إلى : مَنْ أساء ليك و سَلّمْ عَلى مَنْ ستبكك. 


وَ أَنْصِفٌ مَنْ خاصضمّك. وَ اغفْ عَمَنْ ظلمَك كما أنُك تحب أنْ يغفى عَنكك. فَاغْتَبرْ بِعَفُو الله عنْكك. 


الأترع أن شفشة نه أخركت على الأترار و المجار. 
و أن قطرة نْرِلُ عَلَى الصَالِْحينَ و الخاطفية: 


با كسى كه از تو بريده ببيوند» و به آن كه از تو دريغ كرده بخشش كنء و با كسى كه به تو بدى كرده نيكى كن. 
و به كسى كه به تو دشنام داده سلام كن. 

وبا كسى كه به تو دشمنى ورزيده انصاف ورز. 

و كسى كه تو را ستم ورزيده عفو كن» همجنان كه دوست دارى كه از تو كذشت شود. 


لاعفو عدا از حودث عيورت كيره آنافيى كه اتعابش ير كان و يدان غن ذو هنابكد وبارانئش ير شايستكان و تاشايستكان 


ميبارد؟! 

١١‏ آهسته 

اوَ الخفض الصّوْتَ, إِنَّ ربك الّذى يِْلَمُ ما تُسَرُونَ و ما تُعْنُونَ» قَد عَلِمَ ما ترِيدُونَ قَِلَ أنْ تَشألُوة. 

صدايت را فرودآرء زيرا خدايى كه نهان و آشكار را ميداند سؤال ناكرده ميداند كه شما جه مى خواهيد. 
/ بهشت و جهنم, خير و شر واقعى 


َلْخَيرٌ كل أمائرك. و إِنَّ ال كله أمامك. وَ لَنْ تَرَى الْكيرَ وَ الشّر إلا بعد الآخروء لآنَّ الله جل وَ عَرَّ جَعَلَ الْخَيرَ كله فى الْجنَِّ و 
الشَّحَ كلَهُ فى النَارء لإنَّهُما الباقيان. 


تمام خير در برابر تو و تمام شر نيز در برابر توست. 


و خير و شر را نبينى» مككّر بعد از آخرتء زيرا كه خداوند عزُوجل تمام خير را در بهشت و تمام شر را در دوزخ قرار داده؛ زيرا 
كه اين دوائد كه باقيند. 


4 جلوه و جهره اسلام 


لاشلامٌ عُرِيانٌَ فَلِبِاسَهٌ الْحَاءٌ وَ زيئتهُ الْوَقارُ وَ مُرُوءَنّهُ الْعَمَل الصَالِحٌ وَ عِمادُهُ الْوَرَحَ وَ ِكل شَى 
امه 


و 


قإس 


اسلام؛ برهنه استء لباسش حيا و زيورش وقار و جوانمردى اش عمل صالح و ستونش يارسايى مى باشد. 
و براى هر جيزى بايه اى است و يايه اسلام دوستىء ما اهل بيت است. 

٠‏ عمل براى آخرت 

إِْمَلٍ اليؤم فى الدنْيا بما تَومجوا به الْقَوزَ فِى الآخره. 

امروز در دنيا كارى كن كه به وسيله آن اميدٍ كاميابى در آخرت را دارى 

١اياداش‏ يارى دوستان اهل بيت 


و 


لخرذالنة اعد حو يات 


أ 


لا ينقى أحَدٌ مِمَنْ أعانّ مُؤْمئًا مِنْ أَوْلِيائِنا بكلمه 


در روز قيامت كسى نماند كه يكك كلمه به مؤمنى از دوستان ما كمكك كرده باشدء جز اين كه خداوند او رابى حساب به 


نشت داخل كردائد, 

١١‏ برهيزاز ريا و جدال و دشمنى 

إياك وَ الْمْراء فَإِنّهُ بخبط عَمَلَك وَ إياكك وَ الْجدالَ فَإنَّه يوبقك وَإياك و ْرَهَ الْخَصُوماتٍ فَإنّها تتِعدُكك مِنّ اللّه. 
از رياكارى بيرهيز كه عملت را از بين برد واز جدال ببرهيز كه هلاكت كرداند. 

واز خصومتها و دشمنيها بيرهيز كه تو را از خدا دور كند. 

١‏ ياكيزكى روح» ابزار تشخيص مؤمن 


إذا أراد اللَهُ بعد حيرا طِيت رُوحَهُ قلا يسْمم مَعْرُوكًا إلا عَرَقَهُ وَ لا مُنكرًا إلا أنكرة. نُمْ قَدَفَ اللَهُ فى قَلَيهِ كلم يمع بها أمرةُ. 


جون خدا خير بنده اى را خواهد روحش را ياك كرداند» به طورى كه هيج معروفى به كوشش نرسدء مككر آن كه آن را 


بفهمد و هيج منكرى را نشنود» جز آن كه زشتش داند و سيس كلمه اى به دلش الهام كند كه كارش را بدان فراهم آرد. 
١6‏ درخواست عافيت از خدا 

فتلوا ربكم العافية وَ عَلَيكم بالدَّعَدِ وَ الْوَقارِ وَ السَّكيئهِ وَ الّحَياء. 

از يروردكارتان عافيت بخواهيد و نرمش و وقار و آرامش حيا را حفظ كنيد. 


١4‏ نفس دعاء عمل است 


أ 


كيْرُوا مِنّ الذّعاءء فَإنَ الله بحب مِنْ عِبادِه الّذِينَ يِذْعُونَهُ وَ قَدَ وَعَدَ عِبادَهُ الْمُؤْمِنِينَ الاشرتجابة وَ الله مْصَِ ير دُعاءَ الْمِؤْمِنِينَ يوم 


القِيمَهِ لَهُمْ عَمَلا يزِيدٌهُمْ به فى الْجَنّه. 


زيافتدعا كنيدة ؤ يرا كتداوند ند كاناذعا كم خوة واكوينتة دارى واه كد كان هرمن وعده لجان واقة اسع وعداو يد كر 


روز قيامت دعاى مؤمنان را از كردارشان محسوب دارد و ثوابش را با بهشت فزايد. 


١#‏ دوستى بينوايان مسلمان 


4 د 0 


وَعَلَيكمْ بحب الْمساكين الْمُسْلِمِينَ» فَإنَّ مَنْ حَفَرَهُمْ وَ تَكثر عَلَيهمْ فَقَدْ زَّلَ عَنْ دين اللَهِ وَ اللَهُلَهُ حاقدٌ ماقِتٌ وَ قَدْ قال أبُو: 
الله (صلى الله عليه و آله و سلم) «ُمَرَنى رَبَى بيب المساكين المُشْلمِينَ منْهُْ). 


6ك 


بر شما باد به دوستى مستمندان مسلمانء زيرا هر كس آنان را كوجكك بدارد و بر آنها تككبر ورزد» به راستى كه از دين خدا 


لغزيده و خدا كوحكك كننده و زبون كننده اوست. 


و يدر ما رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) فرموده: «يروردكارم به من دستور داده است كه مستمندانٍ مسلمان را دوست 


بدارم.) 

١٠١‏ ريشه كفر 

إياكغ أَنْ سد بَعْضُكم بَغْضًا فَإِنَّ الكفر أَضْلَهُ الْحَسَدُ. 

از حسدورزى به يكديكر ببرهيزيدء زيرا ريشه كفرء حسد است. 
اعمال محبّت آور 
تلات تُورتُ المققف الكارق و اكرام وَالذل. سه عير انيث #ميطت اورف ارض دادق و قرو الى و قش 

1 اعمال دشمنى آور 

وان مكو ايفان التاق و الله و النعت: 

سه جيز است كه دشمنى مى آورد: دورويى» ستم و خودبينى. 

"٠‏ نشانه هاى سه كس 

لاه لا تُعْرَتُ إلا فى نَلائَهِ مَواطِيَ: لا يغْرَفُ الْحليمٌ إلا عِْدَ الْعَضَب وَ لآ الشّجاحٌ إلا عِنْدَ الحوب, و لا أَحٌ إلا عِنْدَ احاجه. 


سه كسند كه شناخته نشوند جز در سه جا: بردبار شناخته نشود جز به هنكام خشم, و شجاع شناخته نشود جز به وقت نبرد» و 


برادر و دوست شناخته نشود جز به وقت نياز. 


"١‏ نشانه هاى نفاق 
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ثلاث مَنْ كنَّ فيه فَهُوَ مُنافقٌ وَ إِنْ صامَ وَ صَلى: مَنْ إذا حدّثْ كذب. وَإذا وَ 
7 


وَ إِذا انْتَمنَ خانَ. 


سه جيز است در هر كه باشد منافق استء اكر جه روزه بدارد و نماز بخواند: آن كه جون سخن كويد دروغ كويد» و جون 


وعده كند خلاف ورزد وحجون امينش دانئد خيانت نمايد. 


1 به سه كس اعتماد نكن! 


لا تفاوة أخه: ولاه تن بكذَّاب و لا ثَيِقْ بِعَوَدٌهِ مُلوك. 

ب احمق مشورت نكنء و از دروغكو يارى مجوء و به دوستى زمامداران اعتماد مكن. 

1" نشانه هاى سرورى و بزركى 

ثلاث عق كل فيه كان فينا: كظمُ الْعَيظِ وَ الْعَفوَ عن ل امون وَالصّلَهُ نفس وَ الْمالٍ. 

سه جيز است كه در هر كه باشد آقا و سرور است: خشم فرو خوردن» كذشت از بدكردار» كمكك و صله رحم با جان و مال. 


"٠‏ نشانه هاى بلاغت 


احلا 


ثلانَةٌ فيهن البَلاعَهُ: لتَّمَدّبُ مِنْ مَعْنَى البَعْيه وَ التَبَعْدُ مِنْ حَشسْو الكلام, وَ الذَّلاله بِالقَِيلٍ عَلى | لكثير. 


سه جيز است كه در آن بلاغت و شيوايى است: معنى مقصود را رساندن» و از سخن بيهوده دورى جستن. و با لفظ كمء معنى 
بسيار را رساندن. 


4 نجات در سه جيز است 

نجات در سه جيز است. 

زبانت را نككّهدارى و در خانه ات بمانى! و بر خطايت يشيمان شوى 
2" انس و صفا در سه جيز است 


ه 


َلأنْسُ فى لاث: فى الروجَِ الْمواقِهِوَ ودار وَ الصّديقٍ المُصافى. 

انس در سه جيز است: زن موافق و فرزند نيكوكار و دوست خالص و با صفا. 
7" نشانه هاى كرم و بزركوارى 

لاه ندل على كوم الْمَزء: حشن اللو و كظم الَْيظِ و عَضٌ الطلوٍ. 


سهاجيزاست كه دلبل يزو كوارى 2 شخص است: خوشخويىء فرو بردن خشمء و فرو هشت* جشم. 


سه جيزه تباهى مى آورند 
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كلاه نكر الْعَيشّ: الشْلْطانٌ الجائك وَ الْجَارٌ السَوَءٌ وَ الْمَرِأَةُ البذيه. 
سه كس زندكى را تيره كنند: زمامدار ستمكرء و همسايه بد و زنٍ بيشرم و بدزبان. 


4 حَق وناحق 


عو 
عدج 


ظًُ 92 ظًُ 


ووطلج اده عر حو قرم الجقره بكق: مَنْ طَلّتَ الدّنْيا عير حق حرم الأدخرة بق »و مَنْ طُلّبَ الرّياسَة بغَير حَق حرم الطاعة لَه 


ظًُ 2 


بِحَقَ وَ مَنْ طَلَّبَ الْمالَ بير حَقَ حرم بَقاءَه لَهُ ب بحَق. هر كه سه جيز را به ناحقّ خواهد از سه جيز به حقّ محروم كردد: ١‏ هر كه 


دنيا را به ناحقّ خواهد از آخرت به حقّ محروم كردد, ١‏ هر كه به نا حقّ رياست طلبد از طاعتٍ به حقٌّ محروم كرددء ٠‏ هر كه 


ناح لاف راطا (زرمانه كارعيه لسن آنا مغرو كرد 
"٠‏ برهيز از سه جيز 
إِنْ يشلّم النَاسٌ مِنْ ثَلانهِ شيا كانت سَلامَهُ شاملهٌ: ِسانٍ الّوْءِ وَ يد الَوْءِ وَ فِعلٍ السّؤْءِ. 
اكر مردم از سه جيز در سلامت باشند» سلامت كامل خواهند داشت: زبان بد و دست بد و كاربد. 
"١‏ كمال احسان به سه جيز 

لا يتم الْمَعرُوفٌ إلا بِنَلاث خصال: ا 1 يل كثيره وَ كر ك الإمتنا 
احسان و نيكى كامل نباشد» مككر با سه خصلت: شتاب در آنء كم شمردن بسيار آنء و منّت ننهادن بر آن. 


9" ايمان سودمند 


مَنْ لَْ تكن فيه ثّلادتُ خصال لَمْ ينْفَغهُ الإيمالٌ: حلْمٌ يرْدُ به جؤْلَ الجاهتلء وَ وَرَحُ يِحْجِرُهُ عَنْ طَلب المحارم وَ خُلْقٌ يدارى به 
الناسَ. 


هر كه سه خصلت در او نباشدء ايمان به او سودى نرساند: ١‏ حلمى كه با آنء نادانى نادان را برطرف كند» "؟ يارسايى اى كه از 


إرفرا درباره دانش 


أو للم و ينوا 0 وَ الَْقار وَ تَواَ مُوا لِمَنْ تُعَلموَه الْعِلْم وَ تَواضَعُوا لِمَنْ طليكُْ مِنّهُ الْعلّم وَ لا تكوثُوا عُلَّماءَ سجبارينَ 


فاتكن بباموؤيك ويا ان غود واه يردتاوق .و سكين يارابيك.و بااداتقن اموزان خوه كروقة :راشيده دن يراب اشتاد خويش 


تواضع كنيد, و از عالمان متكبر و مستبدٌ نباشيد كه رفتار ناحمّتان حقٌّ شما را از بين بَرَد. 
5" اعتماد بر حسب شناخت 
ك١‏ 


إذا كاك الرّمَانٌ وماق عور 2 أغلهُ أخل عدر فالطهادة إلى كل أعن عقة. 


هر كاه زمان» زمانٍ جور و ستم باشد و اهل زمانه اهل غدر و نيرنكك, اعتماد و دلبستكى به هر كسى عجز و درماندكى است. 
نتيجه تمايل به دنيا واعراض از آن 

أَلوَغَْهُ فى الدَّئْيا تُورثٌ الّْمَمَ وَ الْححرْنَ وَ الزّهُدُ فى الدّنيا راعحه الْقَْبِ وَ الْبَدَنِ. 

رغبت و تمايل به دنيا مايه غم و اندوه» و زهد و بى ميلى به دنيا سبب راحتى قلب و بدن است. 
2" صفات آمر به معروف و ناهى از منكر 


2 


نّما بأمرٌ بالْمغْرُوفٍ و ينْهى عَنٍ المْكر مَنْ كانَتُ فيه نَلاتٌ خصال: 


١مل‎ 


شالع بجابا تل صالة بها انفى. 

١‏ عادِلٌ فيما يأمُر عادِلٌ فيما ينْهى. 

كسى امر به معروف و نهى از منكر مى كند كه در او سه ويزكى باشد: 

١‏ به آنجه امر كند دانا باشد و بدانجه نيز نهى كند دانا باشد» 

؟" در آنجه امر كند عادل باشد و در آنجه نيز نهى كند عادل باشد» 

٠"‏ به آنجه امر كند با نرمش امر كند و بدانجه نيز نهى كند با نرمش نهى كند. 

7" زمامدار ستمكر 

َنْ تَعوَضٌ لِسُلْطان جائر كَأْصابَئهُ مِنْهُ ليه لَْ يوجَز عَلَيها وَ لَمْ يورق الصَّبرَ عَلَيها. 

هر كه از زمامدار ستمكرء طالب فضل و احسانى شود از او بلابى بيند كه» بر آن ياداش نيابد و صبر بر آن» روزى او نشود. 


بهترين هديه 


أحبٌ إخُوانى إِلَى مَنْ أهُدى إِلَى عُيوبى. 

محبويترين برادزائم ثزةامنء كسى اسث كه عيبهايم زابه من اذا كيد. 

برترى جوى كمراه 

مَنْ دعَا الثامت إلى تَفْسِهِ وَ فيهغ عَنْ هُوَأَعلمَ به فَهُوَ تح ضال. 

هر كه با وجود داناتر از خود مردم را به اطاعت از خود دعوت كند بدعت كزار و كمراه است. 

٠‏ صله رحم و آثار آن 

إِنَّ صِلَة الرّحِم و ابر هونا الْحسابَ وَ بِعْصِمانٍ بِنّ الذنُوبٍ قَصِلُوا إخوائكع وَبرُوا إخوائكم وَلَوْ بشن السّلام وَ ره الججواب. 


به راستى كه صله رحم و نيك وكارى» حساب را آسان كند و از كناهان جل وكيرى نمايد» يس با برادران خود صله رحم و نيكى 
كنيد» كرجه به نيكو سلام دادن و جواب سلام باشد. 


امام موسى كاظم (عليه السلام) 
يرقوى از سيره و سيماى امام موسى كاظم (عليه السلام) 


حضرت امام موسى بن جعفر (عليه السلام)» معروف به كاظم و باب الحوائج و عبد صالح در روز يكشتبه /ا صفر سال ١78‏ 


قمرى در روستاى «ابواء)» دهى در بين مكه و مدينه» متولك كرذيل. 
نام مادر آن حضرت» حميده اسيرت: 


آن حضرت در 70 رجب سال ”167 قمرىء در زندان هارون الررّشيد عباسى در بغداد.» در 00 سالكّى به دستور هارون مسموم 


كرديد و به شهادت رسيد. 
مرقد شريفش در كاظمين» نزديكك بغداد» زيارتكاه شيفتكان حضرتش مى باشد. 


امام موسى بن جعفر همان راه و روش يدرش حضرت صادق (عليه السلام) را بر محور برنامهريزى فكرى و آكاهى عقيدتى و 


سارقة با عقابة افع اف :اذاننه :داك 
آن حضرت با دلائل استوار» بيمايكى افكار الحادى را نشان مى داد و متحرفان را به اشتباه راه و روششان كاه مى ساخت. 


كمكم جنبش فكرى امام (عليه السلام) درخشندكى يافت و قدرت علمى اش دانشمندان را تحت الشّعاع خود قرار داد. 


كردنك. 


كفتن خوددارى كند و هشام هم تا هنكام مركك خليفه از بحث و كفتكو خوددارى كرد. 


ابن 


حجر هيتمى كويد: «موسى كاظم وارث علوم و دانشهاى يدر و داراى فضل و كمال او بود وى در يرتو عفو و ككذشت و 
بردبارى فوق العاده كه در رفتار با مردم نادان زمان از خود نشان داد. لقب كاظم يافت» و در زمان او هيج كس در معارف 
نوفقي و روظاسغ رز يزه بان ال لعل بوساذاة انام كاسه (غنية اناق ادو ارو اسكامطن وم ماس عردم ليقو مني 
زادن فيش كرفك و ذستون داذ:ثا شيعيان:ذن دغاوى و متازعات خوة به.دستكاه دولتق روئ تبارند:و به آثان شكايت تبرئد:و 


سعى كنند با قرار دادن قاضى تحكيم در ميان خويشء منازعات را فيصله دهند. 


امام (عليه السلام) درباره حاكمان غاصب زمانش فرمود: «هر كس بقاى آنان را دوست داشته باشد از آنان است و هر كس از 
آنان باشد وارد آتش كردد.» بدين وسيله آن حضرتء خشم و نارضايتى خود راااز حكومت هارون ييايى ابراز مى فرمود و 
همكارى با آنان را در هر صورت حرام ميدانست و اعتماد و تكيه بر آنان را منع مى كرد و مى فرمود: «برآنان كه ستمكارند 
تكيه مكنيد كه كرفتار دوزخ ميشويد.) امام كاظم (عليه السلام)» على بن يقطين» يكى از ياران نزديكك خويش را از اين فرمان 
استثنا كرد و اجازت داد تا منصب وزرات را در روزكار هارون عهدهدار كردد و بيش از او» منصب زمامدارى را در ايام 


مهدى بيذيرد. 


او نزد امام موسى (عليه السلام) رفت و از او اجازت خواست تا استعفا دهد و منصب خود را تركك كندء امنا امام او را از اين 


كار بازداشت و به 


او كفك الجدية مكة برادوات #ويهدسيب تو عرّث :دازفه ويةاتثو اتمفارسى كنته شابد نه نارق عدا وانى شكستة انرا 


درمان كنى و دست بى نوايى را بككيرى يا به دست توء مخالفان خدا درهم شكسته شوند. 


اع على | "كناوو و اكوا كنبا عكري ترذن يدير افاراق اسك ركه مور قو روا عد تقديين 35 بعد مروت ا زرا ره لفبميق ف 
كنم نزد من ضامن شو كه هر يكك از دوستان ما را ديدى نياز او را برآورى واورا كرامى دارى و من ضامن ميشوم كه هركز 


سقف زندانى بر تو سايه نيفكند ودم هيج شمشير به تو نرسد و هركز فقر به سراى تو ياى نككذارد. 
اى على! هر كس مؤمنى را شاد سازد, اوّل خداى را و دوم ييامبر را ودر مرحله سوم ما را شاد كرده است.» 
سخن جينى درباره امام (عليه السلام) 


يارهاى از فعّاليتهاى امام كاظم (عليه السلام) به وسيله سخن جينان به هارون الرَّشيد مى رسيد و اين امرء كينه و خشم او را بر 
مى انككيخت. 


يكك بار به او خبر دادند كه از سراسر جهان اسلام؛ اموالى هنككفت نزد امام موسى بن جعفر (عليه السلام) جمعآورى ميكردد و 


از شرق و غرب براى او حمل ميشود و او را جندين بيت المال است. 
ارون به دستكيرىق امام (عليه السلام) و زندانى كردن او فرمان داد» يحيى برمكى آكاه شد كه امام (عليه السلام) در يى كار 
خلاغفت براى خويش افتاده است و به يايكاه هاى خود در همه نقاط كشور اسلامى نامه مينويسد و آنان را به سوى خويش 


داد واو را عليه امام (عليه السلام) تحريكك كرد. 


هارون امام را به زندان افكند و از شيعيانش جدا ساخت و امام (عليه السلام) روزكارى درازء شايد حدود جهارده سال؛ در 


زندان هارون كذراند. 


امام (عليه السلام) در زندان نامهاى به هارون فرستاد و در آن نامه نفرت و خشم خود را به او ابراز فرمود» متن نامه جنين است: 
«هركز بر من روزى يربلا نميكذرد. كه بر تو روزى شاد سيرى ميكردد. ما همه در روزى كه يايان ندارد مورد حساب قرار مى 
كيريم و آنجاست كه مردم فاسد زيان خواهند ديد.» امام كاظم (عليه السلام) در زندان» شكنجه ها و رنجهاى فراوان را تحمّل 


كردء دست و ياى مباركش را به زنجير ميبستند و آزارهاى كشنده بر او روا مى داشتند. 
سرانجام زهرى كشنده به او خوراندند و مظلومانه او را به شهادت رساندند. 
صفات برجسته امام كاظم (عليه السلام) 


حضرت امام موسى كاظم (عليه السلام) عابدترين و زاهدترين» فقيهترين» سخيترين و كريمترين مردم زمان خود بود» هر كاه 
دو سوم از شب مى كذشت نمازهاى نافله را به جا مى آورد و تا سبيده صبح به نماز خواندن ادامه مى داد و هنكامى كه وقت 
نماز صبح فرا مى رسيدء بعد از نماز شروع به دعا مى كرد و از ترس خدا آن جنان كريه مى كرد كه تمام محاسن شريفش به 


اشكك آميخته مى شد وهر كاه قرآن ميخواند مردم بيرامونش جمع مى شدند واز صداى خوش او لذَّت مى بردند. 


آن حضرت. صابرء صالح. امين و كاظم لقب يافته بود و به عبد صالح شناخته مى شدء و به خاطر تسلط بر نفس و فروبردن 


خشم. به كاظم مشهور كرديد. 


مردى از تبار عمر بن الخطاب در مدينه بود كه او 


را ميآزرد و على (عليه السلام) را دشنام مى داد. 


برخى از اطرافيان به حضرت كفتند: اجازه ده تا او را بكشيم» ولى حضرت به شدّت ازاين كار نهى كرد و آنان را شديداً 


سرزنش فرمود. 
روزى سراغ آن مرد را كرفت» كفتند: در اطراف مدينه؛ به كار زراعت مشغول است. 
حضرت سوار بر الاغ خود وارد مزرعه وى شد. 


آن مرد فرياد برآورد: زراعت ما را خراب مكنء ولى امام به حركت خود در مزرعه ادامه داد وقتى به او رسيدء يياده شد و نزد 


وى نشست و با او به شوخى يرداختء آن كاه به او فرمود: جقدر در زراعت خود ازاين بابت زيان ديدى؟ كفت: صد دينار. 
فرمود: حال انتظار دارى جه مبلغ از آن عايدت شود؟ كفت: من از غيب خبر ندارم. 

امام به او فرمود: يرسيدم جه مبلغ از آن عايدت شود؟ كفت: انتظار دارم دويست دينار عايدم شود. 

امام به او سيصد دينار داد و فرمود: زراعت تو هم سر جايش هست. 

آن مرد برخاست و سر حضرت را بوسيد و رفت. 

امام به مسجد رفت و در آنجا آن مرد را ديد كه نشسته است. 

وقتى آن حضرت را ديدء كفت: خداوند ميداند كه رسالتش را در كجا قرار دهد. 

يارانش كرد آمدند و به او كفتند: داستان از جه قرار استء تو كه تا حال خلاف اين را مى كفتى. 

او نيز به دشنام آنها و به دعا براى امام موسى (عليه السلام) يرداخت. 


امام (عليه السلام) نيز به اطرافيان خود كه قصد كشتن او را داشتند فرمود: آيا كارى كه شما مى خواستيد بكنيد بهتر بود يا 


كارى كه من با اين مبلغ كردم و بسيارى از اين كونه روايات» 


كذاية اغتلاق والآ وا سخاوت وشكيان آن حشرت بن سحفها و حشميوشى ابشان ان مال دثيا اشاونة هن كتذه تشاكر كمال 


الساتى :و نهارت عفى :و كذقت أن ضرت اث 
بعد از شهادت 


نيدن يدق ماركقن كار كر افتاد وبين اسه روز مهلشس تداد: 


وقتى امام به شهادت رسيدء سندى كروهى از فقها و بزركان بغداد را بر سر جنازه اش آورد و به ايشان كفت: به او نككاه كنيد 
آيا در وى اثرى از ضربه شمشير يا اصابت نيزه ميبينيد؟ كفتئد: ما از اين آثار جيزى نمى بينيم و از آنها خواست كه بر مركك 
طبيعى او شهادت دهند و آنها نيز شهادت دادند!آن كاه جسد شريف آن حضرت را بيرون آورده و آن را بر جسر (يل) بغداد 


نهادند و دستور داد كه ندا دهند: اين موسى بن جعفر است كه مرده استء نككاه كنيد. 
عايران به او نكاه مى كردتد و ائرى. اق هيزى كه شان ذهتده كشتق او باشده تمى ديدتد. 


يعقوبى در تاريخش مى كويد: يس از آن كه امام كاظم (عليه السلام) مدّت درازى را در زندانهاى تاريكك هارون الرّشيد 
كذراند, به ايشان كفته شد: جطور است كه به فلان كس نامهاى بنويسى تا درباره توبا رشيد صحبت كند؟ امام فرمود: يدرم 
به نقل از يدرانش حديثم كرده: «خداوند به داود (عليه السلام) سفارش كرده كه هر كاه بتده عه به يكى از يد كان من اميك 


بسث همه درهائ آسماق به وروي سعه ميشود و زعين ؤير بايش خالى ميكردد) دو مث وندان 


آن حضرت. اقوال مختلفى وجود دارد. 
آن حضرتء جهار سال يا هفت سال يا ده سال يا به قولى جهارده سال در زندان به سر برده است. 


حضرت امام موسى كاظم؛ سى و هفت فرزند يسر و دختر از خود به جاى كذارده كه والاترينشان حضرت على بن موسى 
الاقيا (علية الساؤه )عن باشدر 


از ميان كلمات و سخنان ارزنده حضرت امام موسى كاظم (عليه السلام)» جهل حديث را بركزيدم كه هر يكك با نورانيت ويزه 


اش» روشنكر دلهاى اهل ايمان و ياكك باختكان وادى حقيقت و عرفان است. 
جهل حديث 
اشاره 


قال الامامٌ الكاظم (عليه السلام): 


ما بَعَتٌ للهُ أنْيياءة وَ رُسِْلَهُ إلى ذه إلا ليغقلوا عن الل قاعم شتجابهٌ أَحْسَنْهُمْ مَغرقهً لِلَه »و أَعلَمَهُعْ بأئر الله أَحْمئُهُمْ عَفْلا و 


خداوتد يبامبران وقرستاد كانقن وان سو :بيد كانكن بر تيتكبقنه مكر آن كه از:طرف عدا تعقل كتتل: 


بس نيكوترينشان از نظر يذيرشء بهترينشان از نظر معرفت به خداست,ء و داناترينشان به كار خداء بهترينشان از نظر عقل است» 


و عاقلترين آنهاء بلند يايه ترينشان در دنيا و آخرت است. 


" حجّت ظاهرى و باطنى 


-ه 
3 


إنَّ لِلِ عَلَى الناس ينه َه ظاجرَة وَ به باطِتة كَأمَا الظَاجِرَُ فَالوّسْلَ وَ الأثيياء وَ الأئِمَة 
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همانا براى خداوند بر مردم دو حبات استء حيجت آشكار و حيجت ينهان. اما حيجت آشكار عبارت است از: رسولا-ن و 
"' صبر و كوشه كيرى از اهل دنيا 
ألصّبِرُ عَلَى الْوَخ دَهٍ عَلامَهُ ُو الْعَفْلِء فَمَنْ عَقَلَ عن الله تَباركك و تُعالى إِعْتَرّلَ أَهْلَ الدَّنْا وَ الرَاعِبِينَ فيها وَ رَعْبَ فيما عِنْدَ رَبّهِ وَ 


كان الله آنسَه فِى الوّخشه وَ صاحبه فى الوَحْدَه وَ غناة فى العيلهِ وَ مُعِرْهُ فى غير عَشيرّه. 


ضبر بر تنهابي: نشائه قوّت عقل اسث» هر كه از طرف خداوثد ثباركك و تعالى تعقل كند اذ اهل دثيا و واغبين در آن كثارة 
كرفته و بدانجه ترق برووه كاورش اسق وفغت نموده» و خداوند در وحشت انيس اوست و در تنهايى يار اوء و توانكرى او در 
ندارى و عزّت او در بى تيره و تبارى است. 

عاقلان آينده نكر 


إنَّ الْعقَلاءَ زَكَدُوا فِى الذَّنْيا وَ رَعْبُوا فبالاخرَهِ لأنَّهُعْ عَلِمُوا أن الذَّْيا طالِيَهُ وَ مَطلُوبَةٌ وَ الآخرَةُ طالبة وَ مَطَلُوبَهُ مَنْ طَلَبَ الاخرة طَلمِيه 


الباق يقتؤقن ه33 ون للك الذنيا مطليقة الاعرة فباتيه الث فيفيية علي ذثياة و اخونة. 


به راستى كه عاقلا-ن» به دنيا بى رغبتند و به آخرت مشتاق؛ زيرا مى دانند كه دنيا خواهانست و خواسته شده و آخرت هم 
خواهانست و خواسته شده.؛ هر كه آخرت خواهد دنيا او را بخواهد تا روزى خود را از آن دريافت كندء وهر كه دنيارا 


خواهة خرش يدديال است تاامر كشن وسد وادثاى اخركن زابر او كاه كيك 
تضرّع براى عقل 


َنْ أَراد اْغنى بلا مال و راعة القَْبِ بن تمر و التشلامة فى الدّين لضع إلى الله فى مايه بأنْ يكيل عَفْلَهُ فم عََلَ َع 
بما يكفيه وَ مَنْ قت بما يكفيه اسْتغنى وَ مَنْ لَمْ يقن بما يكفيه لَمْ يدرك الْغنى أَبَدَا. 


هر كس بينيازى خواهد بدون دارايى» و آسايش دل خواهد بدون حسد, و سلامتى دين طلبد. بايد به دركاه خدا زارى كند و 


بخواهد كه عقلش را كامل كند, هر كه خرد ورزدء بدانجه كفايتش كند قانع باشد. 
وهر كه بدانجه او را بس باشد قانع شود, بينياز كردد. 

وهر كه بدانجه او را بس بُوَّد قانع نشود» هركز به بينيازى نرسد. 

# ديدار با مؤمن براى خدا 


ك3 3ن أغياة الفؤية لل لك كبرق يطلت هد زاك الهاو تدر معنا وقزة1 اللة ع وك ل وكل الللاع فين بد كين الى ملكندية 
حينَ يِحْرْحٌ مِنْ مَنْلِهِ حَتَى يعُوة إِلَيه ينادُوئهُ: ألا طِنِتَ وَ طَابَتٌ لَك الْجَنَّهُ تَوَّأتَ مِنَ الْجَنَّهِ منزلا. 


هر كس فقط براى خدا نه جيز ديكر به ديدن برادر مؤمنش رود تا به ياداش و وعده هاى الهى برسدء خداوند متعال» از وقت 
عروجدسن از مدل تابر كقق او هناد عزان فرشهير او 'كمارد كداهمه تدايقن كل عانا ياكف يز كوش اشن و بهشة يرابت 
ياكيزه باد كه در آن جاى كرفتى. 


مروّت» عقل و بهاى آدمى 


لادين لِمَنْ لا مُرْوّةَ لَه ولا مُرْوّة لِمَنْ لا عَفْلَ لَه وَ إِنَّ 


#0 
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من ! 


َّ أعْظَمَ الناس قَدْرًا الى لايرى الدّنْيا لَفْسِهِ حَطوَا أ ما إن أبدائكغ لَيس لها 


ممه 


العلة كلذ تبيعوها برها 
كسى كه جوانمردى ندارد» دين ندارد؛ وهر كه عقل ندارد»ء جوانمردى ندارد. 


به راستى كه باارزشترين مردم كسى است كه دنيا را براى خود مقامى نداند» بدانيد كه بهاى تن شما مردم» جز بهشت نيست» 


آن راجز بدان مفروشيد. 


/ حفظ آبروى مردم 


- 
أقا 1 لد 


قالَهُ الله عَْرَنهُ يوم الْقِيمَهِ وَ مَنْ كص عَضَّبَهُ عن النّاس كف اللَهُ عَنْهُ خَضَبَهُ يوم الْقِيمَه. 


له م 


34 كن تنم قة أخرافن لاس 


هر كه خود رااز آبروريزى مردم نككّهدارد. خدا در روز قيامت از لغزرشش مى كذردء وهر كه خشم خود رااز مردم باز دارد» 
خداوند در روز قيامت خشمش راازاو باز دارد. 
4 عوامل نزديكى و دورى به خدا 


أَفْصَلُّ ما يتََرَبُ به الْعَِدُ إِلَى الل بعد الْمَعرَقَهِ به الصَّلاه وَ بد الْوالِدَد ك الْحَسَد وَ الْعُجب وَ الْمَخْر. 


بهترين جيزى كه به وسيله آن بنده به خداوند تقرّب مى جويد,ء بعد از شناختن او» نماز و نيكى به يدر و مادر و تركك حسد و 


خودبينى و به خود باليدن است. 

١١‏ عاقل دروغ نمى كويد 

ِنَّ الْعاقلَ لا يكذِبٌُ وَ إِنْ كان فيه هَوا. 

همانا كه عاقل دروغ نمى كويد» كرجه طبق ميل و خواسته او باشد. 

!١‏ حكمت كم كويى و سكوت 

قِلَهُ الْمنْطق حكمٌ عَظِيم فَعَليِكُمْ بالصّمْتِء َه دَعَةُ سه وَوِلَّهُ وزْرء وَ خف مِنَ الذّنُوب. 

كمكري + حكيت يز رك اسث» بر شما راد به خيوش كه شيوه اى تيكو وسيكار وشين تكفيت كناه اسث: 


١١‏ هرزه كوى بى حيا 


إنَّ اللّهَ عر الْجَنَّه على كل فاجش قَليل الْاءِ لا يبالى ما قالَ و لا ما قيل لَه 

همانا خداوند بهشت را بر هر هرزه كوى كم حيا كه باكى ندارد جه مى كويد و يا به او جه كويند حرام كردانيده است. 
1 متكبّر» داخل بهشت نميشود 

إياك وَ الكبرء فَإنَّهُ لا يدّخُلٍ الْجَنَّهَ مَنْ كان فى قَلِهِمِنْقالُ حَبّهِ مِنْ كثر. 

از كبر و خودخواهى بيرهيز» كه هر كسى در دلش به اندازه دانهاى كبر باشد» داخل بهشت نميشود. 

6 تقسيم كار در شبانه روز 


إِجْتَهدُوا فى أنْ يكونّ رَمانكم أَرْيعَ ساعات: ساعَهً لِمُناجاءٍ اللّهه وَساعَهٌ إمرالممعاش وَساعَهٌ لِمُعاشَرَهِ الأأْشُوانٍ و التُقاِ الْذِينَ 
يِعَرّفُوتَكم عُيوبَكم وَيخْلصُونَ لكم فى الباطن, وَساعَه تَخْلونَ فيها لدذاتكم فى غير مُحَرَّم وَبِهِذِهٍ السَاعَهِ تَمَدِروْنَ عَلى الثَلااثِ 
سناغات: 


بكوشيد كه اوقات شبانه روزى شما جهار قسمت باشد: 

ايض يراق حاف با لخدا 

افق يراق دهي نتاتن» 

#تسم يراض متفاشوظة با براذراة و افراه مور اعساد كد عبياض نيا زاعه ابا تفوداتتك ودر ليه فيا اخلاضص قيين تن 

؟ و قسمتى راهم در آن خلوت مى كنيد براى دركك لذّتهاى حلال [و تفريحات سالم] و به وسيله انجام اين قسمت است كه بر 
انجام وظايف آن سه قسمت ديكر توانا متشويك: 

١‏ همنشينى با ديندار و عاقل خيرخواه 


مُجالّسَهُ أهل الدّين شََرَفُ الذَنْيا وَالآخرهء وَ مُساوَرَهٌ الْعاقل النّاصح يمْنٌ وَ بَرَكةٌ وَ رُشْدّ وَ تَؤفيقٌ مِنَ الله َإذا أشارٌ عَلَيكك الْعاقل 
النَاصِحٌ فإياك وَ الْخِلافٌ فَإِنَّ فى ذلك الْعَطْبَ. 


همنشينى اهل دين» شرف دنيا و آخرت استء و مشورت با خردمند خيرخواه» يمن و بركت و رشد و توفيق از جانب خداست» 
جون خردمند خيرخواه به تو نظرى داد» مبادا مخالفت كنى كه مخالفتش هلاكت بار است. 


١7‏ برهيز از أنس زياد با مردم 
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إياك وَ مُخالَطَة الناس و الانْس بهم إلا أنْ تَجد مِنْهُمْ عاقلا وَ مَأمُونًا َآنِس به وَ اهْرْبْ مِنْ سايرَهِم كهَزبك مِنَ السّباع الضَارِيه. 


دوعا تسد افتوك با مركم الى با كانه مكر ابن كسع سد و انالكدا وى دو نيان 'الهاتوانى 34 زهو بن تورك ]| باق لمن 
كير واز ديكران بكريزء به مانند كريز تو از درنده هاى شكارى. 

١٠١‏ نتيجه حب دنيا 

لازداد مخ الله يعداو ازداك الله عَلَيهِ حَضّعَا. 


مَنْ أب الذَّنْا ذهَتَ َف الاخرّه مِنْ قَلبِهِ وَ ما أوتى عَتِدٌ عِلْما فَازْدادَ لِلذَّنيا نيا 


إ 


هر كه دنيا را دوست بدارد» خوف آخرت از دلش برود» وبه بنده ائ دانشى ندهند كه به دنيا غلاقه مندتر شودء مكر آن كه از 


خدا دورتر و مورد خشم او قرار كيرد. 


برهيز از طمع و تكيه بر توكل 


إياك وَ الطمَع» وَ عَلَيِكك بالْيأس مما فى أيدى النّاسء وَ أ 


- - 


مِتِ الطمع مِنَ المخلوقينَ» فَإِنَّ الطمع مِفْتاحٌ لِلذلء وَ الختلاس الْعَقْلٍ وَ 
اختلاق الْمَرْوَاتِ وَ تَدْنِِسُ الْعِوْض و الذَّهابٌ بِالْعِلم. 
وَ عَلَيكك بالأغتصام برَبّك و النّوكل عَلَيه. 


از طمع ببرهيز و بر تو باد به نااميدى از آنجه در دست مردم استء طمع را از مخلوقين بر كه طمع» كليدٍ خوارى است» طمع؛ 


عقل را ميربايد و مردانكى را نابود كند و آبرو را مى الايد و دانش را از بين مى برد. 

بر تو باد كه به يروردككارت يناه برى و براو توكل كنى. 

4 نتايج امانتدارى و راستكويى 

أداءٌ الأمائّهِ وَ الصَّدْقُ يجلبان الَْرْقَء وَ الخياتة وَ الْكَذّبٌ يجلبان الْمَفْرَ وَ النفاق. 

امانتدارئ و راستكويى: سبب جلب رزق و روزى اند» و خيانت و دروغكويى» سبب جلب فقر و دورويى. 
٠‏ سقوط برتقرى جوى 

إذا أراد الله بالذّدٌهِ شَوًا أت لها جناحين» مَطاوَكٌ فأكلها الطية. 

هر كاه خداوند بدى مورجه را بخواهدء به او دو بال ميدهد كه يرواز كند تا يرنده ها او را بخورند. 


"١‏ حقكويى و باطل ستيزى 


5 
3 ل 
م 


إن الله وَ قل الْحَقَّ وَ إِنْ كان فيه مَلاكك فَإِنَّ فيه نَجائئك لله ودع | لَباطِلَ وَ إِنْ كان فيه نَجانُك. فَإِنَّ فيه مَلاككك. 


إتق 
ال هذا رمن وعيق وا يك اكرحيه تابودى تو دن آن باشد: 
زيرا كه در واقع» نجات تو در آن است. 

از خدا بترس و باطل را واكذارء ا كرجه نجات تو در آن باشدء زيرا كه در واقع» نابودى تو در آن است. 
1" تناسب بلا و ايمان 

لْمَؤْمِنُ ميل كفّتى الميزان كلّما زيدٌ فى إيمانه زيدٌ فى لائه. 

مؤمن هجاتتك دو كفه ترازوستء هر كاه به ابمائش افزوده كرددة به بلايئن أفزوذه كردة: 

"٠‏ كفاره خدمت به حاكمان 


أ 


كفَّارَهُ عَمَلِ الصُلْطانِ الاخسانٌ إِلَى الاخوان. 

كفارة كارمتدى سلطاثه الحسان به يرادزان دوق امت 

6" نافله و تقرّب 

صلا الَوافِلٍ قُبانَ إِلَى اللّهِ لكل مُؤْمِن .. 

نماز نافله راه نزديكك شدن هر مؤمنى به خداوند است .. 

0 اصلاح و كذشت 

ينادى مُناد يوْمَ القِيمَه: ألا مَنْ كان لَهُ على الله أَخرٌ قليف قلا يقُومُ إلا مَنْ عََى وَ أَصْلّح» كأَخِنه على الله: 


وكشي اف قر رو تنامك قداس “كندة [ كانراشيدو هر كد را بر كيد| مدي اسك وخرد وو ير فى كيود مكر كس 5 


كذشت كرده و اصلاح بين مردم نموده باشد» يس ياداشش با خدا خواهد بود. 


8 بهترين صدقه 


كمكك كردنت به ناتوان از بهترين صدقه است. 


"١‏ سختى ناحقٌ 

سختى ناحقّ را آن كس شناسد كه بدان محكوم كردد. 

كناهان تازه» بلاهاى تازه 

كلب اعد نام ِنّ الوب مالم يكوئوا يغملوق أَخدَت الله لَه مِنَ البلاء ما لَمْ يكوثُوا يِعَدُون. 

هر كاه مردم كناهان تازه كنند كه نمى كردند» خداوند بلاهايى تازه به آنها دهد كه به حساب نميآوردند. 
9 كليد بصيرت 


هوا فى دين الله من الف فاح الُْصيرهء وَ تَمامُ لبا وَ الب إِلَى امنا الرَفِيعَِوَ لنب الْتجليلهِ فى الدينِ و الدَّئْيا و 
قَضْلٌ الْمَقِيهِ عَلَى الْعابدٍ كمَضْل الشَّمْس عَلَى الكواكب. و مَنْ لَمْ يِتَفَقَهُ فى دينه لَمْ يوْضٌ اللَهُ لَهُ عَمَلا. 


در دين خذا دنال ذ ىق باشيدء زيرا كه ف ىق دي.» كليد ت وسنا كمال عبادت وسس 7 درجات 
بن دال فهم ميق باسحيكه ريرا مه دي حميى دين فيك لصبير بيعانى و 2 يب 2 


بلند و مراتب بزركك در امور دين و دنياست. 


و برترى فقيه بر عابد, مانند برترى آفتاب است بر كواكبء و كسى كه در دينش فهم عميق نجويد خداوند هيج عملى را ازاو 
نيسندد. 


"٠‏ دنياء بهترين وسيله 


إِجْعَلوا لإنفيتكم حظا مِنّ الذَّنْيا بإغطائها ما تَشْتَهى مِنَ الْحَلالٍ وَ ما لا يثْلِمُ الْمَرْوّه وَ ما لا سَرَفَ فيه وَ اسْتَعينُوا بذك عَلى أمُورِ 
الدّينء فَإِنَّهُ رُوى «لَيس مِنّا مَنْ ترك دناه لدينه أؤ ترك ديه لِدُنياة». 


براى خود بهره اى از دنيا بركيريد و آنجه خواهش حلال باشد و رخنه در جوانمردى ايجاد نكند و اسراف نباشد منظور داريد» 


و به اين وسيله براى انجام امور دين يارى جوييد. 
ذيرا كة.زوايث شده اسّت: (از ها بست كنى كهدنايشن زا براق :ديشن ترك كويق يا ذسقن وابرائ دليايقن رزها شارف 
ا" انتظار فَرَج 


أفْضَلٌ الْعبادهِ بَعْدَ الْمَعْرقَهِ إِنْتِظارٌ الْمرَج. 


م 


بهترين عبادت بعد از شناخت خداوندء انتظار فرَج و كشايش است. 
"" مهرورزى با مردم 

أَقوَدٌدُ 9 الئاس يضف الْعَقْلٍ. 

مهرورزى و دوستى با مردم» نصف عقل است. 

1" برهيزاز خشم 

مَنْ كت عَضَّبهُ عن اناس كف الله عَنّهُ عَذَابَ يم الْقيمَه. 

هر كه خشم خود رااز مردم باز دارد» خداوند عذاب روز قيامت را از او باز مى دارد. 
6" قويترين مردم 


5 
5 


مَنْ أرادّ أنْ يكونٌ أَقْوَى الئاس قَلَيئََ كل عَلَى الله. 
هر كه مى خواهد كه قويترين مردم باشد بر خدا توكل نمايد. 


4" ترقى» نه درجا زدن 


مَن اشرتوى يؤماءٌ فَهُوَ مَعْبُونَء وَ مَنْ كان آخرٌ يوْمَيهِ شَرَّهْما فَهُوَ مَلعُونَ وَ مَنْ لم يغرفٍ الريادّة فى نَفْسِهِ فَهُوَ فى تمصانء وَ مَنْ كان 
إلى الْنْقُصانٍ فَالْمَوْتٌ حَحيدُ لَه مِنّ الحياه. 


كسى كه دو روزش مساوى باشدء مغبون است» و كسى كه دومين روزشء بدتر از روز اؤوٌّلش باشد ملعون استء» و كسى كه 


قو حووتق افزابقى قوع در فيان اسعوو كبيى كذ نقضان اث هر كه برا او بيقر اذ زتد كى اسك 
ع" خير رسانى به ديكران 
إنَّ مِنْ أؤجب عق أخيكك أنْ لا تكثمة شَيئًابنْفَعُهُ لمر دُنياٌ و لإمْر آخرته. 


همانا واجبترين حقّ برادرت بر تو آن است كه جيزى را كه سبب نفع دنيا و آخرت اوستء از او ينهان و يوشيده ندارى. 


برهيزاز شوخى 


از شوخى |بى مورد] بيرهيز» زيرا كه شوخىء نور ايمان تو را مى برد. 

8 يند يديده ها 

ما مِنْ شَّىء تراه تَيناكك إلا وَ فيه مَوْعِطَة. 

حرق تبث كه عباتت آن را يدكرى مكر آن كددر انعد والدرزع اسع 

4 رنج ناديده» نيكى را نميفهمد 

كسى كه مزه رنج و سختى را نجشيده؛ نيكى و احسان در نزد او جايكاهى ندارد. 

٠‏ محاسبه اعمال 

بس مِنَا من لَمْ يحاييب لَفْسٌَ فى كل يؤم إن ِل ححمنًا اشكراة الل وَ إن عل ًا افر الله مه و اب ليه 


ازاها نبسث كسى كه هراروؤ حساب خوة را تكند» يسن اكر كان نيكى كرده است ان خندا زيادئ آن .را بشواهد: و اكردن آن 


كار بدى كرده؛ از خدا آمرزش طلب نموده و به سوى او توبه نمايد. 

امام رضا (عليه السلام) 

يرتوى از سيره و سيماى امام رضا (عليه السلام) 

حشرت على ين موسى ملقب نه وضاء 2ن هال ١158‏ هجرى قمرى در اروز 1١‏ 3 بتعدة ور مديته بدادثيا آمد. 
بدر آن حضرت, امام موسى بن جعفر و مادرش بانويى بزركوار به نام نجمه بود. 

كه او را سمانه و تَككَمْ و طاهره نيز مى كفتند. 


بعداز شهادت امام كاظم (عليه السلام)؛ آن حضرت در سالكئى عهدهدار مسئوليت امامت و حفظ مبانى اسلامى و رهبرى 
شيعيان كرديد. 


مدّت امامت امام هشتم در حدود بر بيست سال بود كه ميتوان آن را به سه بخش جداكانه تة تقسيم كرد: 
١‏ ده سال اوّل امامت آن حضرت كه همزمان با دوره زمامدارى هارون بود. 


؟ ينج سال بعد از آن كه مقارن با خلافت امين» فرزند هارون بود. 


ينج سال آخر امامت آن بزركوار كه مصادف با خلافت مأمون و تسلط او بر قلمرو اسلامى آن روز بود. 


امام رضا (عليه السلام) در هر يكك از اين سه دوره» به مقتضاى مسئوليت خطير امامت, با اوضاع و احوال بيجيده خلافت آن 
روز كه به نام اسلام بر مردم حكومت مى شد و با وجود نابسامانيهاى زيادى كه از جهات مختلف در زندكى اجتماعى مردم 


وجود داشتء وظايف متناسب خود را در راه خدمت به اسلام انجام مى داد. 


امام هشتم تا آنجا كه 


قدرت و امكان داشت از فرصتى كه در سه سال آخر عمرش يبش آمدء در بيدارى مردم و توه دادن آنان به اصول مسائل و 


يرده برداشتن از حَكونكى اغفال آنان به صورتها و عناوين كوناكون, حدّاكثر استفاده را نمود. 


شهادت آن حضرت در سال 7١”‏ هجرى در ستاباد لوقاف كه افرواق رك :ا مله ساف مين اندع دو 8ه سالكى» به وسلة 


سممّى كه مأمون به او خوراند, اتفاق افتاد. 


ا 1 .0 5 :4 . #6 9 .خخ ٠‏ 31 030 5 .و اس 35 و ٠.‏ 596 
اكنون مزار و مرقد شريفش بزر كترين زيارتكاه در ايران اسلامى» در شهر مقدس مشهد. مورد توججه شيفتكان حضرتش مى 


باسك 
سفر امام رضا (عليه السلام) به ايران 


مأمون كه در زمان يدرش از طرف وى والى خراسان بودء بعد از درافتادن با برادرش امين و كشتن اوء مركز خلافت را از 


بغداد به مرو منتقل كرد. 


بعد از استقرار حكومت مطلقه؛ دو جيز او را واداشت كه از امام على بن موسى الرّضا (عليه السلام) دعوتى مصرّانه به عمل 


آورد تا حضرت را به زور واكراه هم كه شده به مقرٌ حاكميت خود بكشاند: 
١‏ خالى بودن دستككاه حكومتى از وجود يكك ركن مهمٌ علمى و معنوى. 
١‏ جل وكيرى از نفوذ جشمكير مردم آكاه. به ويه طرفداران آل على (عليه السلام). 


مأمون كمان مى كرد با آمدن على بن موسى الرّضا (عليه السلام) به ايران» ضمن ير شدن خلأ علمى و معنوىء با عَلّمِ كردن 
وليعهدى آن حضرت,. در ظاهر به خواسته هاى طرفداران آل على و ييروان امام هشتم جامه عمل يوشانده ميشود و آرامشى در 
قلمرو حكومت ايجاد و راه بهره برداريهاى سياسى هم هموار ميكردد. يا دستكم با اين اقدام» سريوشى روى كارهايى كه شده 


ويادر شرف انجام استء كذاشته ميشود. 


مردم ايران و آل على (عليه السلام) 

اشاره به اين نكته نيز لازم است كه در خطه ايران مردم به آل على (عليه السلام) و امامان شيعه علاقه و محبتى خاصٌ داشتند 
و زمينه مساعدى از نظر معنوى در دلهاى مردم ايران درباره علويان وجود داشت. 

ايرانيان آكاه و خيرخواه از حكومتهاى كذشته خود خاطرات خوبى نداشتندء زيرا با آنان از طرف زمامداران طورى رفتار مى 


شد كه كُويى مردم عادى براى خدمت متصدّيان امور آفريده شده اند و بايستى بدون جون و جرا فرمانبردار آنان باشند! اين 
بود كه مردم با آشنايى به اسلام و درك سادكى و طبيعى بودن 


مقرّرات آنء شيفته اسلام شدند و خواستار برقرارى حكومت اسلامى كرد يدند. 


سال از اواخر عمرش را در زندان خليفه و عمّرال ستمكارش كذرانده بود زمينه بسيار مساعدى را فراهم ساخته بود كه در 
جامعه اسلامى و يا دستكم يكك ناحيه آن» حكومتى نمونه از آنجه اسلام مى خواست تشكيل شود و تحت نظارت امام و 
ييشوايى از خاندان على (عليه السلام) قرار كيرد. 


در آن زمان جشمهاى اميد شيعيان به سوى امام على بن موسى الوّضا (عليه السلام) خيره شده بود امامى كه آوازه دائش و 


ياكى او به همه اقطار اسلامى رسيده بودء اما امكان بهره بردارى از افكار بلند و اهداف الهى او فراهم نبود. 
يدر بز ركوارش سالهاى طولانى را در زندان هارون كذرانده بود و خودش نيز مدّتها تحت نظر دستكّاه هاى حاكم بود. 


آرى خلفاى كذشته راضى نبودند كه اين جهره هاى ياكك در جامعه اسلامى شناخته شوندء زيرا بيم آن داشتند كه اككر مردم با 
آنان و كمالاتشان آشنا شوندء بيمايكى خود آنان و جايلوسانى كه در دستكاهشان حاكم بر مقدّرات مردم شده بودند و هيج 
كونه صلاحيتى نداشتند ظاهر كردد. 


آن كروهٍ عارى از اسلامى كه از اسلام فقط رياست و 


بهره بردارى از آن را براى خود مى خواستند و تنها به منافع خود ميانديشيدند» طبيعى بود كه صالحان و لايقان را متزوى 


سازند و خود براريكه قدرت بنشينند و مركب هوس را بتازند و نيكان را به حساب نياورند. 
مأمون مى خواستء. ضمن استفاده از موقعيت علمى و اجتماعى حضرت رضا (عليه السلام)» كارهاى او را تحت نظارت كامل 
خود قرار دهد. 


از طرف ديكرء بااين كار ميتوانست محبوبيت قابل ملاحظهاى در ميان مردم بسيارى كه امام رضارا دوست مى داشتند به 


دسثثت آورد. 


و شايد مقاصد ديكرى نيز در بين بوده استء جنان كه معمولا متصدّيان امور سياسى براى هموار كردن راهها به منظور رسيدن 
به مقاصد سياسى و اجتماعى خود»ء هميشه اغراضى در سر و يا در سرٌ و ضمير دارند كه از آن جمله ميتوان از لطمه زدن به 


نفوذ و موقعيت كسانى كه موقعيتهاى حسّاسى دارند و خودخواهيهاى سلطه كران اجازه تحمّل آنها را نمى دهدء نام برد. 


دراين مورد هم اكر متانت و طرز زندكى ساده امام (عليه السلام) نبود» سوء استفاده كران و هوجيانء بى ميل نبودند او را به 


دنيا دوستى و حبٌ جاه و مقام و نظاير آن متهم سازند. 


كشورهاى عربى به ايران منتقل شده بودء حاضر سازند. 


در اين امرء نقش و نقشه فضل بن سهلء وزير اعظم و مورد اعتمادٍ مأمون راء كه اصالتاً نزاد ايرانى داشتء نمى توان ناديده 
بر 
انكّاشت. 


عكس العمل امام رضا (عليه السلام) در برابر دعوت مأمون 


امام رضا (عليه السلام) براى اين كه به مأمون و كاركزاران او بفهماند كه از مقاصد نهانى و نقشه هاى 


طرح شده آكاهى دارد, ابتدا آن دعوت را نيذيرفت» ولى اصرار و تأكيدهاى فراوانى انجام كرفت تا سرانجام» منجرٌ به حركت 


امام از مدينه به طرف مّروء مركز خلافت اسلامى آن روز كرديد. 
امام (عليه السلام) طى مسافرتى به مكه. از طريق عراق» عازم خراسان شد. 
از مكه تا بصرهء قافله با تشريفاتى خاصٌ به راه افتاد. 


هودجهاى مجللٍ دستكاه خلافت و وسايل مفصّل و اعجاب انكيز دربار حكومت» كه خود آنها جزء نقشه هاى طرح شده بود» 


اين همراهان» شامل والى مدينه و كروهى از رجال و اشراف آن روز بودند. 


اما امام رضا (عليه السلام) هيج كس از افراد خانواده را همراه نياورد» حتّى يككانه فرزند عزيز خود محمّد, ملقب به جواد را هم 


در مدينه كذاشت و خود به تنهايى» راهى سفر به ايران شد. 

امام (عليه السلام) در طول راه حجاز تا بصره» در هر شهرى به مناسبتى» با مردم مذاكراتى داشت. 

از بصره تا خرّمشهر از راه آب و از خرّمشهر به اهواز و سيس از راه اراكك» رى و نيشابور» مسافرت ادامه يافت. 
سرانجام» روز ٠١‏ شوّال ٠١١‏ هجرى قمرى اين قافله به مرو رسيد. 


حضرت رضا (عليه السلام) در مركز خلاغت اسلامى با دانشمندان مختلف آن زمان. به ويزه رهبران مذاهب و اديان غير 


زبان و اصطلاحات خاصٌ و حتّى از منابع دينى خود آنان صحبت مى كرد اقرار و اعتراف كرده اند. 


مجموعه مناظرات حضرت رضا (عليه السلام) با دانشمندان زرتشتى و مادّيكرايان و اسقفهاى بزركك كاتوليكك 


قرن ششم هجرىء نقل كرديده است. 


آنجه در همه اين موارد جشمكير بود اين بود كه تمام كسانى كه با آن حضرت رو به رو مى شدند و مباحثاتى انجام مى 
(عليه السلام) و صبحت مطالبى كه مى فرمود» جارهاى نداشتند. 


اين مسأله خود موجب شهرت فوقالعاده آن حضرت در زمينه احاطه كامل علمى و شايستكى همه جانبه از نظر رهبرى مى شد. 


از درسها و مطالب آموزنده حضرت رضا (عليه السلام) مطالبى توسّط دانشمندان بز ركوار اسلامى جمعاورى كرديده؛ از جمله 
كتاب عيون اخبار الرّضا و نيز كتاب علل الشرايع كه در آن از حكمت و مصالحى كه در مورد احكام و دستورهاى علمى 
اسلام؛ فوائد و آثار آنها از امام (عليه السلام) رسيده ياد شده است. 


اين دو كتاب به وسيله مرحوم شيخ صدوق تأليف كرديده است. 


كتابهاى ديكرى نيز مانند طبّ الرّضا ياد كار آن حضرت است كه هر يكك در جاى خود؛ كمالات و بزركوارى آن امام عزيز را 
معرّفى مى كند. 
سفارشى از امام رضا (عليه السلام) 


على بن شعيب» يكى از شاكردان با استعداد و لايق آن حضرت,ء مى كويد: روزى به ديدار امام رضا (عليه السلام) رفتم» از من 
برسيد: يا على! جه كسى از نظر زندكى بهترين مردم است؟ جواب دادم: اى سرور و آقاى من! شما به اين مطلب از من 


داناتريد. 


دبا علىء من حش معاش غير فى معاشه)؛ كسى كه امون زئد كى ديكران وااز طريق 


امور زندكى خويش نيكو ميكرداند. 
و سيس ادامه داد: ميدانى جه كسى از نظر زندكى از همه مردم بدتر است؟ جواب دادم: شما داناتريد. 
فرمود: كسى كه ديكران از زندكى او بهرهاى ندارند. 


از ميان كلمات كهربار حضرت رضا (عليه السلام) جهل حديث را بركزيدم, باشد كه اين سخنان سازنده براى حقيقت جويان» 


سرآغاز كرايشى عميق به سوى تمام دستورها و رهنمودهاى آن حضرت باشد. 
جهل حديث 

اشاره 

قال الامامٌ الرّضا (عليه السلام): 

اسه ويزكى برجسته مؤمن 

لا يكونٌ الْمُؤْمِنُ مُؤْمنًا حَتّى تُكونّ فيه ثلاث خصال: 


2 
3 8 


١‏ سنه من رَيَهِ. 


وَ أمّا اسه مِنْ تبيه فَمَدَارَاةٌ الاس. 


وَ أكا القنة من وليه فالطهة فى افاساء و الصداء: 
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مؤمنء مؤمن واقعى نيستء مكّر آن كه سه خصلت در او باشد: سنتى از يرورد كارش و سنتى از ييامبرش و سنتى از امامش. 


اما سنّت يرورد كارش» يوشاندن راز خود استء اما سنّت ييغمبرش» مدارا و نرم رفتارى با مردم استء اما سنّت امامش» صبر 


كروق ذو زهان تتكسق و بريشاة حالن اسح 


" باداش نيكى ينهانى و سزاى افشا كننده بدى 


لْمَسْثَرٌ بِالْحَسَنَهِ يغدِل سَبِعِينَ حَسَنَهَ و الْمّذيعٌ بالسّيئّهِ مَحَذولء وَالْمُسْتَيِرُ بِالسَيئّهِ مَعْفُورٌ لهُ. 


ينهان كننده كار نيكك [ياداشش ]| براير هفتاد حسنه استء و آشكار كننده كار بد سرافكنده استء و ينهان كننده كار بد 


آمرزيده است. 

" نظافت 

من أَخْلاقٍ الأْيياء التَظفٌ. 

از اخلاق ييامبران» نظافت و ياكي زكّى است. 

"امين وامين نما 

َم ينك الأمينٌ وَ لكن الْتمَنت الكاة: 

امين به تو خيانت نكرده [و نمى كند] و ليكن [تو] خائن را امين تصوّر نموده اى. 
6 مقام برادر بز ركتر 

لح الأكيد بمَثِْله لآب 

برادر بزركتر به منزله يدر است. 

# دوست و دشمن هركس 

صَديقٌ كلّ ائرء عَقْلهُ وَعَدُوهُ جلث 

دوست هر كس عقل او» ودشمنش جهل اوست. 

/ نام بردن با احترام 

إذا ذَكرْتٌ الرَّجُلَ و هو حاضِرٌ فَكنَّه وَ إذا كانّ غائياً قُسَمّه. 

جون شخص حاضرى را نام برى [براى احترام] كنيه او را بكو و اككر غائب باشد نامش را بكو. 
6 بدى قيل و قال 


إِنَّ الله يتفض الْقَيلَ وَ الْقَالَ وَ إضاعَة الْمالٍ وَ كثْرَة الشّوَالٍ. 


بهذو كد خداوفد كاذو قريافو تلك كردة مال وترهواهشى را دشم فى ذارة: 
4 ويزكيهاى دهكانه عاقل 

لا يتم عَفْل ائرء مُشلِم تّى ككون فيه عَشْرُ خصال: ألْحَيرُ مِنّْهُ مَأمُول. 

والنوولة نامرة, 

بمتكيز قَليلَ الكَير مِنْ عَيرِِ» و يشكقِلٌ كثير الْكير مِنْ نَفْسِه. 

لا يشام ِنْ طََبٍ اليحوائج ليه ولا يمل من طَلْبِ الهم طُولَ دهْره. 

لْمَفْرُ فى اللّهِ أحبٌ إِلَيه مِنّ الّغنى. 

وَ الذّلُ فى الله أب إِلَيه مِنَ اله قى عَدوٌه. 


65و 


ولول 


- 
أت 


شهى إِلَيهِ مِنّ الشهْرَه. 

م قال (عليه السلام): َلْعاشِرَة وَمَا الْعاشِرَة؟ قيلَ لَه: ما هى؟ قال (عليه السلام): لا يرى أَعحدًا إلا قال: هُوَ حَيرٌ مِنّى و أَنْقى. 
عقل شخص مسلمان تمام نيستء مكر اين كه ده خصلت را دارا باشد: 
1و افيه كي باسك 

"از بدى او در امان باشند. 

#بغير اتدكف ديكرى :را مان شمارة: 

ع خير بسيار خود را اند كك شمارد. 

ذهر جه خاجت از او شواهتد ولشكك شود. 

* در عمر خود از دانش طلبى خسته نشود. 

لاقم ر دوبراه معدايشن از توانكرئ محويدر باشد: 

العراوى حورا خداق ازعات باشو عفرو اعد 


4 كمنامى را از يرنامى خواهانتر باشد. 


«اسيش فرمووة دهن عيك و حنست دهمي يداو كنته شد حيست؟ فرمرةة احندى را فكره جر ايم كه بكريد او از مق 


بهتر و يرهيزكارتر است. 

٠‏ نشانه سفله 

شْيْلَ الرّضا (عليه السلام) عَن السَغْلّهِ فََالَ (عليه السلام): مَنْ كان لَهُ شَىءٌ يلهيه عن اللّه. 

از امام رضا (عليه السلام) سؤال شد: سفله كيست؟ فرمود: آن كه جيزى دارد كه از [ياد] خدا بازش دارد. 
١١‏ ايمان» تقوا و يقين 

إن الأتماق انض ود الإشلام بدرَجَه وافترق اشر مِنَّ الإيمانٍ بِدَرَجَه وَ لَمْ يعط بَنُو آدَمَ و اليقين. 


ايمان يكك درجه بالاتر از اسلام استء و تقوا يكك درجه بالاتر از ايمان است و به فرزند آدم جيزى بالاتر از يقين داده نشده 


است. 

١١‏ ميهمانى ازدواج 

مِنَّ اصن إطعامُ الطعام عِنْدَ لتو يج. 

اطعام و ميهمانى كردن براى ازدواج از سنت است: 

١‏ صله رحم با كمترين جيز 

صِلْ رَحمَكك و لَوْ َه ِنْ ماء و أَفْضَلُ ما تُوصَلٌ ب لوحم كص الأذى عَنْها. 

بيوند خويشاوندى را برقرار كنيد كرجه با جرعه آبى باشدء و بهترين بيوند خويشاوندى, خوددارى از آزار خويشاوندان است. 
سلاح ييامبران 

عَن الرّضا (عليه السلام) أله كات يقول لإصحابه: عَلَيِكُمْ بيلاح الدليانة َقِيلَ: وَ ما سِلاحٌ الأنيا؟ قال لدعا 


حضرت رضا (عليه السلام) هميشه به اصحاب خود مى فرمود: بر شما باد به اسلحه بيامبران» كفته شد: اسلحه ييامبران جيست؟ 


فرمود: دعا. 


نشانه هاى فهم 


إنَّ مِنْ علاماتٍ الْفِقَه: ألْحلمُ وَ الْعِلمٌ وَ الصَّمْتٌ بابٌ مِنْ أبواب الْحكمَه إِنَّ الصَمْتَ يكيب الْمحيةه إِنَهُ ديل عَلى كل خير. 

از نشانه هاى دين فهمى» حلم و علم است, و خاموشى درى از درهاى حكمت است. 

خاموشى و سكوت,ء دوستى آور و راهنماى هر كار خيرى است. 

كوشه كيرى و سكوت 

يأتى عَلَى النَاس زَّمانٌ تكونٌ الْعافِيه فيه عَشَرََ أجزاء: تشعة ِنْها فى إِغترالٍ النَاسِ و واحدٌ فى الصَّفْتِ. 

زمانى بر مردم خواهد آمد كه در آن عافيت ده جزء است كه نه جزء آن در كناره كيرى از مردم و يكك جزء آن در خاموشى 
است. 

١١‏ حقيقت قوكل 


َه اس 


سْيْلَ الوّضا (عليه السلام): عَنْ د الكل ؟ قَقَالَ (عليه السلام): أن لهات أعدا الااللة: 
از امام رضا (عليه السلام) از حقيقت تو كل سؤال شد. 
فرمود: اين كه جز خدا از كسى نترسى. 


بدترين مردم 
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إِنَّ شَرّ النّاس مَنْ مَنَعَ رفْدَهُ وَ ل فينة 

به راستى كه بدترين مردم كسى است كه يارى اش را [از مردم] باز دارد و تنها بخورد و زيردستش را بزند. 

زمامداران را وفايى نيست 

لمق لحيل واعة و لآ لعفو لذق :ولا لقلر كفاؤقات و لذ لكذرت 313 

كيل ا اناق سكو سوق راون و الدقى سقو ركاسان وا وان ترسك و كرو فكو والمزقس ووو اك ليمك 
"٠‏ دست بوسى نه! 


لا يمَبَلُ الرَجُل يد الرَجُلء فَإِنَ قبلّة يدِهِ كالصّلاه لَه. 


"١‏ خسن ظنّ به خدا 


أخسن الظّنَّ بالله» قن مَنْ حَسَنَ طَنّهُ باللّهِ كانّ عِنْدَ طَنَهِ وَ مَنْ رَضِى بِالْقَليل مِنّ الرَرْقٍ قبلَ مِنْهُ اليسيرٌ مِنَ الْعَمَلٍ. 


- 
.0 وَأخْرَ 


َنْ رَضِى باليسير مِنَ الْحلالٍ حَفَْتْ مَؤُوقه وَ نكم أَهْلهُ طرةاللشاهاز النا وهاه 


وَمَءْ 


رَجَهُ منّْها سالِمًا إلى دارالعلام: 


به خداوند خوشبين ين باشء زيرا هر كه به خدا خوشبين باشدء خدا با كُمانٍ خوش او همراه استء وهر كه به رزق و روزى 
ا ل 


خانواده اش در نعمت باشد و خداوند او را به درد دنيا و دوايش بينا سازد و او رااز دنيا به سلامت به دارالسلام بهشت رساند. 


7 اركان ايمان 

ألايمانٌ أَرْبَعهُ أركان: أَلتَوَكلٌ عَلَى الله وَ الرَضا بقَضاءٍ الل وَ التَسْليمُ لآم اللّه» وَ النَفُويض إِلَى اللَهِ. 
اطاق حيان ركع واردة 

١‏ توكل بر خدا 

؟"رضابه قضاى خدا 


#اتسلبه يه ام نخدا 
؟ واكذاشتن كار به خخدا. 
"٠"‏ بهترين بندكان خدا 


بر امه عارمة قَقالَ (عليه السلام): الندية إذا أخمرتوا | سْتَعِشّدواء وَ إذا أساؤٌوا إِسْتَغْفَدُوا وَ إذا أغطوا شّكدواء وَ 


إذا أَبِْنُوا م صَبَرُواء وَ إذا عَضِبُوا عَقَوَا. 
از امام رضا (عليه السلام) درباره بهترين بندكان سؤال شد. 


فرمود: آنان كه هر كاه نيكى كنند خوشحال شوندء. وهر كاه بدى كنند آمرزش خواهندء وهر كاه عطا شوند شكر كزارند و 


هر كاه بلا بينند صبر كنندء و هر كاه خشم كنند در كذرند. 


له اس 


َنْ لَقَى فَقيًا مشلا قَسَلّم عَلَيِ خلافٌ سَلامه عَلَى الأغْنباءِ لَقَى الله عَرَّوَجلّ يم الْقيمَهِ و هُوَ عَلَهِ خَضْبانٌ. 


ملاقات تمايد كه بر او خشمكين باشد. 


0 عيش دنيا 

شيل الإمامٌ الرّضا (عليه السلام): عَنْ تيش الدَّنيا؟ فقالَ: سه الْمَْلٍ وَ كثرة الْمحتِين. 

از حضرت امام رضا (عليه السلام) درباره خوشى دنيا سؤال شد. 

فرمود: وسعت منزل و زيادى دوستان. 

2 آثار زيانبار حاكمان ظالم 

إذا كدت الله حبش الْمطد وَ إذا جار الصّلَطانٌ هات الدُوْلَهَ وَ إذا حُبِسَتٍ الكو ماتكه التواات , 


زمانى كه حاكمان دروغ كوك باران نبارد» و جون زمامدار ستم ورزد» دولت» خوار كردد و اككر زكات اموال داده نشود 


جهاريايان از بين روند. 

17" رفع اندوه از مؤمن 

هر كس اندوه و مشكلى را از مؤمنى برطرف نمايد» خداوند در روز قيامت اندوه را از قلبش برطرف سازد. 
بهترين اعمال بعد از واجبات 

بعد از انجام واجبات؛ كارى بهتر از ايجاد خوشحالى براى مؤمن» نزد خداوند بزركك نيست. 

4 سه جيز وابسته به سه جيز 


ثَلادنْهُ مُكل بها نَلاتَهُ: تَحامّلٌ الآيام عَلى ذُوى الآدّواتٍ الْكامِلَهِ وَإِسْتيلاءٌ الْحِوْمانِ عَلَى الْمُتَقَّدَّم فى ص عت وَ مُعاداةٌ الْعَوام عَلى 
أَهْل الْمغرقه. 


سحق روز كازير كسى كد ابزار كافى دارد» 


" محروميت زياد براى كسى كه در صنعت عقب مانده باشد» 
"٠‏ ميانه روى و احسان 


عَلَيِكم بالْقَصْدٍ فِى الْغنى وَ الْمَقِْ وَالْرٌمِنَ الَْيلٍ وَ الكثير كَنَّ الله تباَك و تعالى يِعْظَم شَِقة الَمرَِ حَتَى بأتَى يؤء الْقِيمَهِ كجبل 


س 
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و 


حد. 


بر شما باد به ميانه روى در فقر و ثروت» و نيكى كردن جه كم و جه زياد» زيرا خداوند متعال در روز قيامت يكك نصفه خرما 
زااحكان شر كه لايك كدامانين كوه اجن باش 


"١‏ ديدار و اظهار دوستى با هم 

تَرَاوَرُوا تَحابُوا وَ تَصافَيحوا وَ لا تَحَاشَّمُوا. 

به ديدن يكديكر رويد نا يكديككر را دوست داشته باشيد و دست يكديكر را بفشاريد و به هم خشم نكيريد. 
"" راز يوشى در كارها 


عَلَيكُمْ فى أمُو ركم بالكثمانٍ فى أمُورٍ الدّين وَ الدّنيا إن رُوى «أنَّ الاذاعة كفْد» وَ رُوى «الْممْدْيْعٌ وَ القاتل شَّرِيكان) وَّ رُوى «ما 
3 كمه مِنْ عَدُوك فلا يقفْ عليه وَل لكك). 


بر شما باد به رازيوشى در كارهاتان در امور دين و دنيا. 


وؤامت كيذه كه «افشاكرى كف است» و روايث ده كي كداففاق اسرار مي كتد يا قائل شريكة اسث) .و روايت شذة كه 


«هر جه از دشمن ينهان مى دارى» دوست تواهم بر آن آكَاهى نيابك). 
7" بيمان شكنى و حيله كرى 
لا يعْدّمٌ المَرْءٌ دائِرَة السَّوْءِ مَعَ تكث الصَفَقَه ولا يِعْدّمُ تعجيل الْعَقُويد مَعَ إذّراء البَغْى. 


آذهى تمن تواقد از كردابياق كرتشارى با يمان شكقى رفهاى يابده و اق شكال عقوبة رهان تدارد كندى كديا يله نه 


كرف مى يردازد. 


©" برخورد مناسب با جهار كروه 


- 


إِضْحَبٍ السُلَطانَ بِالْحَذَّر وَ الصَّدِيقَ بالتّواضع» وَ الْعَدُوَّ الحو وَ الْعامّة بِالَْسْر. 

با سلطان و زمامدار با ترس و احتياط همراهى كن. و با دوست با تواضع و با دشمن با احتياط» و با مردم با روى خوش. 
4 رضايت به رزق اندك 

مَنْ رَضِى عَن اللَهِ تَعالى بِالْقَيلٍ مِنّ الرَرْقِ رَضِى الله مِنْه الْقَليلٍ مِنَ الْعَمَلٍ. 

هر كس به رزق وروزى كم از خدا راضى باشد» خداوند از عمل كم او راضى باشد. 

ع" عقل وادب 

َْعفْلّ جباء مِنّ الله وَ الدب كلْقَه فمَنْ تكلّفٌ الدب قَدَرَ عله وَ من تَكلفَ الْعفْلَ لَمْ يرود بذلك إل جهْلا. 


غقل» عطيه و خششى اسث از جائب حمداء و ادب داشتن: تحقل بكك فشئّث استة؛ وهر كس با وحمت ادب را نكهدارد: قاذر 


بر آن ميشودء امّا هر كه به زحمت بخواهد عقل را به دست اآورد جز بر جهل او افزوده نميشود. 
"٠7‏ ياداش تلاشكر 


عر 


نَّ الّذى يطُلْبُ مِنْ فَضْل يكف به اله أَعْظَمُ أَخرًا مِنَ المجاهدٍ فى سَبِيلٍ اللَه. 


إ 


به راستى كسى كه در يى افزايش رزق و روزى است تا با آن خانواده خود را اداره كند» ياداشش از مجاهد در راه خدا بيشتر 


اسك 
4" به بنج كس اميد نداشته باش 


تحمس مَنْ لَمْ تكن فيه قلا تَوجُوه لِتَّىء مِنّ الذَّنيا وَ الأخر: مَنْ لَمْ تَعرِفٌ الْوَثاقَة فى أَرُومَتِه وَ الكرّمَ فى طِباعِه» وَ الرّصَانَهَ فى 
خَلَقَد و النيل فى كَفْسِدء و المخاقة لرئه. 


بنج جيز است كه در هر كس نباشد اميد جيزى از دنيا و آخرت به او نداشته باش: 
١‏ كنى كه ور تهادكن اعتماد تبي 

؟و كسى كه در سرشتش كرم نيابى» 

"و كسى كه در آفرينشش استوارى نبينى» 


* و كسى كه در نفسش نجابت نيابى» 


هو كسى كه از خدايش ترسناكك نباشد. 

بيروزى عفو و كشت 

نا الَّتْ وان قط إلا نصِرَ أَعْطَمْهُما عَفُوَا 

ه ركز ذو كروه ابا هم.روبه رو تميشونده مكر اين كه تضرت و يبروزى با كروهى الست كه عفو و يخشكن يشترئ داشنه باشد. 
٠‏ عمل صالح و دوستى آل محمد 


لا نَدْعُوا الْعَلَ الصَالِحَ وَ الاجتهاد فى الْعبِادَهِ نكال عَلى حب آلٍ مُحَمّد (عليهم السلام) وَ لا تَدُعُوا حب آل مُحَمّد (عليهم 
السلام) لإمْرهِم إتّكالاً عَلَى الْعبادهِ فَإِنّهُ لا يقْيلُ أَحَدُهُما دُونَ الآحر. 


مبادا اعمال نيكك را به اتكاى دوستى آل محمد (عليهم السلام) 


رها كنيدء و مبادا دوستى آل محمد د (عليهم السلام) رابه اتتكاى اعمال صالح از دست بدهيد» زيرا هيج كدام ازاين دوء به 


تنهايى يذيرفته نميشود. 

امام محمد تقى (عليه السلام) 

برتوى از سيره و سيماى امام جواد (عليه السلام) 

در تاريخ ولادت حضرت امام محمد تقىء ملقب به جواد. اختلاف است. 

قول مشهور اين است كه آن حضرت در دهم رجب سال 190 قمرى در مدينه جشم به جهان كشوده است. 

كنيه آن حضرت ابوجعفر و يدر كرامى اش حضرت على بن موسى الرَضا و مادر بز ركوارش سبيكه: معروف به خيزران است. 


دوران زندكى جوادالأئمّه (عليه السلام) مصادف با دوران حكومت مأمون و معتصم عبّاسى بود و معتصم در بغداد تصميم به 
كرد و به شهادت رساند. 


زندكانى امام محمّد تقى» جو او الأبينه (عليه السلام)» ادامه وامقط روسن يدرش حضرت امام رضا (عليه السلام) بود. 
مأمون كوشش مى كرد كه دل امام را به دست آورد و او را به دارالخلافه نزديكك كند. 


او توطئه خود را براى از ميان بردن جنبش و حركت تشيع در جهارجوب خلافت عتبٍاسيان همجنان ادامه مى داد و هدفش اين 


بود كه بين امام و يايكاه مردمى او فاصله اندازد و آن حضرت رااز مردم دور سازد» ولى مى خواست به طريقى اين نقشه را 


نقشه قديمىء در جامه دوستدار امام ظاهر شد و «امٌّ الفضل)» دختر خود را به ازدواج او درآورد تااز تأييد امام (عليه السلام) 
برخوردار باشد و اصرار كرد كه با كمال عرّت در كاخ مجلل او زند كى كند. 


اما امام يافشارى ميورزيد كه به مدينه بازكردد تا نقشه مأمون را در كسب تأييد امام براى يايدارى خلافتى كه غصب كرده 
بود» نقش بر آب سازد و مشروعيت حكومت او را در دل مردم خدشه دار نمايد. 


امام جواد (عليه السلام) خط يدر بزركوارش را ادامه داد و به آكاهى فكرى و عقيدتى دست يازيدء فقيهان را از بغداد و 


شهرهاى ديكرء بيرامون خود, در مدينه فراهم آورد تا با او مناظره كنند و از او ببرسند و از راهنماييهاى او بهره بر كيرند. 


شيخ مفيد - رضوان اللّه عليه - كويد: «مأمونء امام جواد را دوست مى داشت زيرا با وجود كمى سنَّ» شخصى فاضل بود و به 
درجه والا-از علم و دانش رسيده بود ودرادب و حكمت و كمال عقلء مقامى داشت كه هيج يكك از مشايخ زمانء بااو 
برابرى نمى توانست كرد.» صغر سنّ امام (عليه السلام) از يديده هاى اعجازآميز اوست كه در روحيه حاكمان آن زمان اثرى 
فوقالعاده كذاشته بود. 


وف يدر زر كواوتن د ركذشت,ء از عمر امام جواد حدود هشت سال بيش نككذشته بود ودر همان سنّء عهدهدار منصب 


امامت كرديد. 


امام (عليه السلام) با يايكاه هاى مردمى طرفدار و مؤمن به رهبرى و امامتش به طور مستقيم در مسائل دينى و قضاياى اجتماعى 


واخلاقى در تماس بود. 


همدمله ناز كردق مأمون باااين ووخواست فؤافقت كرد وان عضرت بكتر حمر شريفق غود وا در مذ تنه كدواند. 


وارد عراق كرديد» معتصم و جعفرء يسر مأمونء ييوسته. توطئه ميجيدند و براى قتل آن بزركوار حيله ميانديشيدند» تا اين كه 


آن حضرت در سال 7٠١‏ هجرى در آخر ماه ذيقعده؛ به شهادت رسيد. 


جواد (عليه السلام)) را در مدينه به جاى كذاشت و مأمون يس از بازكشت به بغداد در سال ٠١5‏ هجرى امام جواد را به 
حضور خود فراخواند تا دخترش امْ الفضل را به ازدواج او درآورد؛ در آن هنكام امام آن جنان كه در روايت شيخ مفيد و 


ديكران آمده است. در آغاز ده سالكى بود. 


نويسنله متتئع و معروف» هاشم معروف الحسنى» در كتاب «زندكَى دوازده امام) دراين باره جنين اظهار نظر مى كند: «البته من 
با وجود اينكه از روايات جيزى در دست ندارم كه حكايت از همراه بردن خانواده و فرزند از سوى امام رضا (عليه السلام) به 
خراسانء داشته باشد بعيد ميدانم كه ايشان را در حجاز جا كذاشته و به تنهايى عازم سفر كرديده باشدء به ويه كه خود نسبت 


به اين سفر بدبين بود و وداعش با قبر ييامبر در مدينه و با كعبه در مكه, وداع كسى بود كه اميد زيارت مجدّدء نداشت. 


فرزند ايشان حضرت جواد (عليه السلام)» با وجود خردسالى, بيم و نككرانى 


يدر را به هنكام طواف وداع كاملل درك و احساس مى كرد. 


همجنانكه من ازدواج ايشان را در اين سن اندك با دختر مأمون» يس از كفتكويى كه ميان مأمون و بنى عتباس از يكك سو و 


امام جواد و قاضى القضات از سوى ديكر به همين مناسبت جريان يافت بعيد ميدانم. 
ترجيح ميدهم كه ايشان در خراسان نيز همراه يدر بودند و جز مركك امام رضا (عليه السلام)» جيزى ايشان را جدا نكرد. 


آن حضرت يس از وفات يدر با خانواده يدرى به مدينه بازكشتند و بعد از بازكشت مأمون به بغداد و محكم شدن جاى ياى 
او ايشان را به بغداد فراخواند و به خود نزديكك ساخت و اظهار ارادت و دوستى نمود و دخترش را به ازدواج وى درآورد تا 


از تهمت ترور يدر ايشانء رهايى يابد كه ناكزير در جنين هنكامى, در سنّى باشند كه بتوانند ازدواج كنند.» 


راويان روايت كرده اند كه امام جواد (عليه السلام) يس از ازدواج با دختر مأمون, به اتفاق همسرش «امٌّ الفضل» با بدرقه مردم» 
راهى مدينه كرديد و هنككامى كه به دروازه كوفه رسيد با استقبال يرشور مردم روبه رو كرديد» و آن جنان كه در روايت شيخ 


مفيد آمده است به دا رالمسيب وارد شدند و در آنجا به مسجد رفتند. 


در محوّطه اين مسجدء درخت سدرى بود كه هنوز به بار ننشسته بود حضرت كوزه اى آب خواستند و ياى اين درخت به 


نمازهاى مستحتبى خواندند و تعقيبات آن را به جاى آوردند و در اين هنكام وقتى 


به سوى درخت سدر بازكشتند مردم ديدند كه اين درخت به بار نشسته» در شككفت ماندند واز ميوه اش خوردند, ميوه 
شيرين و بدون هسته اى بودء آن كاه امام را وداع كفته ودر همان زمانء امام (عليه السلام) راهى مدينه شدند و تا هنكامى كه 
معتصم در آغاز سال 7350 ايشان را به بغداد فراخواند, در آنجا اقامت داشتند؛ از اين يس در بغداد بودند تااين كه در يايان 


ذى القعده همان سال» وفات يافتند. 
اويان» سالى را كه امام» همراه ش ام الفضل از بغداد عازم مدينه شدند و نيز تاريخ سال ازدواجشان را معين نكرده اند. 
راود ر م كم اه امسر سم رد رم مدر فين دارج رودو زا.معين 


هرجند كه روايت شيخ مفيد كوياى اين است كه آن حضرت بعد از يبروزى اش بر يحيى بن اكثم در آن مناظره معروف در 
سن نه سالكى؛ موفق به ازدواج با دختر مأمون شد ولى عبارت مسعودى در كتاب «اثبات الوصيه» القاكر آن است كه امام يبس 


در «اعيان الشّيعه» آمدهاست: آن كاه امام جواد (عليه السلام) از مأمون اجازه رفتن به حجّ واس وبية الفاق مرش از 


بغداد» قصد مدينه كرد. 


امام جواد (عليه السلام) را فراخواند و ايشان را به بغداد آورد. 


بدي كونه ميتوان كفت" در موود مدّت اقامت ايشان در مدينه و بغداد و تاريخ ازدواج و وفات ايشان در روايات» مطلب 


اطمينان بخش و قابل اعتمادى كه به طور قطع بتوان برداشت شخصى از آن كردء وجود ندارد. 


آنجه مسلم است 


اين كه انشان بيشترين دوره زتدكى خود وا در زمان مأمون طى كرد و دز اين فاصله در تتكنا قرار نداشت و كتترلى بر أو 


امام جه در بغداد و جه در مدينه؛ از اين فرصت براى انجام رسالت خود بهره بردارى كرد؛ شيعيان نيز در مورد امامت او اتّفاق 
نظر داشته و راويان» دهها روايت را در موضوعهاى مختلف از وى نقل كرده اند. 


حضرت جوادالأَيِمَه (عليه السلام) فرموده: هر بنده اى آن كاه حقيقت ايمان خود را كامل مى كند كه دين خود را بر شهوتهاى 


خويش ترجيح دهدء و هلاكك نميشود مكّر آن كه هواى نفس و شهوتش را بر دينش ترجيح دهد. 


در اينجا جهل حديث بركزيده را از ميان كلمات نورانى آن حضرت,ء كه هر كدام درسى از اخلاق و ارائه راه فضيلت و 


تقواستء به شيفتكان مكتب يربارش تقديم مى دارم. 

جهل حديث 

اشاره 

قال الإمامٌ الجواد (عليه السلام): 

ا نياز مؤمن به سه جيز 

لْمَؤْينٌ يختا إلى تؤفيق مِنّ اللَِّ وَ واعظ مِنْ نَفْسِهِ وَ قبُول مِمَنْ ينْصَحَهُ. 
مؤمن نياز دارد به توفيقى از جانب خداء و به يندكويى از سوى خودش.ء و به يذيرش از كسى كه او را نصيحت كند. 
؟ استوار كن» آشكار كن! 

إِظْهارٌ السَّىءِ قَبِلَ أَنْ يشتخكم مَفْسَدَةٌ لَهُ. 

اظهار جيزى قبل از آن كه محكم و يايدار شود سبب تباهى آن أسية: 

٠“‏ كيفيت بيعت زنان با رسول خدا (صلى الله عليه و آله) 


كانت مبايعة سول الله (: | الله عليه و آله و سلم) النّساءَ أنْ يعْمِسَ يِدَهُ فى إناء فيه ماءٌ ثم يخرجها و َه 2 النساءٌ بأيد يهن 
فى ذلكك الاناء بالإفرار وَ الإيمانٍ باللهِ وَ النَصْديقٍ بِرَسُولِهِ عَلى ما أَحَذ عَليهِن. 


بيعت رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) با زنان اين جنين بود كه آن حضرت دستش را در ظرف آبى فرو مى برد و 


بيرون مى آورد و زنان [نيز] با اقرار و ايمان به دا و رسولش» دست در آن ظرف آب فرو مى كردندء به قصد تعهّد آنجه بر 


آنها لازم بود. 

قطع نعمت» نتيجه ناسياسى 

لا بِقَع الْمَيدُ مِنَ اللّهِ حتى يِْقَطِمْ الشّكرٌ مِنَ الْعباد. 

افزونى نعمت از جانب خدا بريده نشود تا آن هنكام كه شك ركزارى از سوى بندكان بريده شود. 

ه تأخير در توبه 

تخي الوب إِغْتِرارٌ وَ طولَ النَسُويٍ حيرَةٌ وَ الغتذارٌ عَلَى الل مَلَكةٌ وَ الإضرارٌ عَلَى الذَّنْبٍ أَمْنٌّ لمكر الله اقلا بأمَنُ مكر الله إل 
القَوْمُ الْخاسِرُونَ». 


(سوره اعراف» آيه 9) به تأخير انداختن توبه نوعى خودفريبى استء. و وعده دروغ دادن نوعى در ترقا استء و عذرتراشى 


ذن براير خذا نابودئ است؛ و يا فشارئ بر كناة آسودكى از مكر خداست. 
«از مكر خدا آسوده نباشند جز مردمان زيانكار.» 

ي نامه امام جواد به دو ستش 

كنت إلى بَغض أَولِيائه: أمرا هذه الذَّنْا نا فيها مُفْتَرفُونَ وَ لكن مَنْ كان واه وى صاحبه وَ دان يدينه فهو مَعَهُ حيثٌ كان و 


الآخرَةٌ هى دارٌ الْقَرار. 


امام جواد (عليه السلام) به يكى از دوستانش نوشت: امّرا در اين دنيا ما زير فرمان ديكرانيم؛ ولى هر كه خواسته او خواسته 


امامش و متدين به دين أو باشد؛ هر جا كه باشد با اوست و دنباى ديكر سرائ جاودان است. 
/ مسئوليت كوش دادن 
مَنْ أضغى إلى ناطق فَقَد عه فَِنْ كانَ النَاطِقّ عَنِ الل فد عَبَدَ اللَهَوَإِنْ كان النَاطِقُ بنْطقٌ عَنْ سان إِبِليس فَمَد عَبَدَ إبليسَ. 


هر كه كوش به كوينده اى دهد به راستى كه او را يرستيده؛ يس اكر كوينده از جانب خدا باشد در واقع خدا را يرستيده و 


اكر كويتدة ازازياق ابلس شك كريدة يه راي كه ابلسن وأ بورسفيدة اسع 
/ بسنديدن» در حكم بذيرفتن 


3 عهد أهها لكرهة كا عق غات عنةة وفةا غات عن اخ عه كان كن قبل 


كسى كه در كارى حاضر باشد و آن را ناخوش داردء مانند كسى است كه غايب بوده» و هر كه در كارى حاضر نباشد» ولى 
بدان رضايت دهدء مانند كسى است كه خود در آن بوده است. 

1 نوشته امام جواد (عليه السلام) 

فنا وَ أُوالَنا مِنْ مواهب الله اَي وَ عواريه الْمُسْتؤدعَهِ مت 37 بما مَنّعَ مِنْها فى سُرُور وَ عِبِطه وَ يِأَحَذٌ ما 


ا 0 


نَ 


إ 


قات :نواد الأنينه (عليه السلام) به خط خود نوشت: جان و دارايى ما از بخششهاى كواراى خداست و عاريه و سيرده اوست» 


هر آنجه را كه به ما ببخشد, مايه خوشى و شادى است وهر آنجه را بككيرد» اجر و ثوابيش باقى است. 
يس هر كه جزعش بر صبرش غالب شود اجرش ضايع شده و ازاين [ صفت] به خدا يناه مى بريم. 
٠٠‏ دوستى با دوستان خدا و دشمنى با دشمنان خدا 


-ه به 


أؤحى اللَهُ إلى ب: :. فض الأتيان أن قتع فى الذنا كمعتكه الداضة و أن إثنفا نقطائك إِلَى فَيِعَرّرك بىء وَ لكن هَل عاديتَ لى 
دواو والَيتَ لى وَلِي. 


خداوند به يكى از انبيا وحى كرد: اما زهد تو در دنيا شتاب در آسودكى است و اما رو كردن تو به من, مايه عرّت توستء ولى 
آيا با دشمن من دشمنىء و با دوست من دوستى كردى؟ 

١١‏ موعظه اى جامع 

تَوَسَّدِ الصَّبر وَ أَْتيقٍ الْقَفْرَ وَ اُقض س الشَّهَواتِ وَ خالِفٍ الْهُوى وَ الم أَنّكك لَنْ تَخْلوَ مِنْ ين الل فَانْظو كيفٌ تكون. 
صبر را بالش كنء و فقر را در آغوش كير» و شهوات را تركك كنء و با هواى نفس مخالفت كن و بدان كه از ديده خدا ينهان 
نيستى» يس بنككر كه جككونه اى. 


١١‏ باسخ به بى سؤال فقهى 


قالَ الْمَأمُونُ ليخيى بن أككم: إِطْرَخ عَلى أبى جَغفّر محمد بن الرّضا (عليهما السلام) مَسأَله تقْطعُهُ فيها. 


- 
2 8 1 


قالَ يا أبا عفر ما تقُولٌ فى جل تكح امرأء على ز ينا ري ار 


طق يرو ذلا بؤْمنُ ثها أَذْ َكوئ قَد أَحدَئتْ مع غير حدَدًا كما أَحدَئتْ مع مَحَهُ 


ثم يتَرَوّحُ بها إن نْ أراك فَإِنّما متلّه مَل نَخْلَه أكلّ رَجُلَ مِنْها خرامًا ُّ م اشْتريها تأكلّ مها خلال فَانْقَطْعْ يخيى 


مأمون به يحيى بن اكثم كفت: مسألهاى براى ابى جعفر (امام محمد تقى) عنوان كن كه در آن بماند و ياسخى نتواند! آن كاه 
يحيى كفت: اى اباجعفر! جه كُويى درباره مردى كه با زنى زنا كرده» آيا رواست كه او را به زنى كيرد؟ امام (عليه السلام) در 


ياسخ فرمود: او را وانهد تا از نطفه وى و نطفه ديكرى ياكك كرددء زيرا بعيد نيست كه با ديكرى هم آميزش كرده باشد. 


يس از آنء اككر خواست او را به زنى كيرد» زيرا كه مَمَّل او مانند مَمّل درخت خرمايى است كه مردى به حرام از آن خورده. 


سيس آن را خريده و به حلال از آن خورده است. 
يحيى درمانده شد! 

عالمان غريب! 

القتباة غوة لكا السهال: 

عالمان» به سبب زيادى جاهلان, غريباند! 

١5‏ در جواب يك معماى فقهى 


0 ا ل 0 عليه نضفّ الها ثم عت آ لفن 

َرَت عليه اط و» ثم حَلْتْ لَهُ المغرب» َم حَوْمت عَليهِ نضف اللّلٍ ُمْ ل هُ الْفَجْر ثم حَرمَتٌ عَلَيهِ ارتفاع للها ثُمَ حلت 

ل لي لا لما خوم لقال العاموة: با تعر انك الل بين نا هذا؟ قَقَالَ (عليه السلام): هذا 
كار لى ماكر كد اليد 17 ل شتريها فلت له 


ُمٌ أعْتَقّها فَحَرْمَتْ عَلَيد #زوجها قحلت لَه فظاهن مثها فَكَدَفَت عليه: 


0 لَه ثم 2000 َه وت عَلي ثم راجعها ‏ 2 لَه فَاوْئَدٌ عَنٍ الشرلام فَيَوْمَتْ عَلَيه اب وَ وَجعَ إَِى 
الإشلام فَحَلتْ هُ باتُكاح الأول كما َه وَسُولَ اللو (صلى الله عليه و آله و سلم) يكاح رَيْبَ م أبى العاص بْنٍ الوّبيع سيت 
أَسْلَم عَلَى التكاح الأوّلٍ. 


امام جواد (عليه السلام) به يحي بن اكثم فرمود: اى ابا محرّ.د! جه كُويى درباره مردى كه بامداد زنى بر وى حرام بود و روز 
كه برآمد براو حلال شدء نيمه روزش حرام شد و هنكام ظهرش حلال كرديد و وقت عصر بر او حرام شد و مغربش حلال 


كرديد و نيمهشب بر او حرام شد و سييده دم بر وى حلال شد و روز كه برآمد براو حرام شد و نيمه روز براو حلال كرديد. 
يحيى و ديكر فقها در برابر او حيران كرديده و از كلام باز ماندند! 


مأمون كفت: يا اباجعفر! خداى عزيزت بدارد. 


ارك فسا لهو[ براى ما يات كن 


فرمود: اين مردى است كه به كنيزكك ديكرى نكّاه كرده واو را خريده و بروى حلال شده» سيس آزادش كرده و براو حرام 
شده سيبس او را به زنى كرفته و براو حلال شده و ظهارش كرده و براو حرام شده و كفارّه ظهار داده و حلال شده و سيس 
يكك بار طلاقش داده و حرام شده» سيبس به او رجوع كرده و حلال شده» يس آن مرد از اسلام بركشته و زن براو حرام شده و 
باز توبه كرده و به اسلام بركشته و به همان نكاح سابق بر او حلال شده. جنان كه رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) 
زينب را به ابى العاص بن ربيع كه مسلمان شدء به همان نكاح اوّل تسليم نمود. 


١8‏ ياسخ مبسوط امام جواد به يى سؤال فقهى حجٌ 


لاسا برك 1 امار 0 ِف لطر كيت فِفَهُة؟ قَقالَ يخيى: يا أبا جَغفر أضْ لحك اللَهُ ما تَقُولَ فى 
مُخْرم قَتَلَّ صَيدًا؟ فَقَالَ أب عفر (عليه السلام): تُ فى جل أَوْ حَرّمء عالِمًا أجاف عفدا اوغطاء عبذا أكذا صعينا اديت 


ينأ و مُعيداه مِنْ ذّواتٍ الطير أَْ غَيرهِ؟ مِنْ صغار الطير أَوْ كباره. 


عد 


ع 


مُصدَرًا أؤ نادمًا بالليل أؤْ فى أوْكا رهاأَْ بالنّهارٍوَ عيانَا مُخرما للج أو لِلُْمْرَه؟ قال : فَانْمَطعَ يخيى إِنْققطاعًا لَمْ يحض عَلى أحد مِنْ 
هل الّْمئِلِس إِْقطاعه وَ مير النَاسٌ عَسجبا مِنْ جواب أبى جَعْفّر (عليه السلام). 
... فَقالَ الْممون: يا أبا جَعْمَر إِنْ وَأيتَ تَ أَنْ رقنا ما يجب على كلّ مدنف مِنْ هذه الأَصْنافٍ فى قَثْلٍ الصّيد؟ قَقالَ (عليه السلام): 


كان الصّيدُ مِنْ ذَّواتِ الطير مِنْ كبارها فَعَليه الْجَراءُ مُضَاعَفًا. 

َ إن كل َو فى الْحلَ عليه حمل قَذْ فلم قلت عليه الْقيمَة لِنهُ َس فى الْحرَم. 

وَ إذا فته فى الحَم قله الْحمَل و قيمة الْقوخ. 

وَ إِنْ كانَ مِنّ الو خش فَعَلَيهِ فى جمار الْوَّحْش بَقَرَ وَإِنْ كان تَعامَه فعَلَيهِ بَدَنَه. 

ذل يز طم بين بدكيا 

وَ إن كان بَقَره فَعلَيه بَقََه كَنْ لَْ يفْدِد فلْيطَِم ثَلائِينَ مشكيناء فَإنْ لَْ يقدِرْ قيضم تشعة أيام. 


وَ إنْ كان ضَنِيا فعَلّيهِ شاة» فَإِنْ لَم بقْدِدْ قلِْطْعِمْ عَشَّرَةَ مساكينّء فَإِنْ لَمْ يجذ قَلّيضُمْ ثَلاتََ أيام. 


١ 


4 


وَإِنَْ أصابَهٌ فى الحَرّم فعليه الَجَزَاءٌ مُضاعَفًا «هَذَّيا الع | لكغبها حَمَا واجبًا أن مده إن كان فى حَحج نمه عون نك الا : 
ون كان فى هوه ينكيزة يمكة فى :فنا لكغبه وَ يِتَصَدّق بمثل تَمنهِ حَتّى يكونًّ مُضاعَفَاء وَ كذلكك إذا أصاب أَْتََا أو ثعلبًا فَعَلَيه 
شاة و تضدف بمثل تمق شام 


3 


وَإِنْ قَتَلَ حمامًا مِنْ حمام الْحَرَم فَعَلَيهِ دِرْهَمٌ تَصَدَّق به. 


1 


وَدِرْهَمْ يشْتّرى به عَلََا يمام الحرّم. 

وَ فى الْمَوْحْ نِضفٌ دِرْهم. 

وَفِى الِْيضَه ربع دهم وَ كلّ ما أتى به المخرمٌ بتجهاله أو حَطَ قَلاَىء عَلَيهِ إلا اليد 
َإِنَّعَلَيهِ فيه الّفِداء بجهالّه كان أَمْ بعلم بِحَطَاٍ كانَ أَمْ بعمد. 

وَ كل ما أتى به الْعَِدُ فَكفَارَُهُ على صاجبه مِدْلُ ما يلرّمٌ صاحبة. 

و كنا أن يه العفيد الدى لب ماله قلا شه عله 

قَِنْ عاد فَهُوَ مِمَنْ بنْتَقمُ الله منه. 


وَإِنْ دَلَ عَلَّى الصَّيدٍ وَ هُوَ مُحْرمٌ وَ قتِل الصّيدٌ فعَلّيهِ فيه الْفِداءً. 


ولق غليه لزنه يقد الفداء العفربة ف اده 
وَ النَاِمُ لاشَىء عليه بعد الْفِداءِ فى الأخره. 


وَإن 


أصابَه ليلا أؤكارها حَطأْ قلا شَىءَ عَلَيهِ إلا أنْ يتَصَيدَ ليل أَْ نهار فَعَلَهِ فيه الفداك وَ الْمخرمُ لِلْحجٌ ينْرٌ الِّداء بمكة. 


له 


مأمون به يحيى بن اكثم كفت: از ابوجعفر (امام محمد تقى) مسأله اى فقهى ببرس تا بنككرى در فقه جككونه است. 


يحيى كفت: اى ابا جعفر! خدا كارت را رو به راه كند جه مى كُويى درباره مُحرمى كه شكارى را كشته است؟ امام جواد 
(عليه السلام) كفت: آن صيد را در حل كشته يا در حَرّم؟ عالم بوده يا جاهل؟ به عمد بوده يا به خطا؟ آن مُخرم بنده بوده يا 
آزاد؟ صغير بوده يا كبير؟ نخستين صيد او بوده يا صيد دوباره او؟ آن صيد يرنده بوده يا غير آن؟ يرنده كوجكك بوده يا 
بزركك؟ مُحرم باز قصدٍ صيدٍ يرنده دارد و مُصّر است يا تائب؟ اين صيد در شب بوده واز آشيانه بوده يا در روز و آشكارا؟ 
مُحرم براى حج بوده يا عُمره؟ راوى كويد: يحيى بن اكثم طورى واماند كه واماند كياش بر احدى از اهل مجلس يوشيده نماند 
و همه مردم از جواب امام جواد (عليه السلام) در شككفت ماندند. 


بعد از آن كه مردم يراكنده شدند, مأمون كفت: اى اباجعفر! اكر صلاح بدانى» آنجه را كه بر هر صنف از اين اصناف در قتل 
صيدء واجب است به ما بشناسان! امام جواد (عليه السلام) در ياسخ فرمود: جون مُحرم» صيدى از يرنده هاى بزركك را در جل 
دكقدسيقة كوشقيد: كاوه اوعاشة: 


واكر در حرم باشد كمّاره دوجندان است. 


واككر جوجه اى را در حل بكشد برّه از شير كرفته اى بر اوست و بها براو نيست جون در حرم نبوده 


تت : 
واكر در حرم باشد بِرّه و بهاى جوجه هر دو به عهده اوست. 

واكر آن صيد حيوان وحشى باشدء در كورخر وحشى كاوى بايد. 

واكر شتر مرغ است يكك شتر بايد. 

واكر نتواند شصت مسكين را اطعام كند. 

واكر آن را هم نتواند هجده روز روزه بدارد. 

واكر شكارء كاو باشد بر او كاوى است. 

واكر نتواند سى مسكين را طعام بدهد. 

واكر آن راهم نتواند نّه روز روزه بكيرد. 

واكر آهو باشد يكث كوسفند بر اوستء وو اكر نتواند ده مسكين را طعام دهد. 
واككر نتواند سه روز را روزه بدارد. 


واكر در حرم شكارش كرده كفّاره دوجندان است و بايد آن را به كعبه رساند و قربانى كند و حقّ واجب است كه اكر در 


احرام حي باشد. كفاره را در منى بكشد آنجا كه قربانكاه مردم است. 

واكر در عمره باشد در مكه و در يناه كعبه بكشد. 

و به اندازه بهايش هم صدقه بدهد تا دو جندان باشد. 

و همجنين اكر خ ركوشى يا روباهى صيد كند يكك كوسفند بر اوست و به اندازه بهايش هم بايد صدقه بدهد. 
واكر يكى از كبوتران حرم را بكشد يكك درهم صدقه دهد و درهم ديككرى هم دانه بخرد براى كبوتران حرم. 
واككر جوجه باشد نيم درهم. 

واكر تخم باشد يكك جهارم درهم. 


وهر خلا-فى كه مُحرم ازراه نادانى ويا خطا مرتكب شود كماره ندارد» جز همان صيد كه كقّاره دارد» جاهل باشد يا عالم» 
خطا باشد با عمد. 


وهر خلافى بنده كند تمام كقاره اش بر مولاى اوست. 
وهر خلافى كودكك نابالغ كند جيزى براو نيست. 


واكر بار دوّم صيد او باشد 


خدا از او انتقام كشد [و كقّاره ندارد]. 

اكر مُحرم شكار را به ديكرى نشان بدهد و او آن را بكشد كقّاره بر اوست. 

و آن كه اصرار دارد و توبه نكرده يس از كمّاره. عذاب آخرت هم دارد. 

113 سشماة كدي ال كنار قذاى اخر ودار 

اكر شنبائه او آشيائه به خظا شكار كردم حيزى بر او ثيست» مكر قصد شكار داشتة باشد. 
وا كو غير كار "تددو شبااما فك باوولة كناو ير اوسفه 

و آن كه مُحرم به حب است بايد كفاره را در مكه قربانى كند. 

12 سرجشمه دانش على (عليه السلام) 


عَلّمَ رَسُولُ اللَّهِ (صلى الله عليه و آله و سلم) عَلِيا (عليه السلام) أَلْفَ كلِمهء كل كلمه يفْتَحُ أَلْفَ كلِمه. 


ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم)»؛ هزار كلمه [از علوم را] به على (عليه السلام) آموخت كه از هر كلمهاى هزار كلمه 


سفارش يبامبر اكرم (صلى الله عليه و آله) به فاطمه (عليها السلام) 


إِنَّ َسُولَ اللّهِ (صلى الله عليه و آله و سلم) قالَ لِفاطِمَهَ (عليها السلام): إذا أَنَامِتٌ فَلا تُحْمِشى عَلَى وَجَها وَ لا يُؤخى عَلَى شَعْرَا 
ولا تُنادى بِالْوَيلٍ وَ لا تُقيمى عَلَى نائِحة ثم قال: هذًا الْمَعْرُوفُ الّدى قَالَ اللَهُ عَرْوَجَلَّ فى كتابه «وَ لا يغصيئك فى مَعْرُوف) 
(سوره ممتحنه؛ آيه )١‏ رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) به فاطمه (عليها السلام) كفت: وقتى كه من از دنيا رفتم به 
خاطر من صورت را نخراشء و مو را يريشان منماىء و واويلا نكن و بر من نوحه نخوان» سيس فرمود: اين همان معروفى است 


كه نخداوند عرّوجِلٌ در كتابش فرموده: «و تورا در معروفى نافرمانى نكنند.» 
١‏ مهدى منتظر 
إنَّ الْقائم منَا هُوَ الْمَهْدِى الذى يجب أن يِنْتَظرَ فى عَِهِ وَ يطاع فى ظَهُورِهء وَ هُوَ الثَالِت مِنْ وُلدى. 


همانا قائم از ماست او همان مهدى اى است كه واجب است در زمان غيبتش منتظرش باشند و در وقت ظهورش اطاعتش كنند 


واو سومين نفر از اولاد من است. 


8 ديدار با دوستان 


2 - 


مُلاقاتٌ الإخوان نَشْرَه وَ تَْقِيحٌ لِلعَفْلٍ وَ وَإِنْ نْ كان نًَّا قَليلا. 
ملاقات و زيارت برادران سبب كسترش و بارورى عقل است» اكرجه كم و اندكك باشد. 
٠‏ هواى نفس 
مَنْ أطاع هَواةٌ أغطى عَدُوَهُ مناه 
كسى كه فرمان هواى نفس خويش را برد آرزوى دشمنش را برآوَرّد. 
"١‏ مركب شهوت 
راكث السَّهَواتِ لا تُسْتَقَال لَهُ عَبرَةٌ. 
كسى كه بر مركب شهوات سوار استء از لغزش در امان نخواهد ماند. 
"١‏ متمشكين به خدا 
كيفٌ يضيمٌ مَنْ أللَهُ كاقل وَ كيفٌ نيجُوا مَنْ أَللَهُ طايه وَ من الْمَطْعْ إلى غَير اللَهِ وَكلَه الله إلَيه. 


جكونه ضايع ميشود كسى كه خداء عهده دار و سريرست اوست و جككونه فرار مى كند كسى كه خدا جوينده اوست؟ كسى 
كه از خدا قطع رابطه كند و به ديكرى توكل نمايد» خداوند او را به همان شخص واكذار نمايد. 


1" شناخت آغاز و انجام 
مَنْ لَمْ يغرفٍ الْمَواردَ أغيثهُ الْمصادرٌ. 


كسى كه محل ورود را نشناسدء از يافتن محل خروج درمانده كردد. 


5" نتيجه تلاش استوار 
كذ تيت ف أذ كلك 2 ت بكوش تا به مقصود دست يابى» و كرنه در رنج فرومانى. 


نشم لا تشكة كسكه لا تغْفد. 


نعمت كددرزائ أن شكر كرزازى تشوده غاتتد كاعن: اليثه كه امرريده نكروة 


2" سازش با مردم 

1 كك القذارة قاونة المكدوة. 

كسى كه سازش و مدارا با مردم را رها كند» ناراحتى به او روى مى آورد. 
1" نتيجه كار بدون آكاهى 

كسى كه كارى را بدون علم و دانش انجام دهد, افسادش بيش از اصلاحش خواهد بود. 
1 قضاى حتمى 

إذا تَرَلَ الْقَضاءُ ضاق الْقَضاءً. 

جون قضاى الهى فرود آيد» عرصه بر آدمى تنكك آيد. 

04افشاكرى زمان 

ديام تَؤيك لك اله عَن الأشرار الْكامئّه. 

روزكار و ككّذشت زمانء يرده از روى كارهاى نهفته برميدارد. 

"٠‏ دقت و خوديايى 

كوه را اويدف وداندا زه تريس اسه 

"١‏ جنين مباش! 

لا تكن وَلِيا لِلْهِ فى الْعَلانيه» عَدُوًا لَه فى السّرٌ. 

در ظاهر دوست خدا و در باطن دشمن او مباش. 


7" جهار عامل محرّى 


أَرْبعٌ خصال تَعَينَ الْمَوْءَ عَلَى الْعَمل: ألصّكَه وَ الْغنى و الِْلمُ وَ التّؤفيقٌ. 

جهار جيز است كه شخص را به كار وا مى دارد: سلامتء بينيازى» دانش و توفيق. 

"٠‏ رضايتى كه در حكم عمل است 

َْعالِم بالظلم و الْمَعينُ َي و الراضى بِ» شركاة, 

كسى كه آكاه به ظلم است و كسى كه كمكك كننده بر ظلم است و كسى كه راضى به ظلم استء هر سه شريكند. 
© كناهان مرى خيز 

وت النْسان بالذنُوبٍ كر من مَِْهِ لجل و عيائة باقر أَكثرُ من عياته بالْعمر. 


مركك آدهى به سبب كناهان» بيشتر است از م ركش .به واسطه أجلء و زندكى و ادامه حيائش به سبب نيك وكارىء بيشتر است 
از حياتش به واسطه عمر طبيعى. 


8 عوامل جلب محّت 
ثلاث خصال تُجْلَبُ بهَا المَوَدَهُ: ألإنْصافٌ و الْمُعَاشَرَةُ وَالْمُواساةٌ فى الشَدَّهِ وَ الأنطِواءً عَلى قَلْب سَليم. 


سه جيز است كه به وسيله آن دوستى حاصل كردد: انصافء و معاشرت و هميارى در وقت سختىء و سيرى نمودن عمر با قاب 
ياكك. 


ع" اعتماد به خدا» نردبان ترقى 

أََقَهُ باللهِ نَم ِكل غال وَ سُلّمْ إلى كلّ عال. 

اعتماد به خداوند بهاى هر جيز كرانبها و نردبان هر امر بلند مرتبه اى است. 

7" سرعت تقرّبء با دلهاى باى 

أَلْقَصْدُ إِلَى الله تَعالى بالْقُلُوبٍ أَبلُ ِنْ إنُعاب الْتجوارح بالأغمال. 

اليا سورع غطواوته شال السك فيود فق وسار اذه رسيت اقرافدن اعفيا با اعمال اسثه 


8" برهيزاز آدم شَرور 


إياك وَ مصاحة الشَّريرِ فَإِنَّهَ كالسِيضٍ الْمَسْلُولٍ خسن مَنظَرَهُ وَيفمح أثْرة. 

از همراهى و رفاقت با آدم شّرور و بدجنس ببرهيز» زيرا كه او مانند شمشير برهنه است كه ظاهرش نيكو و اثرش زشت است. 
1" مانع خير» دشمن آدمى است 

قَدُ عاداك مَنْ سَئَرَ عَنْك الوَّشْدَ إِنَبِاعَا لما تَهُواة. 

كشي كانه اط هواى الفسقن_ هذايك وكرفيى واااو يده داشعه سا كديا تروش ورؤيده اسك 

٠؟‏ اسباب رضوان خدا و رضايت آدمى 


- 


ثَلاتٌ بِِلَنَّ بالْعَِد رِضُوانَ اللِّ تعالى: كثره الس تفار وَلِينُ الجانب» وَ كثْرَه الصَدَقَهِوَ ناث مَنْ كن فيه لَمْ ينْدَم: ترك الَْجلهِ و 
المَشْوَرَهِ وَ التَوَكل عَلى الله عِنْدَ العَزْم. 


سه جيز است كه رضوان خداوند متعال را به بنده مى رساند: 
١‏ زيادى استغفار» 

؟ نرمخو بودن 

''وزيادى صدقه. 

وسه جيز است كه هر كس آن را مراعات كند» يشيمان نشود: 
١‏ تركك نمودن عجله. 

؟ مشورت كردن» 

“و به هنكام تصميم» توكل بر خدا نمودن. 

امام على النّقى (عليه السلام) 


برقوى از سيره و سيماى امام على النّقى (عليه السلام) 


حضرت امام على النّقَىء ملقب به هادى؛ فرزند امام جواد (عليه السلام) در ١0‏ ذيحيجه سال 7١7‏ هجرى در مدينه به دنيا آمد. 


نام مادر يز ر كوارش: سمانه» معروف به سيده است. 


آن حضرت ودر سوم رجب سال 7505# در 51 سالك در شهر «سامرًا) بر اثر زهرى كه به دسيسه «معترٌا» خليفه عبّاسى» توسط 


«معتمد) عباسى» به آن حضرت خوراندند به شهادت رسيد. 
امام هادى يس از شهادت يدر بزركوارش در محيط ير از خفقان و وحشتى كه متوكل عتّاسى به وجود آورده بود به سختى 


خليفه غاصب با حمله به ياران امام (عليه السلام) و ويران ساختن قبر حضرت امام حسين (عليه السلام)؛ شيعيان را بيش از بيش» 


دجار رعب و وحشت كرد وامام را از آنان دور ساخت و دستور داد تا آن بزركوار را به سامرًا آوردند. 


متوكل به وسيله يحيى بن هرثمه؛ يكى از فرماندهان ارتش خود. نامهاى براى امام فرستاد و سياهى را با يحيى همراه كرد تا به 
مدينه روند و خانه امام هادى را بازرسى كنندء بلكه مدركى بجويند تا آن حضرت را محكوم به توطئه و اقدام عليه دولت 
كند. 


هرثمه كويد: سراى امام را بازرسى كردم و 


هدف متوكل از احضار امام (عليه السلام) به سامرًا نزد خود و يارانش» محو كردن او در حاشيه دربار خلافت بود تا آن 


حضرت را زير نظر كيرد. 


امام (عليه السلام) توججه داشت كه سياست ستمكرانه آنان به اوه روز به روزء تندتر و بيشتر ميشودء تا جايى كه متوكل در يايان 


حكومت خود, به علت سعايتها و خبرجينيها بر ضدّ امام (عليه السلام)» او را زندانى كرد. 


يحيى بن اكثم به متوكل كفت: دوست ندارم يس از يرسشهاى من از اين مرد جيزى يرسيده شود زيرا وقتى آشكار كردد كه 
اواداتشميد اسك واففيان تقويت سكروتئد: 


امام (عليه السلام) با كوشش خستككى نايذير و فراوان» يايكاه هاى مردمى خود را تا سر حدّ امكان تقويت مى كرد تا در برابر 


مشكلات. نيرويى يايدار به دست آورد و مجهّز و آماده باشد. 


براى امام هادى (عليه السلام) از راه هاى ينهانى و آشكارء مبالغى از بابت خمس و زكات و خراج مى رسيد كه آنها را در 


مصالح عمومى اسلام به مصرف مى رسانيد تا جنبش فرو ننشيند. 
قيامهاى علويان 


فقن ال وهنو ككرقي انراكر ملشوكنه كوو كاباق ار اقب موقو اذ عن ترثن 


در آن هنكام دولت عتاسيان به علت سياست ظالمانه خود دجار ناتوانى و كسيختكى شده بود و از اندكك جنبش علويان به 


هراس مى افتاد. 
ازاين روىء مقابل آنان روشى خشن بيش مى كرفتند و شورشيان را با بدترين شكنجه ها آزار مى دادند. 


شورشيان علوى اكّر در خود احساس قدرتى 


مى كردند و ييروانى فراهم مى آوردندء درمى يافتند كه بايد برنامه اى تهيه كنند و نقشهاى طرح نمايند تا بر ضدٌ حكمرانان 


الله عليه و آله و سلم) بود و به اعتقاد آنان در آن زمان كسى بهتراز حضرت امام هادى (عليه السلام) وجود نداشت. 


موضع امام هادى درباره غاليان 


تمامى ائمّه (عليه السلام) و شيعيان آنهاء برخوردى روشن و در عين حال قاطع با افراط و تفريطها داشته واز كسانى كه در باره 


اهل بيت غلوٌ مى كرده و آنها را به مقام خدايى مى رساندند» به شدَّت بيزارى ميجستند. 
امام هادى فرموده است: كفر بر جهار بنياد استوار يافته است: فسق» غلوٌ» شكك و شبهه. 


ائمه (عليهم السلام) همواره يافشارى داشتند كه هيج كونه رابطه و ييوند ميان ايشان و سران غلات وجود ندارد و إعلام مى 


غاليان» احاديث را خود وضع مى كردند و آنها را در ميان كفته هاى امامان وارد مى كردند. 


جعل حديث و نسبت دادن آن به ائمّه» از يكك سو باعث فراهم آمدن ياران و بيروانى براى آنها مى شد واز سوى ديكر 
كمكشان مى كرد تا در ويران كردن شرع و مشوّه كردن آن موفقتر باشند و همين ويزكى در تبليغات غاليان» از همه نمايانتر 


بود. 


براى همين بود كه ائمّه (عليهم السلام) همواره سعى مى كردند اين جنبه ها را افشا كرده و نظر خود را در باره اهل غلوٌ يخش 


كنند و روايات خويش را بشناسانند. 


براثر برخورد حضرت امام صادق (عليه السلام) با غاليان» مدتى فعّاليت آنها 


فروكش كرد ولى آنان در زمان امام هادى (عليه السلام) دوباره يا كرفتند. 


به نظر مى رسد كه آنان» محيط را در دوره امام هادى براى از سر كيرى و علنى ساختن تلاشهاى خود مناسب ديدند واين 


دعوت آنهاء در ميان دشمنان اسلام با استقبال روبه رو شد. 


كرديو ناوان خوة و متلماناة زا ازعواطة هاى تيركيا يشان بوحد رن فاه 


محمّرد بن نصير قائل به تناسخ و غلوٌ درباره آن حضرت كرديد و خود به عنوان فرستاده او» حرامها را حلال مى نمود! امام 
هادى (عليه السلام) نيز طى نوشتهاى به ياران خودء مسلمانان رااز وى برحذر داشتند. 


آن حضرت يس از شهادت يدرء بيش از بيست سال در مدينه باقى ماند. 
مردم به او علاقه فراوان نشان مى دادند و به دورش كرد ميآمدند و علما و دانش طلبان در محضر ايشان جمع مى شدند. 


آنجا بيرون كنء جرا كه او مردم را به خود فرا ميخواند و خلق بسيارى از او ييروى مى كنند. 


مسعودى در مروج الذّهب مينويسد: كروهى از درباريان متوكل به سعايت امام هادى (عليه السلام) نزد متوكل يرداخته و به او 
كفتند كه در خانه اش اموال و سلاح و نامه هايى از شيعيان اوست كه وى را به قيام» دعوت كرده اند و او نيز در تداركك اين 


كار است. 


متوكل نيز عدّه اى تركك و غير تركك را به سراغ حضرت فرستاد كه 


حضرت را به همان سان كه ديده بودند نزد متوكل بردند و او در حالى به حضور متوكل رسيد كه خليفه مشغول ميكسارى بود 


و جام مى به دست داشت. 
وفتى متوكل حخضارت:را ديد كزافيشن داشت و كثار خود نشائد. 
در خانه امام هادى (عليه السلام) جيزى از آنجه به او كفته بودند يافت نشده بود و هيج بهانه اى هم نمى شد از امام كرفت. 


متوكل جامى را كه در دست داشت به حضرت داد! حضرت فرمود: اى اميرالمؤمنين! تو را به خدا! كوشت و خون من هركز با 


مى» الوده نشده استء مرا از آن معاف دار. 

متوكل ايشان را معاف داشت. 

آن كاه كفت: برايم شعر بخوان. 

حضرت فرمود: 

إنّى قَليلُ الروايهِ لِلشّغْر من جندان كوينده شعر نيستم. 
متوكل ككفت: جاره اى جز اين نيست. 


مجلس خواندند: 

١‏ باُوا على قللٍ الأجبالتخر سَهُع 
ُلْبُ الرّجال فلم تَنَعهم اقل 
" وَاسْتدلُوا بَعْدَ عِزّْ مِنْ معاقلهخ 


- 


و 


أ 


شكنّوا حُمَرًا يا ينْسَما زلا 
" ناداهُمٌ صارح تفل دَفِهِمُ 


ا الاساز: والشيان والخلل 


15 لتقو الى كانت تنقية 
ِنْ دُونها تضْرَبٌ الأشتار وَالْكلَلُ 
هفص الَْبرْ عَنّْهُمْ حينَ سائلَهُمْ 
تلك الْوّجُوهُ عَلّيها الدّودٌ تقل 
ء كَدْطالَ ما أكلوا دَهْوَا و قد شَّرِبُوا 
وَ أَضْحُوا اليؤم بَغد الأكل كَدْ أكلُوا 
ووو رن لنهار حفة أسف: 


أ فلدعاى كرعا رشت 


وأعهروة اوودته وهرداة تروك [ذ ناث باسدارى كردت ولي قله بكاسودف يه اتآن ترماندتنه 

١‏ يس از عرّتء از جايكاه هايى امن يايين كشيده شدند» و در كودالهاى كور جايشان دادند وه! جه منزلكاه نايسندى! 
"يس از آن كه به خاكك سيرده شدندء فرياد كرى فرياد برآورد: كجاست آن دستبندها و تاجها و لباسهاى فاخر؟! 

؟ كجاست آن جهره هاى به ناز و نعمت يرورده» كه به احترامشان يرده ها مى آويختند؟! 

ه كور به جاى ايشان ياسخ داد: بر آن جهره هاء هم اكنون كرمها راه مى روند! 


ء؟ رو زكارى درازء خوردند و نوشيدند! ولى اكنون خود. طعمه [جانوران قبر] شده اند!تأثير كلام امام (عليه السلام) جندان بود 


جمع كنند و امام را با احترام به منزل باز كردانند. 


اين كونه برخوردها نمونهاى از صدها نوع آزارى است كه خليفه غاصب عتباسى درباره امام هادى (عليه السلام) روا مى 


داشت. 

در كتاب «اعيان الشّيعه) به نقل از ابن بابويه آمده كه معتمد عباسى» حضرت هادى (عليه السلام) را مسموم ساخت. 

از آن حضرت فرزندانى جون امام حسن عسكرى (عليه السلام) و حسين و محمد و جعفر و دخترى به نام عايشه بر جاى ماند. 
سخنان كهربار حضرت هادى (عليه السلام) مشتمل بر نكات تربيتى فراوان است. 


از ميان آن كلمات نورانى» جهل حديث را بركزيدم كه؛ هر كدام در موضوع خود, ميتواند راهكشاى مشكلات ودرسى 


حياتبخش براى انسانهاى هدفدار و كمالجو باشد. 

أفيك اميك كه ابد متحموعه مؤوة فاده #يفدكاة. مكنن دك تكن كران كيرف 
جهل حديث 

اشاره 

قال الإمامٌ الُهادى (عليه السلام): 

| جبران نقص 


عضن قزالية غاقك فلانا و قل .له إن الله إذا أراء كيد خيوا إذا غوكت فل. 


امام على النَقَى (عليه السلام) به يكى از دوستانش فرمود: فلانى را توبيخ كن و به او بككو: خداوند جون خير بنده اى خواهد 


هر كاه توبيخ شود بيذيرد. 
[و در صدد جبران نقص خود برآ يد]. 


" جايكاه اجابت دعا 


م 
2 


5 
اخ 


بحت أن وذعى فها يتكجيت لنة د5عاة و الكيد منها. 


١ 
1١ 
ام‎ 


همانا براى خداوند بقعه هايى است كه دوست دارد در آنها به دركاه او دعا شود و دعاى دعاكننده را به اجابت رساند» و حائر 
حسين (عليه السلام) يكى از آنهاست. 


'"' خداترسى 
من اق الله يتّقىء وَ مَنْ أطاع الله بطائ؛ وَ مَنْ أطاع الْخالِقَ لَمْ يبال سَحْطَ الَمحَلوقِينَ. 
0 عق اسقط العالق قلتي آنا ا شط المترفق, 


هر كس از خدا بترسدء مردم از او بترسند» و هر كه خدا را اطاعت كندء از او اطاعت كنند, و هر كه مطيع آفري دكار باشدء 


باكى از خشم آفريدكان ندارد» و هر كه خالق را به خشم آوردء بايد يقين كند كه به خشم مخلوق دجار ميشود. 


اطاعت خيرخواه 


هر كه دوستى و نظر نهايياش را براى تو همه جانبه كرداند» طاعتت را براى او همه جانبه كردان. 


*' اوصاف يروردكار 


- - 
ا ع هر ور م2 ا 1 


نْ تال وَ الخطراتٌ أَنْ تخ دَهُ 


ك١‎ 


نَّ الله لا يوصَفٌ إلا بما وَصَفّ به تَفْسَهُ وَ أن يوصَتُ الّذى م تغجرٌ الْحَواسٌ نٌّ أنْ تذْركة وَ الأؤهامٌ 
والاتضياء قم الاجاطها دده 


- - - 
أنْ يقا ئ 8 أ بلا أن , قَالَ:أ 


كأى فى قُوبهوَكَوْت فى كأبدء كبلت الكبت بغير أن يقال: كيط» و أبن الأْينَ بلا أن يقال 


الراعة الاعنوع حول اندي اشبارة 


ين هُوَ مُنْقَها 3 افولا هه 


به راستى كه خداء جز بدانجه خودش را وصف كرده» وصف نشود. 


كنا وضئئ كود آن كدحواس از د ركش عغنلجز است» و تصورات به كناو فى تبزكده ودر ذيددها تكتهد؟ او باحمه 


نزديكيش دور است و با همه دوريش نزديكك. 

كيفيت و حِككُونكى را يديد كرده» بدون اين كه خود كيفيت و جكونكى داشته باشد. 
مكان را آفريده بدون اين كه خود مكانى داشته باشد. 

اواز جِكُونكّى و مكان بر كنار است. 

يكتاى يكتاست» شكوهش بزركك و نامهايش ياكيزه است. 

اثر بخش خداست» نه روزكار 

لا تعد و لا َجعَلْ ليام صُنًْا فى حكيا لل 

از حدٌ خود تجاوز نكن و براى روزكار هيج اثرى در حكم خدا قرار نده. 

/ا نتيجه بى اعتنايى به مكر خدا 


مَنْ أمِنَ مكر الله وَ أليم أ ذو كبر حَتّى يحل به قَصَاؤَةُ وَ نافد أمرهء وَ مَنْ كان عَلى ينه مِنْ رَيّهِ هانت عَلَيه مَصائِبٌُ الدّنْياوَ َو 


قرض و نشرّ. 


هر كه از مكر خدا و مؤاخذه دردناكش آسوده زيدء تكبر ييشه كند تا قضاى خدا و امر نافذش او را فراكيرد» و هر كه بر طريق 
خدايرستى» محكم و استوار باشد» مصائب دنيا بر وى سبكك آيد واكر جه مقراض شود و ريز ريز كردد. 


| تقيه 


لَؤ قلت إِنّ تاركك الثقيد كتاركك الصَّلوهِ كنت ضادقًا. 


| 
اكر بككويم كسى كه تقيه را تركك كند مانند كسى است كه نماز را تركك كرده. هر آينه راست كفته ام. 
؟ شكر و شاكر 

الماك أَسْعدُ بالشكر مه بالنعمَهِ الى أؤججت الشكر لآنّ اللعم متا و الشكز يعم و حُقْبى. 


شيخض شك ركزارة به سبيت شكر) سعا د تمتدثز است ثابه سب لعستى كه باعث شكر شده است: 


زيرااتعسك» كالاى وزياست و شك ر كزارض نعمت دياو اخرت اسث. 


٠١‏ دنيا جايكاه آزمايش 


ص 2 


إن الله عَلَ الدَّنْا دارَ بَُوى و الاخرّة دارَ عُقبى وَ جَعَلَ بَلوَى لديا لتَوابٍ الآخرهٍ سا و نّواتِ الآخره مِنْ بَْوَى الدَّنْيا عوَضًا. 


همانا كه خذاوثل دثيا وا سراي امحان و ازمايش ساختهى اخرت: زا سرائ رسيد كى قران ذاده اسث» و بلائ ذثيا وا وسيله 


ثواب آخرت. و ثواب آخرت راعوض بلاى دنيا قرار داده است. 
١١‏ ستمكار بردبار 


نَ الطَالِم الْحالِم يكادٌ أَنْ يغفى عَلَيهِ ِحِلْمِه. 


إ 


«إذ لني الشف ركه آنا طلس #الروحل يمني 


به راستى ستمكار بردبار» بسا كه به وسيله حلم و بردبارى خود از ستمش كذشت شود و حقدار نابخرد بسا كه به سفاهت 


خود, نور حقَّ خويش را خاموش كند. 

١‏ آدم بى شخصيت 

عن هائث عليه تَقْمَهُ قلا كأمن هده 

كسى كه خود رايست شمارد.ء از شرٌ او در امان مباش. 

| دنيا جايكاه سود و زيان 

دنا شُوقٌ رَبِحَ فيها قَومٌ وَ حَسِرَ آخَرُونَ. 

دنيا بازارى است كه كروهى در آن سود برند و دستهاى زيان ببينند. 
١‏ حسد و خودخواهى 


عمد مايق الحت نات »و الرقو جالت العقة: و القغث صارف 2 طلت الْعِلّم داع إلى القفطد و الكو و الكل دم الالخلاق 


حسد نيكوييها را نابود سازد» و دروغ» دشمنى آوَرَده و خوديسندى مانع از طلب دانش و خواهنده خوارى و جهل كردد؛ و 


بخل نايسنديده ترين لق و خوى استء و طمع خصلتى ناروا و ناشايست است. 


١4‏ يرهيز از تملق 


قال أَبُوالْحَسَن الثَالث (عليه السلام) لُرَجل وَ قد أكثر مِنْ إفْراطٍ الثناءِ عَلَيه: قبل على مأنكك: َإِنَّ كثْرة املق ِهْجَمُ عَلَى الظلنّهِ و 
إذا حَللْتَ مِنْ أخيك فى مكل الثَقَهِه فَاعْدِل عَن الْمَلْقِ إلى شن الّيه. 


امام هادى (عليه السلام) به كسى كه در ستايش از ايشان افراط كرده بود فرمودند: از اين كار خوددارى كن كه تملّق بسيار, 


بد كهاق اباو فى رودو اك اباد افر موكلت ال سل فك ان علق إل مس بردار وحصي فك تفال كف 


١8‏ جايكاه حُسن ظَنْ و سوءظن 


إذا كانّ زَّمانٌ الَْدْلٍ فيه أَعْلَب مِنَ الْجَْر فَحرامٌ مُ أنْ يظَنَّ بأعود سُوء حتّى يغلّم ذلكك ممه وَ إذا كان الْجَورُ يي لَعََدَلٍ 
قلس لد أَنْ يظَنَّ بأد حَيرًا ما لَْ يعلّم ذلك مِنْهُ. 


هر كاه در زمانه اى عدل بيش از ظلم رايج باشد» بدكمانى به ديككرى حرام استء مككر آن كه [آدمى] بدى از كسى ببيند. 
وهر كاه در زمانهاى ظلم بيش از عدل باشدء تا وقتى كه [آدمى] خيرى از كسى نبيند» نبايد به او خوشبين باشد. 

١١‏ بمتراز نيكى و زيباقراز زيبايى 

تيرٌ من الي فاعِلَه» وَ أَجْمَلُ م ِنَ الجَميل قائلة و ذخ نَ الْعِلْم حاملة وَ شَرٌ ون القَّدَ جاليه: وَ أَهْوَلٌ من الْهَوّل راكة: 


بهتر از نيكىء نيكوكار استء و زيباتر از زيبايى» كوينده آن است. و برتر از علم» حامل آن استء و بدتر از بدىء عامل آن 


استء. و وحشتناكتر از وحشتء آورنده آن است. 

١‏ توقع بيجا 

لا تَطلب الصّفا مِمَنْ كدَرْت عَلَيه وَ لاالَْفاة لِمَنْ غَدَرْتٌ به وَلآ الْنْضْح مِمَنْ صَرَفْتَ شوء طَنك إِلَيهِ فَإِنّما قَلْبُ غَي رك كقَلْبِك 
- 

از كسى كه براو خشم كرفته اى» صفا و صميميت مخواه واز كسى كه به وى خيانت كرده اى» وفا مطلب و از كسى كه به او 


نذبيق شد اى. اتنظان عي جواعن تداشته باش كه.دل ديكراق برا تو عسحون دل تويراق انهاست: 


8 برداشت نيكو از نعمتها 


50 
| أن 


َلْقُوا العم بشن مُجاوَ رَتِها وَ الّعمِسُوا الزّيادَة فيها بالشّكر عَلّيهاء وَ اعلَمُو النفْسَ أَقْيْلٌ شَّىء لما أَعْطَيتَ وك فى لباكفة 


نعمتها را با برداشت خوب از آنها به ديككران ارائه دهيد و با شك ركزارى افزون كنيد» و بدانيد كه نفس آدمى رو آورنده ترين 


جيز است به آنجه به او بدهى و بازدارنده ترين جيز است از آنجه كه از او بازدارى. 


٠‏ خشم به زيردستان 

لْعَضَبُ عَلى مَنْ تيك لَوْمْ. 
عقو بر زيرضيتان ا سس اسع 
"١‏ عاق والدين 


نافرمانى فرزند از يدر و مادرء داغ داغ ناديد كان است. 


1" تأثير صله رحم در ازياد عمر 


- 


إِنَّ الرّجُلَ ليكو قَدْ بَقِى مِنْ أَجَلِهِ ثَلانُونَ سَنَهُ قيكونٌ وُصُولا لِقَراتهِ وُصُولا لِرَحِمِدِ فيجْعَلَهَا الله نَلانَهَ وَ ثَلائِينَ سَنَه وَ إنّهُ َيكونَ 
لدف يذ أخلو لقيو ثلاثر ةسه ذكون هانا لتزانه قاطعا اتحيف شهلا اللة لذت برعة. 


جه بسا شخصى كه مدّت عمرش مثلاً سى سال مقدّر شده باشد به خاطر صله رحم و بيوند با خويشاوندانش» خداوند عمرش 


و جه بسا كسى كه مدّت عمرش 77 سال مقدّر شده باشدء به خاطر آزردن خويشاوندان و قطع رحمشء خداوند عمرش را به 


برف نتيجه عاق والدين 


2 ا 


لَى الذَّلّه. 


هم عي 


لعٌقوق يعَقبٌ القلهَ وَ يوَّدَى 


عا 4 


أ 


ىم 


١مل‎ 


راض ينووناقي كس رو نف راونا قارفو افع واعه تعد عفان 
5" بيطاقتى در مصيبت 

أَلْمْصييه ِلصَابر واجدة وَ لنُجازع إِثنان. 

مصيبت براى صابر يكى است و براى كسى كه بى طاقتى مى كند دو تاست. 

84 همراهان دنيا و آخرت 


أ 


ناس فِى الذَّنيا بالأموالٍ وَ فى الآخرَه بالأغمال. 


مردم در دنيا با اموالشان و در آخرت با اعمالشان هستند. 
87 شوخى بيهوده 

لهل ككاقة الشتهاء و ححافة الدهال. 

مسخركى» تفريح سفيهان و كار جاهلان است. 

7" زمان جان دادن 

أأكو ففرعكه بن بدي أفلكه ولاطيث ينفكد و لافيت نفك 

وقت جان دادنت نزد خانواده ات را به ياد آر كه در آن هنكام طبيبى جل وكير مركت و دوستى نفع رسانت نباشد. 
نتيجه جدال 

الجزاك وني الخوافة لقنيو ووس العتده الْوَتِقَهَ وَ أقَل ما فيه 


عدال::دوسق قديسى را كاه هيح كتل و يبول اعساد را عيكشايد و كهروح جوف كدور ان اث عليه ير ديكري اسنقه كه أن 


هم سبب جدايى ميشود. 
4 حكمت نايذيرى دل فاسد 
ألْحكمة لا تَنْجَعْ فى الطباع الْفَاسِدَه. 


حكمت. اثرى در دلهاى فاسد نميكذارد. 


٠‏ درى لذَّت در قلت 
أَلسَهَدُ أَلذَ د عنام وَ الوح يزيدُ فى طيبٍ الطعام. 


"١‏ اسير زبان 
راكبُ الْحَرُونٍ أسيرٌ تَفْسِهء وَ الْجاهل أسيرٌ لسانه. 


"١‏ تصميم قاطع 

أذكز كرات الفط بح ديم الَْؤْم. 

افسوس كوتاهى در انجام كار را با كرفتن تصميم قاطع جبران كن. 

19" خشم و كينه توزى 

لتاب متاح النَقالِ وَ الْجتابُ حير من الْحفد. 

خشم و تندىء كليدٍ كرانبارى است و خشمء بهتر از كينه توزى است. 

ع" ظهور مقدّرات 

لْمَقادِيرٌ ريك مالا يحُطر يبالك. 

مق زاك عيرهاى :رامثو تمابان فى سازة كدديه فكرت خطورر تكروه اميك 
8 خود خواهان مغضوب 

مَنْ رَضِى عَنْ لَفْسِهِ كثرٌ الشاخطونٌ عَلَيه. 

هر كه از ختوة:زاضى باشل ختسكيزاق باو زياد خواهتك موود 

2" تباهى فقر 

لْمفْوُ َرَهُ نفس وَ شِدّه الْقنُوطٍ. 

فقر» مايه آزمندى نفس و سبب نااميدى زياد است. 

7" راه يبرستش 

لَوْ سَلَك النَاٌ واديا شْعًا لَسَلَكتٌ وادى رَجل عَبَدَاللَ وَحْدَهُ خالصًا. 

اكر مردم به راه هاى كوناكونى روند» من به راه كسى كه تنها خدا را خالصانه مى يرستد خواهم رفت. 


آثار كوشتخوارى 


مَنْ تركك الحم أَرْبَعِينَ صَباححا ساء خُلْقُهُ وَ مَنْ أكل اللْهم أَرْبَعينَ صَباححا ساء خُلقَه. 

كسى كه جهل روز كوشت نخورد بد خلقى بيدا كند» و كسى كه جهل روز بى در بى نيز ككوشت خورد اخلاقش بد شود. 
48 يكانكى خدا 

َم وَل الله وغده لاش مع ا شيا دخان التي اد لأشْماء. 

خداوند از ازل تنها بود و جيزى با او نبود» سيس اشياء را به صورت نوظهور آفريد و براى خودش بهترين نامها را بركزيد. 
٠‏ فروتنى 

لتُواضُعٌ أنْ تُعْطِى الناس ما تحب أَنْ تغطاة. 

فروتنى آن است كه با مردم جنان كنى كه دوست دارى با تو جنان باشند. 

امام حسن عسكرى (عليه السلام) 

يرتوى از سيره و سيماى امام حسن عسكرى (عليه السلام) 


امام حسن عسكرىء فرزند امام هادى (عليه السلام)» در روز هشتم ربيع الثانى يا ؟7 ربيع الاوّل سال ”77 هجرى قمرى در 


مدينه به دنيا آمد. 

نام مادر كرامى آن حضرت راء سوسن و بعضى «سليل» و «حدّيث» نيز كفته اند. 

او در هشتم ربيع الاوّل سال هجرى قمرى با توطئه معتمد خليفه عتاسى در شهر سامرّاء در 78 سالكى به شهادت رسيد. 
آن حضرت بعد از شهادت يدر بز ركوارش در 1 سالككى به مقام امامت رسيد. 

برنامه و مواضع او به عنوان مرجع فكرى شيعيان قلمداد كرديد و مصالح عقيدتى و اجتماعى آنان را كاملا مراعات مى كرد. 


دست يافتند» ولى فشار و شكنجه و آزار نسبت به امام و يارانش تخفيف بيدا نكرد. 


متوكل او را به زندان انداخت» بى آن كه سبب آن كار را بككُويد! عتباسيان تلاش مى كردند كه امام عسكرى (عليه السلام) را 


ذروستكاه شكرمة :واره كتند ا نويع مراقيه او باشتف واو :زا اق بايكاة هافق عيقن ير ال باراق و ميزوانقن دور سارك 


آن حضرت: نبز مانقد يدن يز ر كواوقى تحار شك دن سامدا اقامت كددى وبر نظر باشد: 


روش مناظره و كفتكوهاى موضوعى و مناقشه ها و بحثهاى علمى» روز به روز شخصيت آن حضرت را بارزتر نشان مى داد و 


مؤمنين را به شخصيت مكتبى و فكرى خود مجهّز مى نمود واز طرفى يايدارى و ايستادكّى آنان را در برابر جريانهاى فكرى 


خطرناكك تضمين مى نمود. 


لدف اورسك منقرتب رن ا محاق باسسووة حزالق دونز ماق اماه (علي البداق ام يموع كردم بور نزخ تنقيا كا تر الى .به 
خيال خودء كتابى تدوين كرد امام عسكرى (عليه السلام) به وسيله بعضى از منسوبانٍ به حوزه علمى اوء با او تماس كرفت و 


كوشش او را با شكست رو به رو كرد و كندى را قانع نمود كه در اشتباه بوده استء كندى توبه كرد و اوراق خود را سوزانيد. 


تفسير قرآن از او نقل شده است. 


براى امام عسكرى (عليه السلام) از مناطق كوناكون اسلامى كه يايكاه هاى مردمى او آنجا بودء به وسيله نمايندكانش كه در 
آن مناطق يراكنده بودندء اموالى فراهم ميآمد, و امام با دقَت سيل ونا ووشداف كوتاكون مكرشية ذاش امو الوا كاملة ان 


جشم دولتيان بيوشاند و ينهانى به مصرف رساند. 


دولت عتباسى در برابر ياران امام (عليه السلام) و در يايكاه هايى كه يشتيبان او بودند» قاطعانه و بيرحمانه ايستادكى مى كرد و 


براى از ميان برداشتن خطمشى و برنامه امام و يراكنده كردن و وادار كردن ياران او كوششهاى فراوان به عمل آورد. 
مسأله مهدى و غيبت آن حضرت 


امام عسكرى به وضوح ميديد كه اراده خداوند براى ايجاد دولت الهى بر روى زمينء بر اين تعلق كرفته است كه فرزندش 


موارد» روايات متواتر و صحيح از رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) در دست استء و مؤلّفان صحاح ازاهل سنّت كه 
معاصران آن حضرت يا يبش از آن بوده اند» روايات مربوط به مهدى موعود (عليه السلام) را نقل كرده اند كه بخارى و مسلم 
واالحبد وو سد 11 ان حمل قن 


امام عسكرى تلاش مى كرد تا مردم را قانع سازد كه زمان غيبت فرا رسيده است و تنفيذ آن در شخص فرزندش امام مهدى 
(عليه السلام) صورت كرفته است. 


اين امر درباره افكار افراد عادى دشوار مى نمود و امام (عليه السلام) به هر ترتيب» فكر غيبت را در اذهان و افكار» رسوخ مى 


داد و به مردم مى فهماند كه اين حقيقت را بايد بيذيرند و ديكران را به اين انديشه و اعتقاد و متفرّعات آن آكاه سازند. 


دوستان و طرفداران امام (عليه السلام) به وسيله مكاتبه و مراسله با او تماس مى كرفتند و درباره مهدى موعود از حضرتش 
يرسش مى نمودند و جواب لازم و كافى را دريافت مى كردند. 

شيعيان وقتى اموالى را از حقوق شرعى اى كه بر آنان واجب بودء براى امام عسكرى (عليه السلام) مى بردند ابتدا حضور به 
«عثمان بن سعيد عمرى» وارد مى شدند واو كه براى سريوش كذاشتن بر فتّاليتهاى امام (عليه السلام) و براى مصلحت اوء 


تجارت روغن مى كرد يولهايى را كه تحويل مى كرفت در خيكهاى روغن مى كذاشت و دور از جشم حاكمانء براى امام 
ميفرستاد. زيرا اكر بر قضيه واقف مى شدند همه آن را مصادره مى كردند. 


قيام صاحب زنج و برخورد امام عسكرى (عليه السلام) 


در زمان خلافت مهتدى عتباسى» صاحب الرّنج» به اثّفاق برد كان و فقرا و مستضعفين سر به قيام برداشت و توانست بر بصره و 


اطراف آن جيره 


كردد وادّعا داشت كه او از سلاله ييامبر (صلى الله عليه و آله و سلم) است و نسبش به امام على بن ابيطالب (عليه السلام) مى 


رسكد. 


مسعودى در مروج الذهب مينويسد: او زاده يكى از روستاهاى رى بوده و بيشتر يارانش از موالى و زنجيها بود كه دشواريهايى 
براى عبّاسيها يديد آورد و نزديكك بود بغداد» يايتخت آنها را يس از نبرده اى سختى كه ميان او و خلفاى عبّاسى جريان داشت 
به تصرّف خود درآوَرّد. 

امام عسكرى (عليه السلام) فرمود: صاحب الزّنج از ما اهل بيت نيست. 

در اين حال» هر كاه سخن از قيام او به ميان ميآمد و به دنبال آن كشتن بيرمردان و كودكان و به اسارت كرفتن زنان و 
سوزانلان شهرها وحانة:ها و ذيكر اعمال نازوا كه اثقاق.ى افمادء انفساب اؤزا بةعلويها تكديتامى كزة و آنانارانا 
مشرب خوارج ارزيابى مى نمود. 

ولى كسى كه حوادث آن دوره از تاريخ اسلامى راء كه تركها و غلامان مقدّرات كشور را در قدرت خود كرفته بودند و نيز 
ظلم و بيدادى كه سرتاسر مملكت اسلامى و مردم آن رافرا كرفته بود و در همان حالء خليفه تقريباً هيجكاره بود. مدّ نظر قرار 
دهدء به نظرش بعيد نميآيد كه حركت صاحب الرّنج و بيروان او همجون ديكر قيامها به رهبرى علويها و ديكران ترتيب داده 


مى شده است نا از آنجه بر مردم در آن زمان ميرفت رهايى بيدا كنند و كارهاى ناروايى كه به آنها نسبت داده شده جه بسا 


ساخته و يرداخته خودٍ كام و دستكاه هاى آنها براى بدنام كردنشان بوده باشد. 


ودر مورد آنجه راويان از قول امام روايت كرده اند كه 


«صاحب الزّنج) لاما قيية شان كران كنت : كاده سديدة ورورظ ستكدة شدرانا كواق مكدين كباتك اسان نيه 
نبوده» زيرا امكان دارد كه منظور حضرت اين باشد كه او در كارها و اقدامهايشء از ما نيست؛ همجنان كه امكان دارد امام از 


سوى حكام وقت, مجبور به بيان جنين سخنى شده باشد. 
برخى روايات» آن جنان كه در «اكمال الذِّينَا شيخ صدوق آمده. اشاره به اين ذازتك كااواهر كز وروفكو تنؤده الست 
به هر حال؛ برخورد معتمد عتّاسى با امام حسن عسكرى تفاوتى با برخوردهاى حاكمان عتّاسى بيش از او با ايشان نداشت. 


او امام را تحت مراقبت شديدى قرار داد» به طورى كه كسى جز در شرايط ويزهاى كه امام با نزديكان خود قرار كذاشته بود 


امكان تماس با آن حضرت را نمى يافت و هر آنجه كه از خارج به ايشان مى رسيد يا به خارج مى دادند» از طريق مراسله بود. 


يس از شهادت امام نيز تفتيش و بازجويى كامل به عمل آمد و همه اثاث خانه را مُهر و موم كردند و آن كاه در صدد تحقيق 
و بازجويى از فرزندان امام عسكرى (عليه السلام) برآ مدند و به قابله ها دستور دادند كه زنان را تحت معاينه دقيق قرار دهند و 
اكر آثار حمل در يكى از آنان ديدند به خليفه كزارش كنند. 


هراس و وحشت عتاسيان از مهدى موعود كه ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) نويد ظهورش را بارها داده بود واو را 
بزركترين مصلح در تاريخ جامعه بشرى كه طومار 


ظلم و ستم رادر هم خواهد ييجيد و عدالت اجتماعى را برقرار خواهد ساخت معرّفى كرده بود» روز به روز بالا مى كرفت. 


آنان مى خواستند با كشتن نسل بيامبر (صلى الله عليه و آله و سلم)؛ مانع ظهور امام منّظر كردند و امام عسكرى (عليه السلام) 
در نامهاى به همين مطلب اشاره كرده: «ينداشته اند با كشتن منء نُسلم را قطع خواهند كرد و حال آن كه خداوند خواسته آنان 
واتكذين كردم اسيك ونتباين داق را كرا اوجهاة نودت 1 فك جافقين: و آمام بعد لاهن را فافي :ذاد. 


او در خلقت و اخلاق» شبيه ترين كس به ييامبر اكرم است. 


خداوند او را در دوران غيبت حفظ مى كند» سيس او را ظاهر مى سازد تا زمين را يس از آن كه ير از ظلم و ستم شده باشدء 
سرشار از عدالت و برابرى كند.» اينكك در ميان سخنان و كلمات كهربار حضرت امام عسكرى (عليه السلام)» كه هر يكك به 
منزله جراغ هدايت و مشعل فروزان راه زندكى است. جهل حديث بركزيده» تقديم تشنكان آب زلال و حيات بخش مكتب 


النا ةباقن مره 

به اميد آن كه همككى بهره لازم را از كلمات شريفش بركيريم و منتظر ظهور فرزند دلبند و برومندش باشيم. 
جهل حديث 

اشاره 

قال الإمامٌ الْشكرى (عليه السلام): 

١‏ برهيز از جدال و شوخى 

لا مار قَذَْهَتِ بَهاؤك و لا تمازخ فَبِجِترأً علِكك. 

جدال مكن كه ارزشت مى رود و شوخى مكن كه بر تو دلير شوند. 

؟ تواضع در نشستن 

مَنْ رَضِى بِدُونٍ الشََّفِ مِنَ املس لَمْ يرل الله وَ ملانكة يصَلُوتَ عليه حَتّى يقُوم. 

هر كه به يايين نشستن در مجلس خشنود باشدء» بييوسته خدا و فرشته ها براو رحمت فرستند تا برخيزد. 
" هلاكت در رياست و افشاكرى 


دَعٌ مَنْ ذَهَبَ يمينا و شمالاء قن الرَاعى بِجِمَمٌ عَنَمَهُ جَمْعَها بِأَهْوَنِ سَغى وَ إياك وَ الإذاعة وَ طَلّبَ الرّياسَهِء فَإِنّهُما يدْعُوانٍ إِلَى 
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آن كد وا نوات و حي رود واكذارا يراسي حعريان: كوسفتدالشن رايه كمتر تلاشى كرة اورف 
مبادا اسرار را فاش كرده و سخن يراكنى كنى و در يى رياست باشىء زيرا اين دوء آدمى را به هلاكت مى كشانند. 
كناهى كه بخشوده نشود 


و لكوت الى الا تناد لك ل اولك الأ بهذا 


000 


م قال: ألإشْراك فى النّاس أَحُفى مِنْ دَبيب انهل عَلَى المح لأَسْودٍ فى الل لْمَطِْمَه. 

ال جمله كتاهاتى كه اهرزيذة نشود اين الست كه | ادم ] بكويك :اق كاش مرا بها غير اق اق كناء تو اله الكتتك. 
سيس فرمود: شركك در ميان مردم از جنبش مورجه بر رويوش سياه در شب تار نهانتر است. 

0 نزديكتر به اسم اعظم 

بشم الل الَحمنٍ الوحيم أب إِلَى اشم الل الم مِنْ واد الي إلى بَياضها. 

«بسم الله الّحمن الرّحيم) به اسم اعظم خداء از سياهى جشم به سفيدياش نزديكتر است. 


# دوستى نيكان و دشمنى بدان 


حب الاثرار للاثرار تُوابٌ للاثرار وَ حب الفيجار للائرار فضيلهٌ للاثرار» وَ بُعْض الفجار للاثرار رين للاثرار» وَ بُعْض الاثرار للفيجار 


خَرئ على الْفجَار. 

دوستى نيكان به نيكان» ثوابست براى نيكان. 

و دوستى بدان به نيكان» فضيلت است براى نيكان. 

و دشمنى بدان با نيكان» زينت است براى نيكان. 

و دشمنى نيكان با بدان» رسوايى است براى بدان. 

/ سلام نشانه تواضع 

نَ التّواضّع أَلسَلام على كل من تمر به وَالْتُوسُ دُونَ َرَفٍ المِيِسٍ. 


از جمله تواضع و فروتنى» سلام كردن بر هر كسى است كه براو مى كذرى, و نشستن در يايين مجلس است. 


م خنده بيجا 

37 الْجَهْلٍ أَلضخَك مِنْ غير عَجَب. 
سردويها از دان اسك 

1 همسايه بد 


مِنَ الْقَواقِر الى تَقْصِمُ الظَهْرَ جا 
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ان بلاهائ كمرشكن» همساب اى اسث كه اكر كردار كوي زا زيند نهانش سازد و اكر كردان بد را بيتك اشكارشن ثمايك. 
٠١‏ يندى كويا و جامع 


اسك بتَشُوَى اللّهِوَ الْمَرَع فى دينكم وَالإتَهادٍلِلَهِ وَصِدْقٍ الْحَدِيثِ و أد داء ال مانَهِ إلى من انْتَمَنَكمْ مِنْ بر أؤ فاجر وَ طول 
العرو و عفن الجرار. 


قبهذا جاء مُحَمَة (صا لله عليه و آله و سلم) ُوا فى عَسائِرِهِمْ وَ اشْهَدُوا جنائِرهُمْ وَ عُودُوا مضامُع و أَدُوا عُفُوقَهُم إن 


الرَّجْلَ مِنْكم إذا وَرَحَ فى دينه وَ صَدَّقَ فى ححديئه وَ أذّى الامائّه وَ حَسَنَ خُلْقَهُ مَعَ النّاس قيلَ: هذا شيعى فَيسَرٌنى ذلكك. 


نوا اللةق كونوا كا لكر راشياه » جرُوا إلَينا كل مَوَدّهِ وَ اذْقَعُوا عَنَا كل قبح فَإِنّهُ ما قيلَ فينا مِنْ حسن قَنحْحنٌ أَهْلَهُ وَ ما قيلّ 
فينا مِنْ سُوء فما نحن كذلك. 


ناح فى كتاب اللو َرابٌَمِنْ وَسُولٍ اللو تَطْهِيرٌ مِنَ اللو لا بدّعيه أَحدٌ غَيرُنا إل كذَابٌ. 


أكبْرُوا ذكر اللَّهِ و ذِكر الْمَوْتِ وَ تلاو القَرانِ وَ الصّلاة عَلَى الى (صلى الله عليه و آله و سلم) فَإِنَّ الصّلاة على رَسُولٍ الله عَشْرَ 


كعات عتطرانا وَصَيتّكمْ به وَ أُسْتَؤْدِعُكمُ | الله كر يكم الصَّلام. 


شها را به 'تقواى الهى و يارسايى دن ديقان و قلاقن برائ مداو واستكوين فو افاعدارى درباره كسى كه شما را اميخ دانستة 
نيك وكار باشد يا بدكار و طول سجود و سن همسايكّى سفارش مى كنم. 


محمّد (صلى الله عليه و آله و سلم) براى همين آمده است. 


در ميان جماعتهاى آنان نماز بخوانيد و بر سر جنازه آنها حاضر شويد و 


مرتقائقان راعادتف كن 


و حقوقشان راادا نمايبد» زيرا هر يكك از شما جون در دينش يارسا و در سخنش راستكو و امانتدار و خوش اخلاق با مردم 
باشد. كفته ميشود: اين يكك شيعه استء و اين كارهاست كه مرا خوشحال مى سازد. 


تقواى الهى داشته باشيد, مايه زينت باشيد نه زشتى» تمام دوستى خود را به سوى ما بكشانيد و همه زشتى را از ما بككردانيد. 


زيرا هر خوبى كه درباره ما كفته شود ما اهل آنيم و هر بدى درباره ما كفته شود ما نه آنيم. 


در كتاب خخدا براى ما حقّى و قرابتى از ييامبر خداست و خداوند ما را ياكك شمرده؛ احدى جز ما مدّعى اين مقام نيست» مكر 


زياد به ياد خدا باشيد و زياد ياد مركك كنيد و زياد قرآن را تلاوت نماييد و زياد بر بيغمبر (صلى الله عليه و آله و سلم) سلام و 


زيرا صلوات بر ييامبر خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) ده حسنه دارد. 

آنجه را به شما كفتم حفظ كنيد و شما را به خدا ميسيارم» و سلام بر شما. 

١١‏ انديشه در كار خدا 

ليقنت العباكة كثرة الضّيام و الصّلوهِ وَ إنّما الْعبادَهُ كثْرَمُ لكر فى أَمْر الله 

عبادت كردن به زيادى روزه و نماز نيستء بلكه [حقيقت] عبادت, زياد در كار خدا انديشيدن است. 
١١‏ بليدى خشم 

خشم و غضبء كليد هر كونه شرٌ و بدى است. 

١1١‏ ويزكيهاى شيعيان 


شيعا الْفِتَهُ الَاجية وَالِْقَهُ الراكيةٌ صِارُوا ّنا رادثًا وَصَوْنًا و عَلَى الظَلَمَهِ لبا وَ عَوْنًا سَيفْجْرُ لَهُمْ ينابيعٌ الْحوانِ بَغْدَ لَظَى مُجْتَمَع 
الثْيرانِ أمامَ الرَوْضَه. 
بيروان ماء كروه هاى نجات يابنده وفرقه هاى ياكى هستند كه حافظان [آيين] مايند» و ايشان در مقابل ستمكاران» سير و 


به زودى جشمه هاى حيات [منجى بشريت] بعد از كدازه توده هاى آتش! يبش از ظهور براى آنان خواهد جوشيد. 
1 نا آرامى كينه قوز 

1 الئاس راع أَلْحَقُوةُ. 

كينه توزء ناآرامترين مردمان است. 

8 يارساترين مردم 


َع 2 


0 الوح رتسي الي أَغْبدٌ النّاس مَنْ أقامَ عَلَى الْمَرائيض ار النْاس مَنْ ترك الْحَرامَ» شد النّاس اجْتَهادًا مَنْ ترك 


بارساترين مردم كسى است كه در هنكام شبهه توقف كند. 
عابدترين مردم كسى است كه واجبات را انجام دهد. 
زاهدترين مردم كسى است كه حرام را تركك نمايد. 
كوشنده ترين مردم كسى است كه كناهان را رها سازد. 
١8‏ وجود مؤمن 

لْمَؤْمنُ تركة عَلَى الْمَؤْمِن وَ حُسٌََ عَلَى الكافر. 

مؤمن براى مؤمنء بركت و بر كافر» اتمام حيجت است. 

١‏ محصول اعمال 


إِنّكمْ فى آجال مَنْقَو صَه و أيام مغذوكه و الث بأتى به من زوع حيرا بد خِبطة و من يرع ها بصِدٌ نداقة لكل ذارع 


ما زَرَحَ لا يشبقٌ تطى يحظيء وَ لا يذرك عريصٌ ما لَع بِقَدرُ لَه م الل 6 أَعْطاء» وَ مَنْ وُقى شَّدًا فَاللَهُ وَقاةُ. 
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شما عمر كاهنده و روزهاى برشمرده اى داريدء و مركك به ناكهان مى آيدء هر كس تخم خيرى بكارد به خوشى بِذْرَوّد» وهر 
كس تخم شرّى بكارد به يشيمانى بِدُرَوّد. 


هر كه هر جه بكارد همان براى اوست. 


كندكار را بهره از دست نرود و آزمند آنجه را مقدرّش نيست در نيابد» هر كه به خيرى رسد خدايش داده؛ و هر كه از شدّى 


رهد خدايش رهانده. 


١4‏ شناخت احمق و حكيم 

َْتِ الأخمتي فى قَمِه و َم الحكيم فى قَلبه. 

قلب احمق در دهان او و دهان حكيم در قلب اوست. 

1 تلاش براى رزق مقدّر 

اابالقاك ران مقا 6 2ل كل اروص 

رزق وروزى ضمانت شده. تو را از كار واجب باز ندارد. 

٠‏ عَرْتٍ حقكرايى 

ما تك الْحَقَّ عَزِيرٌ إلا دَلَّه ولا أَحَلَ به ذَليلٌ إلا عر 

هيج عزيزى حقٌّ را رها نكند» مكر آن كه ذليل كردد و هيج ذليلى به حقّ نياويزد» مكر آن كه عزيز شود. 
"١‏ دوست نادان 

صَديقٌ الْجاهل نَعَبٌ. 

دوست نادان,» مايه رنج است. 

"3١‏ بهترين خصلت 

حَصْلَتَانٍ ليس فَوْقَهُما شَّى:: ألأيمانُ باللّهِوَ نَم الآخوان. 

دو خصلت است كه بهتر و بالاتر از آنها جيزى نيست: ايمان به خدا و سود رساندن به برادران. 
1" نتيجه جسارت بر بدر 

جوأ الْوَلّدِ على والِدِهِ فى صِكَرهِ تَدْعُوا إِلَى الْعُقَوقٍ فى كبره. 


جرأت و دليرى فرزئد بر يدرش در كوجكى: سبب عاق و نارضايتى يدر در يزركى ميشود. 


6" بهتر از حيات و بدتراز مرى 


- 
فك ك2 انض > 8 - 


حَيرٌ من الْحَياءِ ما إذا فَمَدنَهُ أبْعَضْتٌ الْحياة وَ شَرٌ مِنَ الْمَوْتِ ما إذا تَرَلَ بكك أَحْبَتٌ الْمَوْتٌ. 


تر اذ زد كن جد اث كداعتون از وسعكن وق » از اند كن يدث" بله وندتر ازمر كصوى ابيك كدهون بسرت آ بد 


فر كقرا وسنت دارف: 


8 وابستكى و خوارى 

ما أمْبح بالْمؤْمِن أَنْ تكوة لَه رَحِْهُ تله 

جه زشت است براى مؤمنء دلبستكّى به جيزى كه او را خوار دارد. 

2 نعمت بلا 

ما مِنْ يليه إلا وَ لِلّهِ فيها نِْمَةٌ تُحيط بها. 

هيج بلايى نيستء مككر اين كه در آن از طرف خدا نعمتى است. 

17 اكرام بدون افراط 

هيج كس را طورى اكرام مكن كه بر او سخت كذرد. 

ارزش يند ينهان 

ع وعل جاه يوا كذ وان :وعة وعئلة قلكارة ند نان 

هر كه در نهانء برادر خود را يند دهد او را آراسته» و هر كه آشكارا برادرش را يند دهد او را كاسته. 
6 تواضع و فروتنى 

أَقواضُمُْ نعم لا يحْسَدُ عَلَيها. 


تواضع و فروتنى» نعمتى است كه بر آن حسد نبرند. 


"٠٠‏ سختى تربيت نادان 


رِياضَهُ لْجاهِلٍ وَ رَدٌ المُغتاد عَنْ عادّته كالْمُغجز. 

يرورش دادث ثادان و ترك دادن معتاد از عادئش: مانئك مععجزه اسث. 
"١‏ شادى بيجا 

بس مِنّ الأب إِطْهارٌ افرح عند المخرُون. 

اظهار شادى نزد غمديده؛ از بى ادبى است. 

9" جمال ظاهر و باطن 

حَسْنٌ الصُورَِ جَمالٌ ظاهر وَ حُسْنٌ الْعَقْلِ جَمالٌ باطن. 

صورت نيكوء زيبايى ظاهرى استء و عقل نيكوء زيبايى باطنى است. 
*" كليد تمام كناهان 

جعِلَتِ الْحَبائْتُ فى بيت وَ ججعِلَ متاح الْكذِب. 

تمام يليديها در خانه اى قرار داده شده و كليد آن دروغكويى است. 
6" جشم يوشى از لغزش و يادآورى احسان 

كَيرٌ إخُوانكك مَنْ نَسِى ذَنْبكك وَ ذَكرَ إخسائكك إِليه. 

بهترين برادران تو كسى است كه خطايت را ناديده كيرد و احسانت را يادآور شود. 
4" مدح نالايق 

مَنْ مَدَّحَ غَيرَالمُسْتَحِقٌ فَقَدْ قامَ مَقَامَ | منَهم. 

هر كه نالايقى را ثنا كويد خرد اد وسويع اتهام قرار كيرد. 

#" راه دوست يابى 


مَنْ كان الْورَحٌ سَجِيتَهُ؛ وَ الكرّمٌ طَبِيعتَة وَ الْحلْمُْ خُلتَهُ كثْر صَديِقهُ. 


كسى كه يارسايى خوى او و بخشند كى طبيعت اوء و بردبارى خصلت او باشد دوستانش بسيار شوند. 
7" انس با خدا 

مَنْ آنّس باللهِ إسْتؤْححشٌ مِنَ الناس. 

كسى كه با خدا مأنوس باشدء از مردم كريزان كردد. 

8 خرابى مناره ها و كاخها 

إذا قام الْقَائِمُ أمَرَ بهَدم الْمَنائِرِ وَ الّمقاصير الّتى فى الْمَساجِدٍ. 

هنكامى كه قائم (عليه السلام) قيام كند» دستور به خرابى مناره ها و كاخهاى مساجد دهد. 
6" نماز شبء سير شبانه 

إنَّ الْوَصُولَ إِلَى اللَهِ عَزَّوَجَلٌَ سَفَوْ لا يدرَكك إل بامتطاء اللَيل. 

وصول به خداوند عرَّوجِلٌ» سفرى است كه جز با عبادت در شب حاصل نكردد. 

+ ادبى بسنده 

كفاك أَدَبَا تَجتّيْك ما تَكرَهُ مِنْ غَي كك. 

در مقام ادب براى تو همين بس كه آنجه براى ديكران نمييسندى, خودء از آن دورى كنى. 
امام مهدى (عليه السلام) 

يرتوى از سيره و سيماى امام مهدى (عليه السلام) 

حضرت مهدى (عليه السلام) در نيمه شعبان سال 1١80‏ هجرى در شهر سامرًا متولّد كرديد. 
نام مشهوو عادر احعقيرت» ترس إثر كسن] اليك 

ينج سال از زندكانى او در حيات يدر بز ركوارش امام حسن عسكرى كذشت. 


در آن مدّتء فعّاليت مهمٌ و اساسى امام عسكرى بر دو امر مهم متمركز بود: ١‏ احتياط كامل از دستكاه حاكمء ١‏ آشنا كردن او 
با ياران نزديكك خود. 


امام مهدى (عليه السلام) يس از يدر. مسئوليت امامت را در سال هجرى در ينج سالكّى به عهده كرفت. 


خردسالى امام يديده اى شكفتآور نيستء همان طور كه حضرت يحيى در كودكى صاحب حكم نبوّت شدء. جنان كه خداوند 


در سوره مريمء آيه ١‏ مى فرمايد: ايا يخيى خَُذٍِ الكتاب بقَوّه وَ آتيناةٌ الْحَكمَ صَبيا اى يحيى! كتاب آسمانى را با نيرو بكير. 
واين كونه او را در كودكى حكم نبوّت داديم. 


امام حسن عسكرى (عليه السلام) جند روز بيش از وفات» به دوستان خود. در مجلسى كه جهل تن از ياران وفادارش حضور 
داشتند و از جمله آنان محمّرد بن عثمان و معاويه بن حكيم و محمّد بن ايوب بودند» جنين فرمود: «او بعد از من صاحب و 
خليفه شماستء او قائمى استء كه كردنها منتظرانه» به سوى او كشيده ميشود. 


هجرى تا سال 779 هجرى به طول انجاميد. 


امام مهدى (عليه السلام) با بعضى از ياران نزديكك خود به 


مكان و ساير خصوصياتى را كه راه وصول به سوى او را براى مقامات دولتى آسان مى ساختء ينهان دارند. 


آن حضرت به مسائل كوناكون مردم از طريق وكيلان و سفيران خود, كه مورد اعتماد او بودند» ياسخ مى داد؛ فقط با كسانى 
كه اخلاصشان محرز و مورد اطمينان كامل بودند و راز را افشا نمى كردند تماس مى كرفت. 


تلاشهاى يكير معتمد. خليفه عبّاسى و يس از او معتضد, براى دستكيرى حضرت مهدى (عليه السلام) بى نتيجه ماند. 


مأموران براى جندمين بار در سامرًا خانه امام حسن عسكرى را محاصره كردند» همه جاى خانه را بازرسى نمودند» وقتى وارد 


خانه شدند از سردابء بانكك تلاوت قرآن به كوش رسيد. 

بر در سرداب فراهم آمدند و آنجا را محاصره كردند تا كسى نه در آنجا به درون رود و نه از آنجا بيرون آيد. 

فرمانده سربازان بر در ايستاد تا همه سربازان به او ييوستند. 

امام (عليه السلام) از در سرداب بيرون آمد و از مقابلشان كذشت,. وقتى از جشم نايديد شدء فرمانده كفت: يايين برويد. 
كفتند آيا او نبود كه از برابر تو كذشت؟ جواب داد: من كسى را نديدم. 

يس جرا او را رها كرديد؟ كفتند ما ينداشتيم كه تو او را ديده اى. 


اموال و حقوق شرعى اى كه از طرف شيعيان به امام (عليه السلام) مى رسيدء توسّط نمايند كان و وكيلان توزيع مى شد و به 


مصرف واقعى خود مى رسيد. 


قسمتى از اموال به طور مستقيم به دست امام (عليه السلام) مى رسيد و قسمتى را نايب» بر وفق قواعد و احكام اسلامى در 


صرف حقوق» مصرف مى كرد. 


وظايف نوّاب 


آن حضرت,. علاوه بر رسيدكى به امور مالى» كرفتن سؤالات و رساندن آن به امام و رساندن ياسخ امام به مردم بود. 
نوّاب جهار كانه 
نوّاب جهار كانه كسانى بودند كه در غيبت صغرى از طرف امام (عليه السلام) داراى وكالت خاصّه بودند. 


آنان به ترتيب و بنا به تسلسل تاريخى عبارت بودند از: ١‏ عثمان بن سعيد العمرى» مدّت نيابت ينج سال» ؟ محمّد بن عثمان 
العمرى» مدت نيابت حدود جهل سال» ‏ حسين بن روح نوبختى» مدّت نيابت حدود بيست و يكك سالء ؟ و على بن محمّد 


سمرىء مدّت نيابت سه سال. 


وبايايان زندكى اين جهار نفر» دوران غيبت صغرى در سال 794" هجرى به يايان رسيد و سيس دوران غيبت كبرى آغاز 


كرديد. 


از جمله كوششهاى آنها حل مشكلات علمى و شركت در بحثها و مناظرات عقيدتى بود كه براى راهنمايى يايككاه هاى مردمى 
يا براى ياسخكويى به شبهه ها و دفاع از اسلام انجام مى شد. 


نيابت و نمايندكى خاصٌ از طرف امام مهدى (عليه السلام) 24 سال و شش ماه و يانزده روز ادامه داشت و اين مدّت» غيبت 


صغرى نام دارد. 
غيبت صغرى در سال 159" يايان يافت. 
در آن وقت» عمر امام مهدى (عليه السلام) لا سال بود. 


آن كاه غيبت كبرى آغاز كرديد تا خداوند حكيم در زمان و شرايط مساعد به آن حضرت اجازه ظهور دهد تا زمين را يراز 
عندل :و ذاه كتد و سكوهت والسد جياق راتشكيل دضد و ارزوى شريت راء كة عماة تحلق هديثة قاقيله اسك» محدق 


كرداند. 
به اميد آن روز. 
مهدى از ديدكاه علماى اهل سنت 


اعتقاد به مهدويتء؛ اختصاص به شيعه ندارد» بلكه بر اساس روايات فراوانى كه از ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) ى 


رسيده» 


علماى اهل سنّت نيز اين موضوع را قبول دارند. 


ولى معمولا آنان» تولد حضرت مهدى را انكار مى كنند و مى كويند: شخصيتى كه ييامبر اكرم از قيام او خبر داده» هنوز متولد 


قد سوردو ١‏ نادف ا لف كو لباقت 


شبراوى شافعى در «الاتحاف» كويد: «شيعه عقيده دارد مهدى موعود كه احاديث صحيحه درباره او وارد شده همان يسر حسن 
عسكرى است و در آخر الزّمان ظهور خواهد كرد. ولى صحيح آن است كه او هنوز متولّد نشده و در آينده متولّد ميشود و او 
ازاشراف اهل بيت كريم است.» ابن ابى الحديد در شرح نهج البلاغه» ذيل خطبه ١8‏ مى كويد: «اكثر محدّثين عقيده دارند 
مهدى موعود از نسل فاطمه (عليها السلام) است و اصحاب ما معتزله آن را انكار ندارند و در كتب خود به نام او تصريح كرده 


اند و شيوخ ما به او اعتراف نموده اند. 


اليا ويه عتسده ذا شو مدر له قد ةو يعدا هر تدا عكر ابعك كززه قندن با روهال #مدادى ان مووحاة وسحد ان اهل تيك ولد 
آن خضيزت را ذكر كوده و آنرا كك واقغيت: تاسكهائدء از .جيله: ا عرّالدية :ابن اثبر لامتوفائ +280) ون تحوافك شال +82 
هجرى مينويسد: «ابو محمد عسكرى (امام حسن عسكرى) در سال 77 متولّد شد و در سال 180 وفات يافت و او يدر محمّد 
است كه شيعه او را «منتَظر) نامند.» ١‏ عماد الدّين ابوالفداء اسماعيل بن نورالدّين شافعى (متوفاى 0/7 كويد: «على هادى (امام 


دهم) در سال 705 هجرى در سامرًا وفات يافت. 


او يدر حسن عسكرى است و حسن عسكرى يازدهمين امام از اثمّه دوازدهكانه است و او يدر محمّد منتظر صاحب سرداب 


است 


واخوضال :88ت تنشد سكع أنه احفر فى .مق :نات (عرناى #اقاتدر «الصواق المصرقد مثو سد ونس عكر 
در سامرًا وفات يافت» عمرش 18 سال بود و به قولى او را مسموم كردند واز خود فرزندى جز ابوالقاسم محمد حبجت باقى 
نككذاشت,. عمر او به وقت وفات يدرش ينج سال بودء ليكن خدا در آن كمى سن به وى حكمت امامت را عطا كرده بود و 
١قائم‏ منتظرا ناميده ميشود.» ؟ نورالدّين على بن محمّد بن صاغ مالكى (متوفاى 680) كويد: «مدّت امامت امام حسن عسكرى 
دو سال بود. 


او بعد از خودش فرزندش ١‏ - حبّجت قائم» را باقى كذاشت كه براى حكومتٍ حقء انتظارش كشيده ميشود. 


يدرش او را مخفى نككهداشته و ينهانش كرده بود و آن به علت سختى كار و خوف از سلطان وقت بود.» 8 ابوالعئاس احمد بن 
يوسف دمشقى قرمانى (متوفاى احداة كو قار الدول كاد الأول مينويسد: «افصل يازدهم كتاب در بيان حال خلف صالح 
امام ابى القاسم محمّد فرزند حسن عسكرى است كه عمرش به وقت وفات يدرش ينج سال بود» ليكن خدا به وى حكمت عطا 
فرمود» جنان كه به يحيى (عليه السلام) داده شدء او متوسّط القامه» زيباموى» زيبابينى و كشاده بيشانى بود.» معلوم ميشود كه 
تولّد حضرت مهدى براى اين نويسنده و مورّخ سنّى به قدرى واضح و يقينى بوده كه حتّى به بيانٍ قيافه و شمائل آن حضرت 
نيز يرداخته و از او به نام «الخلف الصَالح) ياد كرده است. 


ربيع الآوّل در سال 


در سامرًا از دنيا رفت و در خانهاى كه يدرش در آن دفن شده بود. دفن كرديد» يسرش را بعد از خود كذاشت واوست 


امام منتظر. 


كتاب كفايه الطالب را در اينجا تمام كرده و حالات او را در كتابى مخصوص مى نكاريم.) ناكفته نماند كه كتاب ويزه اين 


عالم 00 درباره حضرت مهدى (عليه السلام)» البيان فى اخبار صاحب الزّمان نام دارد. 


/ا خواجه يارسا از يزركان مذهب حنفى در كتاب «فضل الخطاب» مينويسد: «ابو محل حسن عسكرى بعد از خودش جز 


فرزندى به نام ابوالقاسم محمّد منتظر كه مرسوم به قائم و حيّجت و مهدى و صاحب الزّمان است بر جاى نككذاشت. 


شب ميلاد او نيمه شعبان سال ١100‏ هجرى و مادرش ام ولد بوده كه نرجس ناميده شده است.» 8 ابن طلحه كمال الذَّين شافعى 
(متوفاى 608) در كتاب ارزشمندش به نام «مطالب السَتُول فى مناقب آل الرّسول» مى نويسد: «امَا در مناقب ابو محترد حسن 
عشكرئ هميق يسن كدارزر كتين مثفبن وبهزتتى كه هذا داق داده آؤاست كه مهدق موغود ار ضلت اوستة: .:.مادرين 
كنيرى است به نام صيقل و نام خودش محمّالء كنيه اش ابوالقاسم. لقبش «حبجت» و «خلف صالح) و به قولى «منتظر» است.) 4 
شمس الذتين'ابوالمظفر سبط ين تجؤوى شتفي (متوفائ 28#) در كتانب معزوفقن «تذ كزه الخواضّ) ستواسدة امس بن سدم 
بن على بن محمد بن على بن موسى الرّضا بن جعفر بن على بن الحسين بن على بن ابيطالب» كنيه اش ابوعبد الله و ابوالقاسم 


4. 


اليلق 
واو خلف حبجت. صاحب الزّمان قائم منتظر و آخرين اثممه است. 


خبر داد ما را عبدالعزيز بن محمود بن بزّاز از ابن عمر 


كفت: رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) فرمود: «خارج ميشود در آخر الزّمان مردى از فرزندانم كه اسم او مثل اسم من 
و كنيه او مثل كنيه من استء زمين را يراز عدل مى كندء. همان طور كه ير از ظلم شده باشدء اين همان مهدى است.) ٠‏ 
عبدالوٌّهاب شعرانى شافعى مصرى (متوفاى ”/ا9) در كتابش به نام «اليواقيت و الجواهر) مينويسد: «... او از اولاد امام حسن 
عسكرى و تولدّش در نيمه شعبان سال 700 واقع است و او باقى ميماند تا با عيسى بن مريم (عليه السلام) اجتماع كند. 


و عمر شريفش تا زمان ما كه اكنون سال استء 7١8‏ سال مى باشد.» از حضرت مهدى (عليه السلام)» مطالبى ارزنده تحت 
عنوان توقيعات و نامه هاى آن حضرت به نوّاب اربعه و بعضى از أعلا-م خاصَانٍ مورد اعتماد او نقل كرديده كه در مجامع 


حديثى از قبيل: بحارالانوار احتجاج طبرسى» غيبت نعمانى» غيبت شيخ طوسى و اكمال الدّين شيخ صدوقء روايت شذَة آاسيتة: 


اينكك از ميان كلمات و سخنانٍ آن منجى بشريت و مهدى موعودء جهل حديث بركزيده را كه هر يكك رهنمودى بزركك و 


اميد بخش استء به جويند كان هدايت و منتظران ظهورش تقديم مى دارم. 

جهل حديث 

اشاره 

قَالَ الإمامٌ الْمَهْدِى (عليه السلام): 

١‏ توجّه امام مهدى (عليه السلام) به شيعيان خويش 

نا غَيرُ مُهْمِلينَ لمُراعاتِكم» وَ لا ناسينَ لِذِك ركم, وَ لَوْ لا ذلك لَتَرَلَ بكم اللاواك وَ امُطلمكم الأغداء. 
َانّهُوا الله جل جَلالَهُ وَ ظاهِدونا. 


ما در رعايت حال شما كوتاهى نمى كنيم و ياد شما رااز خاطر نبرده ايم» كه اككر جز اين بود كرفتاريها به شما روى مى آورد 
و دشمنان» شما را ريشه كن مى كردند. 


از خدا بترسيد و ما را يشتيبانى كنيد. 


" عمل صالح و تقرّب به اهل بيت (عليهم السلام) 


د “سم ل 


فليغمل كل امرء مِنْكمْ بما يقرّبُ به مِنْ مَحَبّتناء وَلْيتَجَنْبِْ ما يذنيه مِنْ كراهيتنا وَ سَحَطِناء فإنّ امْرَأ بِبِعْتَهُ فشأة حينّ لا تَنفعْه تَوْبَة وَ 


لا ينْجيه مِنْ عِقَابنا نَدّمٌّ عَلى حَوْبَه. 


هر يك از شما بايد به آنجه كه او را به دوستى ما نزديكك مى سازد عمل كند واز آنجه كه خوشايند ما نبوده و خشم ما در 


آن است» دورق كزيندة زيرا خداوتك به طور ثاكهانى انسان رامى كيرد» در وقتى كه قويه برايشن سودى تدارة و يشيماتى او را 


از كيفر ما به خاطر كناهش نجات نمى دهد. 
'" تسليم در مقابل دستورهاى اهل بيت (عليهم السلام) 


فانت] الله وَ سِْمُوا لّناء وَ رُدُو الأمرَ إلّيناء فَعلينَا الاصدانٌ كما كان مِنّا الإيرادٌ» وَ لا تَحاوّلوا كشْفَ ما غطى عَنْكمء وَ العلوا 
قَضدَّكم إِلَينا الْمَوَدّهِ عَلَى السُنِّ اُواضحه. 


از خدا بترسيد و تسليم ما شويد و كارها را به ما واكذاريد» بر ماست كه شما را از سرجشمه. سيراب بركردانيم» جنان كه بردن 


شما به سرحجشمه از ما بود» در بى كشف أنجه از شما يوشيده شده نرويد. 


مقصد خود را با دوستى ما بر اساس راهى كه روشن است به طرف ما قرار دهيد. 


أت الله عر قعل للعن إل مانا و اللباطل إلا رهوقاء و هق شاهدٌ على يما أذ كدة. 


خداوند مقدّر فرموده است كه حقٌّ به مرحله نهايى و كمال خود برسد و باطل از بين رود واو بر آنجه بيان نمودم كواه است. 


4 خلقت هدفدار و هدايت يايدار 
لل ل مرا فم ل ار وَ أيصا بصارًا وَ قلوبًا و ألْبابًا نم بَعَتّ اليه 


ل 


النِينَ عَليمْ السَلامٌ م مُشرينَ وَ مُنْذْرِينَ؛ مروت بطا عَتِه وَ ينْهَوْنَهُمْ عَنْ مَغصديته وَ يعَرفُونَهُمْ ما ما جَهِلَوهٌ مِنْ 
أل َل كنبا و بعت عت إِلَيهِمْ ملائكة يِأتينَ نَع وَ بين مَنْ بَعتَهُع ليع بالْمَضْلٍ الّذى عِعَله لَهُع عَلَيه. 


هْر خالِقَهم ود 


أاوا 
4 
١‏ 


خداوند متعالء خلق را بيهوده نيافريده و آنان را مهمل نككذاشته استء بلكه آنان را به قدرتش آفريده و براى آنها كوش و 
جشم و دل و عقل قرار داده» آن كاه ييامبران را كه مده دهنده و ترسانئده هستند به سويشان برانكيخت تا به طاعتش دستور 
دهند و از نافرمانياش جل و كيرى فرمايند و آنجه را از امر خداوند و دينشان نمى دانند به آنها بفهمانند و بر آنان كتاب فرستاد و 
به سويشان فرشتكان برانكيخت تا آنها ميان خدا و ييامبران به واسطه تفضّلى كه بر ايشان روا داشته واسطه باشند. 


ع ظهور حق 
إذا أَذْنَ الله لنا فى الْمَوْلِ طَهَرَ الْحَقّ وَ اصْمَحلّ الْباطِل» وَ الْحَسَرَ عَنْكمْ. 


هر كاه خداوند به ما اجازه دهد كه سخن كوييم» حقّ ظاهر خواهد شد و باطل از ميان خواهد رفت و خفقان از [سر] شما 


برطرف خواهد شد. 


/ تفتيش ناروا 


وفيت ان ساي نعلت كلذ ذل2 دل فقَك فَقَدٌ أشاط و مَنْ شاط فَقَدٌ أشركك. 


حضرت مهدى (عليه السلام) در خصوص كسانى كه در جستجوى او بوده اند تا به حاكم جور تحويلش دهند فرموده است: 
آن كه بكاود» بجويد و آن كه بجويد دلالت دهد و آن كه دلالت دهد به هدف رسد وهر كه [در مورد من] جنين كند» 


شركك ورزيده است. 

م ظهور حق به اذن حق 

قلا ظُهُورَ إلا بَعدَ إذْنِ اللَّهِ تَعالى ذِكرُ وَ ذيكك بَعد ول الأَمَدِ وَ كمه الوب وَ امتِلاء الأض بجؤرًا. 

ظهورى نيستء مككر به اجازه خداوند متعال و آن هم يس از زمان طولانى و قساوت دلها و فراكير شدن زمين از جور و ستم. 
4 مذعيان دروغكو 

يأتى إلى شيعتى مَنْ يدّعِى المُشاهدة. 

ألا قمَنِ اذى المُشاهَدة قَِلَ حُرُوج الشفيانى وَ الصَِّحه فَهُوَ كذّابٌ فر وَ لا حَؤلَ و لا قو وه إلا باللّهِ الْعلِى الْعظيم. 

آكاه باشيد به زودى كسانى ادّعاى مشاهده (نيابت خاصّه) مرا خواهند كرد. 


آكاه باشيد هر كس قبل از «خروج سقياتى) واشتيدن صداى آسماتئي» اأعاى مشاهده مرا كتد دروغكو وافترا ؤثتده است؟ 


٠ ٠ 4.‏ حَ 3 
حركت و نيرويى جز به خداى بزركك نيست. 


٠١‏ دنيا در سراشيبى زوال 


- 
ع 


نَثْ اوداع و إِنَى أَذتموكم إِلَى الله وَ رَسُولِهِ (صلى الله عليه و آله و سلم) وَ الْعَمَلِ بكتابه وَ 


و 


إن الدّنا كنا فناوها و زوانيها ف آذ 
إماته الْباطِلٍ وَ إخياء السنّه. 

دنيا فنا و زوالش نزديكك كرديده و در حال وداع استء و من شما را به سوى خدا و ييامبرش كه درود خدا براو و آلش باد و 
عمل به قرآنش و ميراندن باطل و زنده كردن سنْت» دعوت مى كنم. 


5 - 


مِنْ آدَمَ وَ ذخيرَةٌ مِنْ نوح وَ مُضطفى مِنْ إِبراهِيم وَ صَفوَه مِنْ مُحَمّد (صلى الله عَلِيهِمْ أَجْمَعِينَ) 


8 
اما 


من باقيمانده از آدم و ذخيره نوح و بركزيده ابراهيم و خلاصه محمّد (درود خدا بر همكى آنان باد) هستم. 


١١‏ حخت خدا 


- 
7 عم 


رَعَمَتِ الظَلَمَهُ أنَّ به الله داجضّةٌ وَ لَو أَذْنَ نا فى الكلام لَرَالَ الشّك. 


ستمكران ينداشتند كه حيجت خدا از بين رفته استء در حالى كه اكر به ما اجازه سخن كفتن داده مى شدء هر آينه تمام شكها 
رااز بين مى برديم. 
١‏ عطسه» نشانه سلامت 


- عو ع 
ع ع 2 -ه ءِ 
الا اث ا 


لا بَشْرْك فِى الْعطاس فَقَلتٌ َلى قال: هُوَ مان مِنّ الْمَوْتِ ثَلانَهَ أيام. 


نسيمء خدمتكار حضرت مهدى (عليه السلام) كويد: آن حضرت به من فرمود: آيا تورا در مورد عطسه كردن بشارت دهم؟ 
كفتم: آرى. 
فرمود: عطسه؛ علامت امان از م ركك قا سه زوق اسث. 


١6‏ نماز» طرد كننده شيطان 

ف أَوْغِمَ أت الشبطان ِشَّىء مدل التاوو فصلهاً َ أدْغِعٍ أَنْفّ الشّيطان. 

هيج جيز مثل نماز» بينى شيطان را به خاكك نمى مالد» يس نماز بخوان و بينى شيطان را به خاكك بمال. 
4 اذن مالك 
لابعل لخد أذ قوق فى عآل غير يكير إذنه. 

تصرّف در مال هيج كس بدون اجازه او جايز نيست. 

١#‏ استعاذه به خدا 

َعُودُ بال مِنَ العم بَغدّ الْجَلاءِ وَ مِنَ الضَّلالَهِ عد الهُدى وَ مِنْ مُوبقاتٍ الأعْمالٍ وَ مُودِياتٍ الْفكّن. 
يناه به خدا مى برم از نابينايى بعد از بينايى و از كمراهى بعد از راهيابى و 

از اعمال ناشايسته و فرو افتادن در فتنه ها. 

١٠!‏ اسوه هاى حقيقت 


إن لعل تعن وهنا ليكول لكسجيو انا إل قداث عفدن 


ححق يافاق ذوهاتن عاسكه كس جما شين كويد عكر أن كل دروغكر و افيا ونتده ياشل: 
ظهور فَرَّجٍ به اذن خدا 


وَ أما ظَهُورٌ الْفَرَج فَإِنّهُ إلَى الله عَرَّوَجََّه كدّب الْوَقَانُونَ. 


عر 
ع 


وَ أَما قَولَ ميرّعَم أَنَّ الْحَسَينَ (عليه السلام) لَه ْمَلُء فَكفْرٌ وَ تَكذيبٌ وَ ضَلال. 

امَا ظهور فرج موكول به اراده خداوند متعال است و هر كس براى ظهور ما وقت تعيين كند دروغكوست. 

و اما كفته كسانى كه ينداشته اند امام حسين (عليه السلام) كشته نشده» كفر و دروغ و كمراهى است. 

4 شناخت خدا 

إن الله تعالى قن الع عاق الاخنياء وا لانوان ول ابض يح والانوان اوداق رلب موقل ل لقو ليق ارما 


همانا خداوند متعال» كسى است كه اجسام را آفريده و ارزاق را تقسيم فرموده؛ او جسم نيست و در جسمى هم حلول نكرده: 


«جيزى مثل او 3 تنيت وشنوا وداناست)». 
”٠‏ اثمه (عليهم السلام) دست يرورده هاى يروردكار 
إِنَّ الله معنا و لا فاه + بنا إلى غَيرهِ و الْحَقَّ مَعَنا فََنْ يوحِسّنا مَنْ فَعَدَ عَنا وَ نحن صَائِمٌ رَيّنا وَ الْحَلقٌ بَعْدُ صَنائعُنا. 


خداوند با ماستء و به جز ذات يروردكار به جيزى نياز نداريم» و حقٌ با ماست. 


اكر كسانى با ما نباشند» ه ركز در ما وحشتى ايجاد نميشود» ما دستيرورده هاى يرورد كارمان» و مردمان» دست يرورده هاى ما 


هستلك. 
"١‏ دانش حقيقى 


ألعلمُ عِلمُّنا وَ لا شَىءَ عَلِيكمْ مِنْ كفر مَنْ كفْرَ. 
دانش» دائش ماست» از كفر كافر» كزندى بر شما نيسثك. 
7" اتفاق و وفاى به عهد 


عر ان 
3 أشيا 


لو أن عَناوَقََّهُْ الله لِطاعَتهِ عَلَى اجتماع مِنَ الْقُلُوبٍ فى الْوَفاءِ بالْعَهِدِ عَلَيهمْ لما تَأَخَرَ عَنْهُُ الِْمنٌ يلقائدا وَ لَتَعَجلَتٌ لَهُمُ 
السَعادَهُ بِمُشاهَدَتّنا. 


اكر شيعيان ما كه خداوند آنها را به طاعت و بندكى خويش موفق بدارد در وفاى به عهد و بيمان الهى اتّحاد و اتّفاق مى 


داشتند و عهد و بيمان را محترم ميشمردند» سعادت ديدار ما به تأخير نمى افتاد و زودتر به سعادت ديدار ما نائل مى شدند. 
9" بيروان نادان 
قَدْ آذانا مجَهَلاءٌ المّيعَهِ وَححَمَقاؤهَمْء وَ مَنْ ديه جنا الْبعُوضَه أَرْجخ مِنه. 


حضرت مهدى (عليه السلام) به محمّد بن على بن هلال كرخى فرموده اند: نادانان و كمخردان شيعه و كسانى كه بال يشه از 
ديندارى آنان محكمتر است. ما را آزردند. 


1" بيزارى از غاليان 
نا بَرىء إلَياللُهِ وَ إِلِيِرسُولِهِ مِمَنْ يقُولٌ نا نَعْلَمُ الْعَيتِ وَ تُشاركة فيمُلّكه أو يجلنا مَحَلا سِوّى الْمل الذى رَضِيهُ الله لنا. 


من از افرادى كه مى كويئد: ما اهل بيت مت إنسشلة اليش كوه ويدون دريافت اراي عداوند] عي عدا وو سلطدة و 
آفرينش موجودات با خدا شريكيم, يا ما رااز مقامى كه خداوند براى ما يسنديده بالاتر مى برند» نزد خدا و رسولشء بيزارى 


مى جويم. 


0 سجده شكر 


- 
ع 


سَدَهُ الشّكرٍ من أَلْرّم امن وَ وَ أَوْجَبها 
سجده شكر از لازمترين و واجبترين مستحئات است. 

8 فضيلت تعقيبات نماز 

إن َضْلَ الذّعاء وَ التُشبيح بَْدَ الْفَرائْضِ عَلّى الذّعاءِ بعقيب النّوافِلٍ كفَضْلٍ الْمَرائِضِ عَلَى النَوافِلٍ. 


فصياكة دعاو تشيح يعد اق تداؤساق واس كو رجانه با دعاو مسيم بين أل تاعاق سعى قاقد فقيرات اجات بز 


"١١١‏ سجده» مخصوص خداست 
َأْمَا الصّجُودٌ عَلَى الَْبْر فلا يجوز. 


سجده بر قبر جايز نيست. 


راهاندازى كار مردم 

افق تتمكه وخ مثلِمك فِى الدَّهليز وَ افُض ححوائِج النّاس. 

خودت را [براى خدمت] در اختيار مردم بكذار و محل نشستن خويش را در ورودى خانه قرار بده» و حوائج مردم را برآور. 
6 أمنيت بخش زمين 

ا اما لإِهْلٍ الأْض كنا ١‏ النْجُومَ 3 لإهْلٍ الهاي 

وتجود من برائ اهل زمية» سبب امان و آسايش استة» همحتان كه سثا ركان سبب: امان. 1سمائتك. 


"٠‏ رجوع به راويان حديث 


م 
عر 


و أما الصواوث الواقفة قا جِعُوا فيها إلى رُواه حديثنا فَإِنَّهُمْ حم عَلّيكم و أنَا حجَهاللهِ لم عَلَيهِمْ. 
در بيشامدهاى مهم اجتماعى به راويان حديث ما مراجعه كنيد؛ زيرا كه آنان حبّجت من بر شما هستند و من هم حبّجت خدا بر 


آنان هستم. 


هريكك از يدرانم بيعت يكى از طاغوتهاى زمان به كردنشان بود» ولى من در حالى قيام خواهم كرد كه بيعت هيج طاغوتى به 
كردنم شاد 
"" آفتاب يشت ابر 


- 
ع 


وَ أمّا وَجَْه هُ الإثتفاع بى فى عَيبتى قكالائتفاع السّمْس إذا غيتيها عن الأصارٍ السَحابُ. 


''" سبقت اراده خدا بر همه جيز 


ف ير 7 
0 ع 


وََ لكنّ أفدارَ الله عَزَّوَجَلى لاتغالتٌ» وََ اده لاتوَد» وَ 


الهى مردود نككردد و جيزى بر توفيق او بيشى نككيرد. 


وَقيِمَهُ لابث يقبه راستى كه مقدّرات خداوند متعال؛ مغلوب شود و اراده 


6" علت اصلى غيبت امام (عليه السلام) 


3 أن ا عله ماوككر مت القعد قَانٌ الله عر وجا قال ويا أنهًا الذرة اعثالا تفالراغة أشيك إن 2 ذلك تدز عوج اعاعلت وفلسفه 
واماعلة ماءوقع من العدء 00 عرو 0 كن اموق كن اسدياء 0 تسو و 


آنجه از دوران غيبت اثفاق افتاده [كه درك آن براق سما ستكين آلبيت] آذاابك كه خداوتدك در قرآن فرموده: «اى مؤمنان از 


جيزهايى نيرسيد كه اكر آشكارتان شودء بدتان آيد). 

ه" آكاهيهاى امام (عليه السلام) 

إِنَا بحيط عِلْمّنا بأنبائكغ» وَ لا يغرْبٌ عَنَا شَىءٌ مِنْ أخبا ركم. 

علم و دانش ما به خبرهاى شما احاطه دارد و جيزى از اخبار شما بر ما يوشيده نمى ماند. 
ع" دعاى فراوان 

أكتدو الدّعاءً بتغجيل الْفَرَج فَإنّ ذلك فَرَيجَكم. 

براى تعجيل قَرَج زياد دعا كنيد» زيرا همين دعا كردنء فَرَجٍ و كشايش شماست. 

17" سؤال نامطلوب 

َأَغْلِقُوا أُوابَ الشّوالٍ عَمَا لا يغنيكع. 

درهاى سؤال رااز آنجه كه مطلوب شما نيست ببنديد. 

آخرين اوصيا 

5 حاتم الأوضياء وَ بى يدقع اللَهُ البلاة عَنْ أَهْلى وَ شيكتى. 

من آخرين نفر از اوصيا هستمء خداوند به وسيله من بلا را از خانواده و شيعيانم برطرف ميككرداند. 
4 حجت خدا در زمين 

3 اق تارايغ شقيد ب ظاهِرًا وَ إِمَا مَغْمُورًا. 

زمين خالى از حيجت خدا نيستء يا آشكار است و يا نهان. 


٠‏ علمدار هدايت در هر زمان 


كلّما غاب عَلَمّ بدا عَلَمٌ وَ إذا أَكَلَ نَحِمْ طَلَعْ نَجْمْ. 

هر كاه عَلّم و نشانه اى بنهان شود, عَلْم ديكرى آشكار كردد؛ و هر زمان كه ستارهاى افول كند. ستارهاى ديكر طلوع نمايد. 
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- ضاهر وتر محمّدء مديريت نظامى در نبردهاى ييامبر اكرم (ص)» ترجمه اصغر قائدان» نشر صرير» تهران» .١77/5‏ 
- طوسىء ابى جعفر محمّد بن حسن: تهذيب الاحكام, دارالكتب الاسلاميه» تهران. 
- طوسى: كتاب الغيبه» مؤسّسه المعارف الاسلاميه - قم. 

- طبرى» محمّد بن جرير: تاريخ الامم و الملوكك. انتشارات دار الفكر بيروت. 

- طبرسى» رضى الدّين ابونصر حسن بن فاضل: مكارم الاخلاق» انتشارات فراهانى. 
- طبرسى» احمد بن ابيطالب: الاحتجاج» نشر مرتضىء قم. 

- طبرسىء ابوالفضل على: مشكات الانوار فى غرر الاخبار» نشر طوسء» مشهد. 

- طباطبايى» سيد مصطفى: خيانت در كزارش تاريخ نشر جايخشء تهران. 
عاغامل »شيل متحسة' امين: اغبا الشيعة» .دان التعارف للمطبوعات» بيروت, 
عاعاملى جةة وشنايل الشبعة:ذاراحيام الثراث الغربى» بيروت. 

- عطاردىء عزيز الله: مسند الامام الجواد» كنكره جهانى امام رضا (عليه السلام). 

- عطاردىء عزيز الله: مسند الام الهادى, كنكره جهانى امام رضا (عليه السلام). 


- عطاردى» عزيز الله: مسند امام العسكرى. 


-عادل اديت" زند كائى تخلبلى ييشوابان ما ترحمه< كثر اسدالله مبشرئ؛ ذفتر نشر فرهتك اسلامى. 
- غفورىء على: سركذشت و شهادت هشتمين امام شيعيان» امام رضا (عليه السلام). 

- فيض كاشانى» ملامحسن: محبجه البيضاءء دفتر نشر اسلامى وابسته به جامعه مدرّسين قم. 

- فرزانه» احمد و مرتضى رضوىئ: نهج الشّهاده مؤسّسه و نشر فرهنكك اهلبيت. 

- قرشىء باقر شريف: حياه الامام الحسن العسكرى (عليه السلام)» نشر جامعه مدرّسين - قم. 


- قزوينى» 


سيد كاظم: فاطمه الزّهراء از ولادت تا شهادت» ترجمه دكتر حسين فريدونىء» نشر آفاق. 

- قمى» شيخ عتباس: سفينه البحار» انتشارات فراهانى. 

- قرشى» سيد على اكبر: انّفاق در مهدى موعود, دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه مدرّسين» قم. 
- قمى» شيخ عئاس: منتهى الآمال» انتشارات هجرت. قم. 

- قندوزى حنفىء شيخ سليمان: ينابيع المودّه نشر شريف رضىء قم. 

- كامل سليمان: يوم الخلاصء منشورات انوار الهدى. 

- كلينى» محمّد: اصول كافىء دفتر نشر فرهنكك اهل بيت (عليهم السلام). 

- كلينى» محمّد: روضه كافىء انتشارات علميه اسلاميه. 

- كلينى» محمّد: يوم الخلاص (روزكار رهايى»» ترجمه علياكبر مهدى يور نشر آفاق. 

-مجلسى ٠‏ غلامة محمد اقر: بحارالانوار الجامعه تدر الاخبان الائمه الأطهارء دارالكتن الاسلاميه انران .و جاب نيزوت: 
- مالكىء ابن صبّاغ على بن محمد بن احمد: فصول المهمه. دارالاضواءء لبنان - بيروت. 

ذخ مشة مجتنك: الإرشاةة اتتقاراث قلمية اسلاسة: 

- مفيد» محمّد: امالى» جاب بصيرتى» قم. 

- مدرّسء سيد علاءالدٌين: تذكره المهدى. انتشارات مفيد. 

- مقرّم» سيد عبدالورٌرَاق: مقتل الحسين (عليه السلام)» جاب نجف. 

- مظفّره محمّد حسن: دلائل الصَدقء دار المعلم» قاهره. 

- ميرّد: الكامل. 


- مجتهد زنجانى» أن الله) سيد ابوالفضل: كوشهاى از اخلاق محم ل در كتاب محما دل خاتم ييامبران» ج 3 جاب حسينيه 
ارشاد. 


- نيشابورى» مسلم بن حمجاج: صحيح المسلمء دارالكتب العلميه» بيروت. 


- نجفى» محمّد حسن: جواهر الكلام؛ دارالكتب الاسلاميه. 

- نجفى» محمّد صادق: سخنان حسين بن على از مدينه تا كربلاء جاب جامعه مدرّسين» قم. 
- نعمانى» محمّد بن ابراهيم: غيبت» انتشارات دارالكتب الاسلاميه. 

نصير يور» محمد قاسم: زند كانى فاطمه زهراء انتشارات اسوه. 

آشنايى با علوم اسلامى؛ علم كلام (شهيد مطهرى) 

مشخصات كتاب 

عنوان و نام يديد آور: آشنايى با علوم اسلامى: در جهار جلد / نوشته مطهرى 

مشخصات نشر: قم: جامعه مدرسين حوزه علميه قم دفتر انتشارات اسلامى» 17. 


مشخصات ظاهرى: اج در 


فروست: جامعه مدرسين حوزه علميه قم» دفتر انتشارات اسلامى؛ ١‏ 
يادداشت: عنوان روى جلد: دوره كامل آشنايى با علوم اسلامى (منطق» فلسفه. كلام» عرفان» اصول فقه. فقه و حكمت عملى) 


67-1 ست 8 حكيت عملي (/8 ب 1/7 


شماره كتابشناسى ملى: لالع ”7 


درس ١‏ علم كلام 
علم كلام 


يكى از علوم اسلامى» علم كلام است. علم كلا-م علمى است كه درباره عقائد اسلامىء يعنى آنجه از نظر اسلام بايد بدان 
معتقد بود و ايمان داشت بحث مى كندء به اين نحو كه آنها را توضيح مى دهد و درباره آنها استدلال مى كند و از آنها دفاع 
فين كنك 


علماء اسلامى مى كويند: مجموع تعليمات اسلامى سه بخش است: 


الفوت فقن عتايد» هتى ساكل و تارف كه بابك آنها را شتاك و يبدائها ينهد بود 'اماث ورد متمد ساله توعيده 


است و لازم است به آنها ايمان و اعتقاد داشت تا حدودى اختلاف نظر دارند. 


ب - بخش اخلاقء يعنى مسائل و دستورهايى كه درباره ١جكونه‏ بودن» انسان از نظر صفات روحى و خصلتهاى معنوى است. 


از قبيل: عدالت» تقواء شجاعت» عفت» حكمت,ء استقامت» وفاء صداقت» امانت و غيره. 


ج - بخش احكام, يعنى مسائل مربوط به كار و عمل كه جه كارهايى و جكونه بايد انجام شود؛ از قبيل نماز» روزه» حجء 


جهاد؛ امر به معروف و نهى 


از منكرء بيع؛ اجاره» نكاحء تقسيم ارث و غيره. 


علمى كه متصدى بخش اول است علم كلام استء و علمى كه عهده دار بخش دوم است علم اخلاق ناميده مى شود. و علمى 


در اين تقسيم آنجه مقسم واقع شده است «تعليمات اسلامى») است يعنى جيزهايى كه جزو متن اسلام استء. نه علوم اسلامى كه 
امورى را هم كه مقدمه اى است بر تحقيق درباره تعليمات اسلامى شامل مى كردد مانند: ادبيات» منطق و احيانا فلسفه. 


انديشه انسان «عقايد) خوانده شدهاست وجيزهايى كه مربوط است به خلق وخوى انسان «اخلالق» خوانده شندة است و 


جيزهايى كه مربوط است به عمل و كار انسان «فقه) نام كرفته است. 


همجنانكه در درسهاى كليات علم فقه خواهيم كفت, علم فقه هر جند از آن وجهه نظر كه فقها بحث مى كنند يكك علم است»ء 
از وجهه ديكر مشتمل بر علوم متعدده است. 


به هر حال علم كلام؛ علم عقائد اسلامى است. در كذشته به آن» علم «اصول دين» يا علم «توحيد و صفات» هم مى كفته اند. 
آغاز علم كلام 


درباره آغاز علم كلادم و اينكه از جه وقت در ميان مسلمين يديد آمد نمى توان دقيقا اظهار نظر كرد. آنجه مسلم است اين 
است كه در نيمه دوم قرن اول هجرى باره اى از مسائل كلامى از قبيل بحث جبر و اختيار و بحث عدل در ميان مسلمين مطرح 


بوده است و شايد نخستين حوزه رسمى اين مباحث حوزه درس حسن بصرى متوفى در ٠٠‏ هجرى 


سرا. 


در ميان مسلمين دو شخصيت از شخصيتهاى نيمه دوم قرن اول نام برده مى شوند كه سخت از اختيار و آزادى انسان دفاع مى 
كرده اند: معبد جهنى و غيلان دمشقى. در مقابل» افرادى بوده اند كه طرفدار عقيده جبر بوده اند. معتقدان به اختيار و ازادى 


به نام «قدرى) و منكران آن به نام «جبرى) معروف شدند. 


تدريجا موارد اختلا.ف اين دو دسته به يكك سلسله مسائل ديككر در الهيات» طبيعيات و اجتماعيات و برخى مسائل مربوط به 
انسان و معاد كشيده شد و مساله جبر و اختيار يكى از مسائل مورد اختلاف بود. قدريون در اين دوره ها به نام «معتزله» خوانده 


شدند و جبريون به نام «اشاعره). 
مستشرقين و اتباع آنها اصرار دارند كه آغاز بحثهاى استدلالى در جهان اسلام را از اينجا و يا امثال آن بدانند. 


اما حقيقت اين است كه بحث استدلالى درباره اصول اسلامى از خود قرآن كريم آغاز شده است و در سخنان رسول اكرم 
(ص) و مخصوصا در خطب اميرالمؤمنين (ع) تعقيب و تفسير شده استء كو اينكه سبكك و اسلوب اين مباحث با سبكك و 
اسلوبى كه متكلمين اسلامى داشتند متفاوت است. 


تحقيق يا تقليد 


قرآن كريمء ايمان را بر يايه تعقل و تفكر كذاشته است. قرآن همواره مى خواهد كه مردم از انديشه به ايمان برسند. قرآن در 
آنجه بايد به آن مؤمن و معتقد بود و آن را شناخت «تعبد)» را كافى نمى داند. على هذا در اصول دين بايد منطقا تحقيق كرد. 
مثلا اينكه خدواند وجود دارد و يكى است مساله اى است كه منطقا بايد به آن يى برد» و همجنين اينكه حضرت محمد صلى 


الله عليه و آله ييامبر خدا است. اين جهت باعث شد 


كه علم اصول دين از همان قرن اول يايه كذارى شود. 


بيوستن اقوام و ملل مختلف به اسلام با يكك سلسله افكار و انديشه هاء و همزيستى مسلمين با ارباب ديانات ديكر از قبيل 
يهوديان و مسيحيان و مجوسيان و صابئين» و مجادلات مذهبى كه ميان مسلمين و آن فرقه ها رخ مى داد» و خصوصا ييدايش 
كروهى به نام «زنادقه» در جهان اسلام كه به طور كلى ضد دين بودند با توجه به آزادى اى كه خلفاى عباسى (در حدودى 
كه با سياست برخورد نداشت) داده بودند» و ييدايش فلسفه در عالم اسلامى كه به نوبه خود شكوك و شبهاتى برمى 
انكيخت» موجب شد كه بيش از بيبش ضرورت تحقيق در مبانى ايمانى اسلامى و دفاع از آنها در ميان مسلمين احساس شود و 
موجب ظهور متكلمان برجسته اى در قرنهاى دوم و سوم و جهارم كرفي 


اولين مساله 


ظاهرا اولين مساله اى كه در ميان مسلمين مورد بحث و قيل و قال و لم ولا نسلم واقع شد مساله «جبر و اختيار» بود» و اين 
جامعه اى يافت نككردد كه مردمش به مرحله بلوغ فكرى رسيده باشند و اين مساله در آن جامعه كه طرح نشده باشد. ثانيا قرآن 


مجيد آيات زيادى در اين دارد كه محرك انديشه ها در اين مساله اساسى مى كردد. )١(‏ 


عليهذا دليلى ندارد كه ما در جستجوى منشا ديكرى براى طرح اين مساله در جهان اسلامى بشويم. مستشرقين؛ معمولا براى 
اينكه اصالت علوم و معارف اسلامى را نفى كنند» كوشش دارند به هر نحو هست براى همه 


دارند به هر نحو هست ريشه اصلى علم كلام را از خارج بدانند همجنانكه نظير اين كار را در مورد علم نحوء عروض (و شايد 


معانى» بيان و بديع) و عرفان اسلامى كرده انك. 


بحث جبر و اختيار كه ضمنا بحث قضا و قدر هم هستء يعنى از آن جهت كه به انسان مربوط است «جبر و اختيار) است و از 
آن جهت كه به خدا مربوط است «قضا و قدر» است» خود بحث عدل را به ميان آوردء زيرا رابطه اى آشكار ميان جبر و ظلم از 


يكك طرف و اختيار و عدل از طرف ديكر ديده مى شود. 


بحث عدل» بحث حسن و قبح ذاتى افعال را به ميان آورد» واين بحث به نوبه خود بحث عقل و مستقلات عقليه را به ميان 
كشيدء و اينها همه بحث «حكمت)» يعنى غايت و غرض حكيمانه داشتن ذات بارى را موجب شد (1) و كم كم بحث به توحيد 


افعالى و سيبس به توحيد صفاتى كشيده شد كه بعدها در اين باره توضيح خواهيم داد. 


صف آرايى ميان بحثهاى كلامى بعدها خيلى توسعه و دامنه بيدا كرد» به بسيارى از مسائل فلسفى كشيده شد از قبيل بحث در 
جواهر و اعراض و تركب جسم از اجزاء لا يتجزى و مساله «خلاء» و غيره. زيرا مكلمين طرح اين مسائل را به عنوان مقدمه اى 


براى مسائل مربوط به اصول دين - خصوصا مسائل مربوط به مبدا و معاد - لازم مى شمردند. 


ازاين رو بسيارى از مسائل كه در قلمرو فلسفه 


بود در قلمرو علم كلام هم قرار كرفت فلسفه كلام و مسائل مشتركك زيادى دارند. 


اكر كسى كتب كلام را خصوصا كتب كلاميه اى كه از قرن هفتم به بعد تاليف شده مطالعه كند مى بيند اكثر مسائل كلامى 
اسلامى همانها است كه فلاسفه - خصوصا فلاسفه اسلامى - در كتب خود طرح كرده اند. 


فلسفه اسلامى و كلامى اسلامى در يكديكر زياد تاثير كرده اند. يكى از آن تاثيرات اين است كه كلام براى فلسفه مسائل 
جديدى جبرا مطرح ساخت و فلسفه نيز موجب شد دائره كلام وسعت يابد به اين معنى كه ضرورت طرح بسيارى از مسائل 
فلسفى در قلمرو كلام لازم شناخته شد. شايد به يارى خدا ما بعدا توفيق بيابيم و نمونه هايى از هر دو قسم كه به آنها اشاره 


كرديم بياوريم. 
كلام عقلى و كلام نقلى 
مشتما بر دو بخش است: عقلى و نقلى. 


بخش عقلى كلام؛ مسائلى است كه مقدمات آن صرفا از عقل كرفته شده است و اككر فرضا به نقل استناد شود به عنوان ارشاد 
و تاييد حكم عقل استء مثل مسائل مربوط به توحيد نبوت و برخى از مسائل معاد. در اينككونه مسائل استناد به نقل - كتب و 


بحت ح كافى سك عرفا أو عقل تابد التمداه شوه: 


بخش نقلى كلا.م» مسائلى است كه هر جند از اصول دين است و بايد به آنها مؤمن بود» ولى نظر به اينكه اين مسائل فرع بر 


نبوت استء نه مقدم بر نبوت و نه عين آن» كافى است كه از طريق وحى الهى يا سخن قطعى 


بيامبر مطلب اثبات شود؛ مثل مسائل مربوط به امامت (البته به عقيده شيعه كه امامت را از اصول دين اسلام مى داند) و اكثر 


بى نوشتها 

١‏ - رجوع شود به كتاب «انسان و سرنوشت» تاليف مرتضى مطهرى. 

١‏ - رجوع شود به مقدمه كتاب «عدل الهى» تاليف مرتضى مطهرى. 

درس " تعريف و موضوع علم كلام 

تعريف و موضوع علم كلام 

در تعريف علم كلام اسلامى كافى است كه بككُوئيم علمى است كه درباره اصول دين اسلام بحث مى كندء به اين نحو كه جه 


حيو از اضول :دين افث وجكوه وباج لجل الاك شوف وعجوات شكر قف و شبياق كددومؤره أن وارفهى شود 


يست 


در كتب منطق و فلسفه بخثى هست راجع به اينكه هر عملى موضوعى خاص دارد و تمايز مسائل هر علمى از از مسائل علم 


ديكر به حسب تمايز موضوعات آن علوم است. 


وحدت مسائل آن اعتبارى باشد و موضوعات متعدهه و متباينه داشته باشد و يكك غرض و هدف مشترك منشا اين وحدت و 
اعفان ده باشك, 

علم كلام از نوع دوم استء. يعنى وحدت مسائل كلامى» وحدت ذاتى و نوعى نيست بلكه وحدت اعتبارى است. ازاين رو 
ضرورتى ندارد كه در جستجوى موضوع واحدى براى علم كلام باشيم. 

علومى كه وحدت مسائل آنها وحدت ذاتى است,ء امكان ندارد كه از نظر مسائل متداخل باشندء يعنى برخى مسائل ميان آنها 
مشتركك باشدء ولى علومى كه وحدت آنها اعتبارى است ويا يكك علم كه وحدت مسائلش اعتبارى است با علمى ديكر كه 
وحدت مسائلش ذاتى استء هيج مانعى ندارد كه از نظر مسائل متداخل باشند. علت تداخل مسائل فلسفى و كلام و يا مسائل 


برخى 


از علما اسلامى درصدد برآمده اند براى علم كلام موضوع و تعريف بيابند نظير موضوع و تعريفى كه براى علوم فلسفى هست» 
و نظريات مختلفى در اين زمينه ابراز كرده اند و اين اشتباه است. زيرا موضوع مشخص داشتن مربوط است به علومى كه مسائل 
آن علوم وحدت ذاتى دارند.» اما علومى كه مسائل آنها وحدت اعتبارى دارند نمى توانند موضوع واحدى داشته باشند. در 


اينجا بيش ازاين نمى توان بحث كرد. 
نامكذارى 


يكك بحث ديكر اين است كه جرا اين علم به نام «كلام) ناميده شد و در جه زمانى اين نام به آن داده شد؟ برخى كفته اند به 
اين سبب كلام ناميده شد كه قدرت دارنده خود را در سخن و استدلال فزونى دهد. برخى مى كويند از آن جهت كلام ناميده 
شد كه روش و عادت علماء اين فن اين بود كه در كتب خود سخن خود را با تعبير «الكلام فى كذا» و «الكلام فى كذا» آغاز 


مى كردندك. 


بعضى كفته اند از آن جهت كلام ناميده شد كه سخن در اطراف مباحثى بود كه به عقيده اهل حديث درباره آنها بايد 
سكوت كرد و بعضى كفته اند كه اين نام آنكاه به ميان آمده كه بحث مخلوق بودن و يا مخلوق نبودن كلام الله ميا مسلمين 
طرح كرديد و صف آرايى شديدى شد و مردم زيادى كشته شدند وبه همين مناسبت آن دوره را دوره «محنت» ناميده اند. 
يعنى جون در دوره محنت اكثر مباحثات اصول دينى در اطراف حدوث و قدم كلام الله دور مى زدء علم اصول دين به نام 
«علم كلام) ناميده شده. اينها وجوهى است كه در وجه تسميه «علم كلام) كفته شده است. 


مذاهب و فرق كلامى 


دارد از نظر مسائل اعتقادى و جيزهايى كه مربوط است به ايمان و اعتقاد مسلمانان نيز فرقه فرقه شدند وهر فرقه اى مبانى و 


اصول اعتقادى مخصوص 


به خود دارد اهم مذاهب كلامى عبارتست از شيعه معتزله» اشاعره» مرجئه. 


اينجا ممكن است يرسشى بيش آيد و اظهارات تاسف شود كه جرا مسلمين در مسائل كلامى و مسائل فقهى اين اندازه فرقه 
فرقه شدند وحدت كلاامى وفقهى خود رااز دست دادند اختلااف در مسائل كلامى سبب مى كردد كه مسلمين در بينش 
اسلامى وحدت نداشته باشند و اختلاءف در مسائل فقهى موجب مى شود كه عمل مسلمين نيز يكنواختى خود رااز دست 


بدهد. 


اين سؤال و هم اين تاسف بجا است اما لازم است به دو نكته اشاره شود نكته اول اين است كه اختلافات مسلمين در مسائل 
كلا-مى و فقهى نه به آن اندازه است كه يايه وحدت بينش اعتقادى و روش عملى آنها را به كلى متزلزل كند مشتركات 
اعتقادى و عملى آنها آن اندازه زياد است كه مفترقات آنها كمتر مى تواند ضربه اساسى وارد نمايد. 


نكته دوم اين است كه اختلاف فكرى و نظرى در جامعه ها با همه وحدتها و اتفاقها در اصول فكرى لابد منه استء و تا آنجا 
كه مبنا و ريشه اختلافات طرز استنباطها باشد نه غرضها مفيد هم هست يعنى موجب تحركك و تجسس و بحث و كاوش و 
بيشرفت است آرى آنجا كه اختلافات با تعصبات و جانبداريها و كرايشهاى بى منطق احساساتى توام مى كردد و مساعى افراد 


بجاى اينكه صرف در اصلاح روش خود بشود صرف تحقير و تهمت وافترا به رقيب مى شود موجب بدبختى است. 


در مذهب شيعه مردم مكلفند كه از مجتهد زنده تقليد نمايند مجتهدان موظفند مستقلا در مسائل تفكر و اجتهاد نمايند و به 


آنجه از اسلاف و بزركان رسيده بسنده نكنند 


اجتهاد و استقلال در تفكر خود به خود منجر به اختلاف نظرهايى مى كردد اما اين اختلاف نظرها به فقه شيعه حيات و حركت 


داده است. 


يس از مطلق اختلاف» محكوم نيست. اختلافى محكوم است كه ناشى از سوء نيت و غرضرانى باشد و يا در مورد مسائلى باشد 
كةاراة اضلى مسلمين را از يكديكر جذا مئ كتد مسالة:امافت: و وهبرق» ته :مشائل فزعئ. و غير اضلين. 


اما بررسى تاريخ فكرى مسملين و اينكه جه اختلافاتى از سوء نيتها و غرضرانيها و تعصبها ناشى شده و جه اختلافاتى لازمه 
طبيعى تفكر عقلى مسلمين بوده است, و هم اينكه آيا همه مسائل كلامى را بايد جزء مسائل اصلى و همه مسائل فقهى را جزء 
مسائل غير اصلى به شمار آورد»ء ويا ممكن است مساله اى كلامى از اين نظر اصالت نداشته باشد و مساله اى فقهى اصالت 


داشته باشد» بحثهايى است كه از عهده اين درس خارج سبق 


قبل از آنكه به نقل مذاهب كلالمى بيردازيم لا-زم است به يكك جريان در جهان اسلامى اشاره نمائيم و آن اينكه كروهى از 
علماء اسلامى از اصل با كلام يعنى بحثت عقلى در مسائل اصولى اسلامى» مخالف شدند و آن را «بدعت» و حرام دانستند. 
اينها به نام «اهل حديث) معروفند. احمد بن حنبل كه يكى از ائمه فقهى اهل تسنن است در راس «اهل حديث» قرار دارد. 
حنابله به طور كلى با كلام - اعم از كلام معتزلى يا اشعرى. جه رسد به شيعى - مخالفند و به طريق اولى با منطق و فلسفه 
مخالفند. ابن تيميه حنبلى كه از شخصيتهاى برجسته دنياى جماعت است فتوا به حرمت كلام و منطق 


داده. جلال الدين سيوطى نيز كه اهل الحديث است كتابى دارد به نام «صون المنطق و الكلام عن المنطق و الكلام». مالك بن 
انس يكى از ائمه جماعت نيز هر كونه بحث و كاوشى را در مسائل اعتقادى غير مجاز مى شمرد. ما در مقدمه جلد ينجم 


اصول فلسفه و روش رثاليسم موقف شيعه را در اين زمينه بيان كرده و توضيح داده ايم. 


اهم مذاهب كلامى - همانطور كه قبلا اشاره شد - عبارت است از شيعه معتزله» مرجثه. برخى. مذاهب خوارج و مذاهب باطنيه 
يعنى مذهب اسماعيلى را نيز جزء مذاهب كلامى اسلامى به حساب آورده اند. )١(‏ ولى از نظر ما هيجيكك از اين دو مذهب را 
جزء مذاهب كلامى اسلامى نمى توان آورد. اما خوارج بدان جهت كه هر جند عقايد خاصى در اصول دين ابراز داشتند و 
شايد اولين مسائل اصول دينى از طرف آنها مطرح شدء يعنى آنها بودند كه ياره اى عقايد در مورد امامت و كفر و فاسق 
آوردند و منكر آن عقايد را كافر دانستند» ولى اولا يكك مكتب فكرى و استدلالى به وجود نياوردند - و به عبارت ديكر آنها 
يكك نظام فكرى و استدلالى به وجود نياوردند - و به عبارت ديكر آنها يكك نظام فكرى در جهان اسلام نيافريدند - و ثانيا از 
نظر ما شيعيان انحرافات فكرى خوارج در حدى است كه مشكل است بتوان آنها را در زمره مسلمين به حساب آورد. جيزى 
كه كار را آسان مى كند اين است كه خوارج منقرض شدند و تنها يكك فرقه آنها كه «اباضيه) ناميده مى شوند كم و بيش 


دليل تاكنون منقرض نشده اند. 


باطنيه نيز آن قدر در انديشه هاى اسلامى بر اساس باطنيكرى دخل و تصرف كرده اند كه مى توان كفت اسلام را «قلب» كرده 


اند. 


در حدود سى سال بيش كه «دار التقريب بين المذاهب الاسلاميه» در قاهره تاسيس شد و مذاهب: شيعه اماميه» زيدى» حنفى» 
شافعى» مالكىء حنبلى» هر كدام نماينده داشتند» اسماعيليان خيلى كوشش كردند كه نماينده بفرستند ولى از طرف ساير 


مسلمين مورد قبول واقع نشد. 


باطنيه» على رغم انحرافات زيادشان» برخلاف خوارج كه از خود مكتب و نظام فكرى نداشتند» از يكك مكتب كلامى و فلسفى 
نسبتا قابل توجهى برخوردارند. شخصيتهاى فكرى با اهميتى در ميان آنها ظهور كرده است و كتب قابل توجهى نيز از آنها به 


ياد كار مانده است. اخيرا مستشرقين عنايت فراوانى به افكار و آثار باطنيه نشان مى دهند. 


از جمله شخصيتهاى برجسته اسماعيليه «ناصر خسرو علوى» شاعر فارسى زبان معروف متوفى در سال 85١‏ هجرى است. كتاب 
«جامع الحكمين» و كتاب «وجه دين» و «خوان اخوان» او معروف و مشهور است واز جمله «ابوحاتم رازى) متوفى در 77 
صاحب كتاب «اعلا-م النبوه») اسك و فيك انه يعقوت سجستانى» صاحب كتاب «كشف المحجوب» و متوفاى در حدود نيمه 
دوم قرن جهارم است. ترجمه فارسى اين كتاب اخيرا جاب و منتشر شده است. 

يكى ديكر از شخصيتهاى معروف اسماعيليه «حمد الدين كرمانى» شاكر «ابويعقوب سجستانى» است. «حميد الدين» كتب 
زيادى در زمينه مذهب اسماعيليه تاليف كرده است. يكى ديكر «ابوحنيفه نعمان بن ثابت» معروف به «قاضى نعمان» است كه 


فاعتوان «ابيعدقه شعن (شعة التستاعل ) معروقة اسك ابد زر اطلذعا فى 


در فقه و حديث خوب استء» كتاب معروف «دعائم الاسلام) او سالها يبش در تهران با حروف سنكى جاب شدة اسسة: 


يى نوشت 


.”6 المذاهب الاسلاميين عبدالرحمن بدوى» صفحه‎ - ١ 

درس " معتزله )١(‏ 

)١( معتزله‎ 

بحث خود را - به علتى كه بعدا توضيح خواهيم داد - از معتزله آغاز مى كنيم. 


علوم ديكر تدريجا توسعه يافت و تكامل يبدا كرد. 


شخصيتهاى معروف آنها را با اشاره به سركذشت تاريخى اين قوم ياد مى كنيم و آنكاه سير تحولى عقائد آنها را بيان مى 


ساكل طببعي» احتماعيء السائىء'فلسفى تيز كه مستقيما در حوزة مشائل ايمانى نيشت مى: كردة: ولى البته همه آن مسائل به 


نحوى با مسائل ايمانى مربوط است و به عقيده معتزله تحقيق در مسائل ايمانى بدون تحقيق در اين مسائل ناميسر است. 
اصول اعتزال 

خود معتزله ينج مساله را ازاصول اعتزال مى شمارند: 

الف. توحيد» يعنى عدم تكثر ذات و صفات. 

ب. عدلء يعنى خداوند عادل است و ظالم لست 


اج وعنده ووعبيد» بعتى خدواند به بد كان وعده ياداش اطاعت و وعيد كيفر معصيت داده استء و همانطور كه وعده ياداش 
مظعا تخلف برذاز بست وغيد معضيت معضيت كازاق تو تخلفت بردان لست وين امروش كنها عتكامى مشر اسك كد ده 


توبه كرده باشد. مغفرت بدون توبه ه ركز صورت نمى كيرد. 


د متزله نين المترليةه ين فاسق (مرتكن كناه كيره: مثلك شارب الخكثره زتاكان دروشهكؤى اطال اينها) نه مؤمن اث واه 
كافر» فسق حالتى است بين كفر و ايمان. 


امر به معروف و نهى از منكر. نظر خاص معتزله درباره امر به معروف و نهى از منكر اين است كه اولا-راه شناخت معروف و 
منكر منحصر به شرع نيستء عقل نيز قادر است لااقل ياره اى از معروفها و منكرها را مستقلا تشخيص دهد؛ و ثانيا مشروط به 
وجود امام نيست, وظيفه عموم مسلمين استء خواه امام و ييشوايى باشد و خواه نباشد؛ تنها بعضى از مراتب آن است كه اجراء 
آنها بر عهده امامان و متصديان امور مسلمين استء از قبيل اقامه حدود شرعيه و حفظ مرزهاى كشورهاى اسلامى و ساير 
كارهاى حكومتى اسلامى. 


متكلمين معتزلى احيانا كتابهاى مستقلى درباره اين اصول ينجكانه نوشته اند مانند كتاب معروف «قاضى عبدالجبار معتزلى» 
معاصر «صاحب بن عباد) و «سيد مرتضى علم الهدى» به نام «الاصول الخمسيه). 


همانطور كه ملاحظه مى شود تنها اصل توحيد و اصل عدل است كه مى توان جزء مسائل ايمانى و اعتقادى به شمار آورد: 
سه اصل ديكر فقط معرف و مشخص مكتب معتزله است. حتى اصل عدل نيز اكرجه از آن نظر كه از مسلمات قرآن است و 
ضرورى دين است جز اصول اعتقادى است. ولى از آن جهت جزء اصول ينجككانه قرار داده شده است كه مشخص مكتب آنها 
است و الا اصل علم و اصل قدرت (اينكك خدا عالم است و قادر است) نيز از ضروريات اسلام است و جزء مسائل اعتقادى 


است. 


دو امتذهيه شلبعه كيو اميل عندل يكن از:اصضول يوحكانه اعتقادى شيمروه شيدة :اسكته طبع الى متؤال يقن من ١‏ بد كفاحته 


خصوصيتى براى اصل عدل است كه جزء اصول اعتقادى شمرده شده است و حال آنكه عدل يكى از صفات خداوند 


استء همانطورى كه خداوند متعال عادل استء عالم و قدير وحى و مدركك و سميع و بصير هم هستء و به همه اينها نيز بايد 


تمن .و معتقك بود بس را ثنها #غدل) ابن امقاز رااياضه اسخ؟ 


ياسخ اين است كه «عدل» هيج امتيازى نسبت به ساير صفات ندارد. متكلمين شيعه از اين جهت اين اصل را جزء اصول 
اعتقادى شيعه ذكر كرده اند كه اشاعره - كه اكثر اهل تسنن را تشكيل مى دهند - منكر اين اصل هستند» ولى منكر علم؛ 
حيات. اراده و ... نيستند. لهذا اعتقاد به عدل جزء مشخصات اعتقادى شيعه به شمار مى رود» همجنانكه جزء مشخصات 
اعتقادى معتزله نيز هست. 

ينج اصل نامبرده خطوط اساسى مكتب كلامى معتزله را تشكيل مى دهد و الا همجنانكه كفته شدء معتقدات خاص معتزله 
منحصر به اين ينج اصل نيستء معتزله در بسيارى از مسائل الهيات» طبيعيات اجتماعيات و انسانيات» عقايد خاصه آورده اند كه 
اكنون مجال ذكر آنها نيست. 


نوحيد 


بحث خود رااز توحيد آغاز مى كنيم: توحيد مراتب و اقسام دارد: توحيد زاتى» توحيد صفاتى: توحيد افعالى» توحيد در 


عبادت. 


توحيد ذاتى» يعنى اينكه ذات يرود كار يكانه استء. مثل و مانند ندارد» ماسوا همه مخلوق او است و دون درجه و مرتبه او در 


كمالء بلكه قابل نسبت به او نيستء آيه كريمه «ليس كمثله شىء» و يا آيه: و لم يكن له كفوا احد مبين توحيد ذاتى است. 


توحيد صفاتى» يعنى صفات خداوند از قبييل علم» قدرتء. حيات. اراده» ادراكك» سميعيت» بصريت» حقايقى غير از ذات 


توحيد افعالى» يعنى نه تنها همه ذاتهاء بلكه همه كارها (حتى كارهاى انسان) به مشيت و اراده خداوند است و به نحوى خواسته 


ذاك فلاس او :اقبت 


توحيد در عبادت» يعنى جز ذات بروردكارء هيج موجودى شايسته عبادت و يرستش نيست» يرستش غير خداوند مساوى است 


با شرككث و خروج از دائره توحيد اسلامى. 


توحيد در عبادت از نظرى با ساير اقسام توحيد فرق دارد» زيرا آن سه قسم ديكر مربوط است به خدا واين قسم مربوط است به 
بندكان. به عبارت ديكرء يكانكى ذات و منزه بودنش از مثل و مانندء و يكَانككّى او در صفاتء و يكانكى او در فاعليت از 
شؤون و صفات او استء اما توحيد در عبادت يعنى لزوم يكانه برستى. يس توحيد در عبادت نيز از شؤون خداوند است زيرا 
توحيد در عبادت يعنى يكانكى خداوند در شايستكى براى معبوديت» يس او يككانه معبود به حق است. كلمه لا اله الا الله همه 


مراتب توحيد را شامل است,ء و البته مفهوم ابتدايى آن توحيد در عبادت است. 


توحيد ذاتى و توحيد در عبادت جزء اصول اوليه اعتقادى اسلامى امك ع ١‏ در كي در اعتقادش به يكى از اين دواصل 


خللى باشد جزء مسلمين محسوب نمى كردد. احدى از مسلمين با اين دو اصل مخالف نيست. 


اخيرا فرقه وهابيه - كه ييرو محمد بن عبدالوهاب اند و او تابع ابن تيميه حنبلى شامى است - مدعى شده اند كه ياره اى از 
أعنقاذاك ستلكك بك اعتقافايه شق امف و نازده انان اعبنال سلب :اننا سقف و امعد داك إن أقناء و وباو نه ال 


توحيد در عبادت استء ولى ساير مسلمين 


يرستش نيست. اختلاف در اين است كه آيا استشفاعات و توسلات عبادت است يا نه؟ يس نزاعى فى ما بين» صغروى است نه 
كبروى. علما اسلام با بيانات مبسوط و مستدل نظريه وهابيان را رد كرده اند. 

توحيد صفاتى همان است كه مورد اختلاف معتزله و اشاعره است. اشاعره» منكر توحيد صفاتى مى باشند و معتزله طرفدار 
توحيد افعالى نيز مورد اختلا-ف معتزله و اشاعره استء با اين تفاوت كه در اينجا كار برعكس استء يعنى اشاعره طرفدار 
توحيد افعالى و معتزله منكر آن مى باشند. 

ابتك معد له غنوه وا اها التوحيد من ختواتيك بو توسيد را يكن از اصضول يتحكاته خو واج من :شمازتة متضووشان ترحيه صقا 
منكر توحيد افعالى مى باشند و ثانيا عقيده خويش را در مورد توحيد افعالى تحت عنوان اصل عدل كه اصل دوم از اصول 
تجكانه أنها است بيان مى كتك: 

اشاعره و معتزله در باب توحيد صفاتى و توحيد افعالى سخت در دو قطب مخالف قرار كرفته اند معتزله طرفدار توحيد صفاتى 
و منكر توحيد افعالى مى باشند و اشاعره بالعكس و هر كدام استدلالهايى در اين زمينه آورده اند ما در فصل مربوط عقيده 
خاص شيعه را درباره اين دو قسم توحيد بيان خواهيم كرد. 

درس 68 معتزله (؟) 

اصل عدل 


اشاره كرديم درباره اصل اول آنها يعنى اصل توحيد توضيحاتى داديم. اكنون نوبت اصل دوم است و آن اصل عدل است. 


البته واضح است كه هيج فرقه اى از فرق اسلامى منكر عدل به عنوان يكك صفت از صفات الهى نيست احدى نككفته كه خدا 
عادل نيست اختلاف معتزله با مخالفانشان (يعنى اشاعره) در تفسير و توجيهى است كه درباره عدل مى كنند اشاعره عدل را به 
كولة ا تفسير نى كشن كه تين تفشرئ از اتن معتزله.فساوئ"است نا الكار غدل والا اشاعره ه ركز اضر تستيك كة:فتكريؤو 


مخالف عدل خوانده شوند. 


عقيده معتزله درباره «عدل» اين است كه برخى كارها فى حد ذاته عدل است و برخى كارها فى حد ذاته ظلم استء مثلا 
ياداش دادن به مطيع و كيفر دادن به عاصى فى حد ذاته عدل است و «خدا عادل است» يعنى به مطيع ياداش مى دهد و به 
عاصى كيفر» و محال است كه بر ضد اين عمل كند. كيفر دادن به مطيع و ياداش دادن به عاصى فى حد ذاته ظلم است و 
محال است كه خدا مرتكب آن كردد. همجنين مجبور ساختن بنده به معصيت و يا مسلوب القدره خلق كردن او و آنككاه خلق 
معصيت به دست او و آنككاه كيفر دادن او ظلم است و هركز خدا ظلم نمى كند؛ ظلم بر خدا قبيح است و جايز نيست و بر ضد 


ولى اشعاره معتقدند هيج كارى فى حد ذاته عدل نيستء و هيج كارى فى حدذاته ظلم نيست» آنجه خدا بكند عين عدل است. 
فرضا خداوند به مطيعان كيفر بدهد و به عاصيان ياداش» عين عدل است. همجنين اكر خداوند 


بندكان را مسلوب القدره خلق كند و آنكاه معصيت را به دست آنها جارى سازد و بعد هم آنها را عقاب كند. فى حد ذاته 


ظلم نيست اككر فرض كنيم خداوند جنين كند باز عين عدل است «آنجه خسرو كند شيرين بود.) 


معتزله به همين جهت كه طرفدار عدلندء منكر توحيد در افعالند» مى كويند لازمه توحيد افعالى اين است كه بشر خود خالق 
افعال خود نباشد» بلكه خدا خالق افعال او باشد» و جون مى دانيم بشر در آخرت از طرف خداوند ياداش و كيفر مى كيرد يبس 
اكر خداوند خالق افعال بشر باشد و در عين حال به آنها ياداش و كيفر براى كارهايى بدهد كه خود نكرده اند بلكه خود خدا 


كرده استء ظلم است و بر ضد عدل الهى است. معتزله توحيد افعالى را بر ضد اصل عدل مى دانند. 


ازاين رو معتزله درباره انسان به اصل آزادى و اختيار قائلند و سخت از آن دفاع مى نمايند بر خلاف اشاعره كه منكر آزادى 


و اختيار بشرند. 


معتزله به دنبال طرح اصل عدل - كه به معنى اين است كه برخى افعال فى حدذاتها عدلند و برخى فى حد ذاتها ظلم» و عقل 
حكم مى كند كه عدل نيكك است و بايد انجام داد و ظلم بد است و نبايد انجام داد - يكك اصل كلى ديكر طرح كردند كه 
دامنه وسيعترى دارد و آن حسن و قبح ذاتى افعال است. مثلا راستى» امانت» عفت» تقوا ذاتا نيك استء و دروغ» خيانت» 
فحشاءء لااباليكرى ذاتا بد است. يس افعال در ذات خود و قبل از آنكه خدا درباره آنها حكمى بياورد داراى حصن ذاتى و يا 


از اينجا 


به اصل ديكرى درباره عقل انسان رسيدند» و آن اينكه: عقل انسان در ادراكك حسن و قبح اشياء استقلال دارد» يعنى قطع نظر 


از بيان شارع نيز مى توان حسن و قبح برخى كارها را درككث كند. اشاعره با اين نيز مخالف بودند. 


مساله حسن و قبح ذاتى و عقلى كه معتزله طرفدار و اشاعره منكر بودند» بسيارى مسائل ديكر را به دنبال خود آورده كه برخى 
به الهيات مربوط بود و برخى به انسانء از قبيل اينكه آيا كارهاى خداوند - و به عبارت جامعتر» خلقت و آفرينش اشياء - 
هدف وغرض دارد يا نه؟ معتزله كفتند اككر هدف و غرضى در كار نباشد «قبيح» است و عقلا محال است. تكليف ما لا يطاق 
جطور؟ آيا ممكن است خداوند بنده اى را به كارى مكلف سازد كه فوق طاقت او است؟ معتزله اين را نيز قبيح و محال 
مؤمن قدرت بر كفر و كافر قدرت به ايمان نداشته باشد ياداش و كيفر آنها قبيح است. اشاعره در همه اين مسائل به نقطه 
مخالف معتزله نظر دادند. 


وعد و وعيد 


وعد به معنى نويد وياداش است و وعيد به معنى تهديد به كيفر است. عقيده معتزله اين است كه همانطورى كه خداوند در 
نويدها و ياداشها به حكم ان الله لا يخلف الميعاد وعده خلافى نمى كند بلكه محال است خلف وعده نمايد (اين جهت مورد 
اتفاق و اجماع مسلمين است) همجنين در زمينه كيفرها نيز تخلف نمى كند. على هذا تمام وعيدهايى كه 


در مورد فساق و فجار شده است كه مثلا ظالم جنين عذاب مى كشدء دروغكو جنان» و شرابخوار جنان» بدون تخلف عملى 


خواهد شدء مكر آنكه قبلا در دنيا توبه كرده باشند. على هذا مغفرت بدون توبه محال است. 


معتزله معتقدند كه مغفرت بدون توبه مستلزم خلف وعيد است و خلف وعيد مانند خلف وعده قبيح و محال است. على هذا 
عقيده خاص معتزله در مورد وعد و وعيدها به مساله مغفرت مربوط مى شود واز عقيده آنها در مورد حسن و قبح عقلى ناشى 


مى كردد. 
منزله بين المنزلتين 


اعتقاد معتزله به اصل منزله بين المنزلتين به دنبال دو عقيده متضاد بود كه قبلا در جهان اسلام راجع به كفر و ايمان فساق يديد 
آمد. براى اولين بار «خوارج» اين عقيده را اظهار كردند كه ارتكاب كناه كبيره بر ضد ايمان است يعنى مساوى با كفر است 
يسن موتكب كناة كييره كاف است: 


جنانكه مى دانيم خوارج در اثر حادثه «حكميت"» در جنكك صفين يديد آمدند و ظهورشان در نيمه قرن اول هجرى, يعنى در 


حدود سال 7" هجرى مقارن با خلافت اميرالمؤمنين على (ع) بوده است. 


در نهج البلا-غه آمده است كه اميرالمؤمنين با آنها درباره اين مساله مباحثه كرد و با ادله متقنى نظريه آنها را باطل ساخت. 
خوارج» بعد از حضرت امير نيز بر ضد خلفاى زمان, و اهل امر به معروف و نهى از منكر و اهل تكفير و تفسيق بودند. جون 
غالب خلفا مرتكب كناهان كبيره مى شدند طبعا خوارج آنها را كافر مى دانستند و به همين جهت خوارج همواره در قطب 
مخالف سياستهاى حاكم قرار داشتند. 


كروه ديكرى به وجود آمدند (يا آنها را سياستها به وجود آورند) كه 


به نام «مرجئه) خوانده مى شدند. مرجثه از لحاظ ارزش تاثير كناه در نقطه مقابل خوارج قرار داشتند» آنها مى كفتند اساس 
كار بر اين است كه انسان از نظر عقيده و ايمان كه مربوط به قلب است مسلمان باشدء اكر ايمان كه امر قلبى است درست بودء 
مانعى ندارد كه عمل انسان فاسد باشدء ايمان» كفاره عمل بد است. 


راى و عقيده مرجئه به نفع دستكاه حاكم بود يعنى موجب مى شد كه مردم اهميت زيادى براى فسق و فجورهاى آنها قائل 
نشوند و آنها را با همه تبهكاريها اهل بهشت بدانند. مرجئه صريحا مى كفتند «ييشوا هر جند كناه كند مقامش باقى است و 
اطاعتش واجب است و نماز يشت سر او صحيح است.» به همين دليل خلفاى جور از مرجئه حمايت مى كردند مرجئه مى 
كفتند فسق و كناه هر جند كبيره باشد مضر به ايمان نيست» يس مرتكب كبيره مؤمن است نه كافر. 


معتزله عقيده ميانه اى ابراز داشتند» كفتند مرتكب كبيره نه مؤمن است و نه كافر» برزخ ميان آن دو است. متعزله نام اين مرحله 
مبانة را «متؤله نين المتولتيخ) كذاشستد. 


كويند اول كسى كه اين عقيده را ابراز كرد واصل بن عطاء شاكرد حسن بصرى بود. روزى واصل در محضر استادش نشسته 
بود كه همين مساله مورد اختلا.ف خوارج و مرجئه را يرسيدند. بيش از اينكه حسن جوابى بدهد واصل كفت: به عقيده من 
اهل كفر كبائر فاسقند نه كافر. بعد از جمعيت جدا شد - و به قولى حسن بصرى او را اخراج كرد - و كناره كرفت و به تبليغ 


عقيلاه ود برذاغية شا كرة وترادر ونقن عمزو ين عي تيزية او ملحق شدنانيها 


بود كه حسن كفت «اعتزل عنا» يعنى واصل از ما جدا شد و به قولى مردم كفتند: «اعتزلا قول الامه؛ يعنى واصل و عمرو بن 


عبيد از قوم همه امت جدا شدند و قول سومى اختراع كردند. 
امر به معروف و نهى از منكر 


امر به معروف و نهى از منكر نيز از ضرريات اسلام و مورد اجماع و اتفاق عموم مسلمين است. اختلافاتى كه هست مربوط 
است به حدود و شروط آنها. مثلا خوارج امر به معروف و نهى از منكر را مشروط به هيج شرطى نمى دانستند» معتقد بودند در 
همه شرايط بايد اين دو فريظه صورت كيرد. مثلا ديكران احتمال موفقيت را و همجنين عدم ترتب مفسده اى مهمتر را شرط 
وجوب امر به معروف و نهى از منكر مى دانستند» ولى خوارج به اين شروط قائل نبودند. برخى معتقد بودند كه امر به معروف 
و نهى از منكر صرفا قلبى و زبانى استء يعنى قلبا بايد طرفدار معروف و مخالف منكر بود و لسانا نيز بايد به نفع معروفها و عليه 
منكرها تبليغ كرد. ولى خوارج معتقد بودند كه عند اللزوم بايد قيام كرد و عملا دست به كار شد و براى امر به معروف و نهى 
از منكر بايد قيام به سيف كرد. 


در مقابل. كروهى بودند كه امر به معروف و نهى از منكر را مشروط به شرايط بالا مى دانستند و از حد قلب و زبان هم تجاوز 
نمى كردند. احمد بن حنبل از اين كروه شمرده شده است. طبق عقيده اين كروه» قيام خونين براى مبارزه با منكرات جايز 


سسث. 


معتزله شروط امر به معروف و نهى از منكر را يذيرفتند» ولى آن را به قلب و زبان محدود نمى دانستند» معتقد 


بودند كه اكر منكرات شايع شود يا حكومتء ستمكر باشدء بر مسلمين واجب است كه تجهيز قوا كنند و قيام نمايند. 


يس عقيده خاص معتزله در باب امر به معروف و نهى از منكر - در مقابل اهل الحديث و اهل السنه - اعتقاد به قيام در برابر 


مفاسد است همجنان كه خوارج نيز جنين نظرى داشتند» با تفاوتى كه اشاره شد. 
درس ف معتزله (1) 
افكار و آراء معتزله 


آنجه در دو درس كذشته كفتيم به اصول مكتب معتزله مربوط بود. ولى همجنانكه اشاره كرديم معتزله مسائل زيادى طرح 
كردند واز آنها دفاع نمودند. برخى ازاين مسائل به الهيات مربوط مى شود و برخى به طبيعيات و برخى به اجتماعيات و 
برخى به انسان. مسائل الهيات بعضى مربوط به امور عامه و بعضى به الهيات بالمعنى اللاخص. البته مقصد و مقصود اصلى 
معتزله - مانند ساير متكلمين مسائل الهيالت بالمعنى الاخص است كه در حوزه عقايد دينى قرار دارد. مسائل امور عامه از باب 
مقدمه است. همجنانكه بحث در طبيعيات نيز براى متكلمين جنبه مقدمى دارد يعنى متكلمين از اين جهت در طبيعيات بحث 
مى كنند كه راهى براى اثبات يكك اصل دينى باز نمايند و يا راه حلى براى يكك اشكال بيدا كنند. ما در اينجا فهرست وار به 
ياره اى از آنها اشاره مى كنيم و از الهيات آغاز مى كنيم. 


ج. مخلوق بودن كلام خدا (كلام صفت فعل است نه صفت ذات.) 

د. افعال الله معلل به اغراض است (هر كار خدا براى يكك فايده و نتيجه است.) 

ه. مغفرت بدون توبه ناممكن است (اصل وعد و وعيد). 

و. قديم منحصر به خداوند است. (در اين عقيده فقط فلاسفه مخالفند.) 

ز. تكليف ما لا يطاق محال است. 

ح. افعال بندكان به هيج وجه مخلوق خدا نيستء و مشيت الهى به افعال بند كان تعلق نمى كيرد. 
ط. عالم حادث است (در اين عقيده نيز فقط فلاسفه مخالفند.) 


ى. خداوند نه در دنيا ونه در آخرت ديده نمى شود. 


الف. جسم مركب است از ذرات لا يتجزى. 

ب. بو» عبارت است از ذراتى كه در فضا يخش مى شود. 

ج. طعمء جز ذرات كه بر روى ذائقه اثر مى كذارد نيست. 

د. روشنايى» ذراتى است كه در فضا يخش مى شود. 

ه. تداخل اجسام در يكديكر محال نيست (اين عقيده به بعضى از معتزله منسوب است.) 
و. طفره محال نيست (اين عقيده نيز منسوب به بعضى از معتزله است.) 

مسائل انسان 

الف. انسان» آزاد و مختار است نه مجبور (اين مساله و مساله خلق افعال و مساله عدل الهى به هم مربوط اند.) 
ب. استطاعت (انسان قبل از هر فعلى قدرت فعل و تركك آن را دارد.) 

ج. مؤمن قادر بر كفر است و كافر قادر بر ايمان است. 

د. فاسق نه مؤمن است و نه كافر. 

ه. عقل ياره اى از مسائل را مستقلا (بدون نياز به راهنمايى قبلى شرع) درك مى كند. 
و. در تعارض حديث با عقل» عقل مقدم است. 

ز. قرآن را با عقل مى توان تفسير كرد. 

مسائل اجتماعى و سياسى 

الف. وجوب امر به معروف و نهى از منكر هر جند مستلزم قيام به سيف باشد. 

ب. امامت خلفاى راشدين به ترتيبى كه واقع شده صحيح بوده است. 


ج. على (ع) از خلفاى ييش از خودش افضل بوده است (اين» عقيده بعضى از معتزله است نه همه آنها. قدماى معتزله - به 
استثناء واصل بن عطا - ابوبكر را افضل مى دانستند ولى متاخرين آنها غالبا على (ع) را افضل مى دانستند.) 


ه. تحليل روش عمر و روش سياسى على (ع) و مقايسه ميان آنها. 


اينها كه كفته شد نمونه اى از مسائلى كه معتزله طرح كرده اند و البته مسائل ديكر نيز غير اين مسائل طرح كرده اند. در برخى 
از اين مسائل» معتزله فقط با اشاعره طرف بوده اند و در بعضى با فلاسفه و در بعضى با شيعه و در بعضى با خوارج و در بعضى 
با مرجئه. 


معتزله هيج كاه تسليم فكر يونانى نشدند و فلسفه يونان را كه مقارن با طلوع واوج معتزله وارد دنياى اسلام شد به طور 
دربست نيذيرفتند» بلكه با كمال شهامت در رد فلسفه و 


فلاسفه كتاب نوشتند» و آراء خود را ابراز داشتند. ستيزه متكلمين با فلاسفه, هم به سود كلام تمام شد وهم به سود فلسفه 
يعنى هر دو علم را جلوتر برد ودر آخر كار آنجنان آن دو را به يكديكر نزديكك كرد كه جز در مسائل معدودى اختلاف نظر 
باقى نماند. توضيح اين مطلب كه كلام جه خدماتى به فلسفه كرد و فلسفه جه خدماتى به كلام كرده است و اساسا تفاوت 


اساسى فلسفه و كلام جيست از عهده اين درسها خارج است. 

سير تحولى و تاربخى 

بديهى است كه همه اين مسائل» همزمان و به وسيله يكك فرد طرح نشده اند تدريجا و به وسيله افراد كوناكون يديد آمده و 
موجب توسعه علم كلام كرديده اند. 

در ميان مسائل نامبرده» ظاهرا قديمترين آنها مساله جبر و اختيار است كه البته معتزله طرفدار اختيار بودند و مساله جبر و اختيار 
مساله اى است كه در خود قرآن طرح شده استء يعنى قرآن اين مطالب را به كونه اى طرح كرده است كه انديشه ها را برمى 


الكيزة. 


زيرا از طرفى در برخى آيات تصريح شده كه انسان مختار و آزاد است و هيج كونه جبرى در كار نيستء و از طرفى ديكر در 


برخى آيات تصريح شده است كه همه جيز به مشيت و اراده خدا است. 


اينجا اين توهم يديد آمده است كه اين دو تيب آيات باهم منافى است. لهذا بعضى آيات اختيار را تاويل كردند و قائل به جبر 
شدندء و بعضى آيات مشيت و اراده (قضا و قدر) را تاويل كردند و قائل به اختيار شدند و البته كروه سومى هم هستند كه 


هيجكونه تناقض و تنافى ميان اين دو دسته آيات 


نمى بينند. (1) به علاسوه در كلمات على عليه السلام بحث جبر و اختيار زياد طرح شده است. عليهذا طرح بحث جبر و اختيار 
مقارن است به خود اسلام. اما كروه بندى مسلمين و صف آرايى آنها در مقابل يكديكر و منقسم شده به دو كروه: جبرى و 


غير جبرى» در نيمه دوم قرن اول صورت كرفت. 


مى كويند فكر اختيار اولين بار وسيله غيلان دمشقى و معبد جهنى تبليغ شد. بنى اميه مايل بودند كه فكر جبر در ميان مردم 
تبليغ شود زيرا از اين فكر استفاده سياسى مى بردند. بنى اميه در زير اين سريوش كه همه جيز از ناحيه خدا است: آمنا بالقدر 
خيره و شره حكومت ظالمانه و تحميلى خودشان را توجيه مى كردند. لهذا هر فكر مبنى بر اختيار و آزادى بشر را سركوب مى 
كردند و به همين جهت غيلان دمشقى و معبد جهنى كشته شدند. در آن وقت طرفداران اختيار به نام قدريه خوانده مى شدند. 
00 


البته مساله «كفر فاسق» قبل از مساله جبر و اختيار موضوع بحث و كفتكو واقع شدء زيرا اين مسئله وسيله خوارج مطرح شدء 
ولى خوارج به صورت كلالمى از نظريه خود دفاع نمى كردندء و تنها موقعى كه در ميان معتزله طرح شد و موجب ييدايش 
نظريه «منزله بين المنزلتين» كشت رنكك كلامى به خود كرفت. 


مساله جبر و اختيار به نوبه خود مسائل: عدل» حسن و قبح ذاتى و عقلى» معلل بودن افعال بارى به اغراض» محال بودن تكليف 
ما لا يطاق و امثال اينها را به دنبال خود آورد. 


در نيمه اول قرن دوم هجرى مردى به نام ١جهم‏ بن صفوان» عقايد خاصى درباره صفات خداوند ابراز داشت. مورخان 


ملل و نحل مدعيند كه مساله توحيد صفاتى يعنى اينكه صفات خداوند مغاير با ذات نيست كه معتزله اختصاصا آن را «اصل 
توحيد) مى خوانند و همجنين مساله نفى تشبيه» يعنى اينكه خداوند به هيج وجه شبيه مخلوقات نيست (اصل تنزيه) اولين بار 
وسيله جهم بن صفوان ابراز شد و ييروان او را جهميه ناميدند. معتزله همجنانكه در عقيده اختيار يبرو قدريه شدند» در عقيده 
توحيد و تنزيه بيرو جهيه شدند. خود جهم بن صفون جبرى بود. معتزله عقيده جبرى جهم را نيذيرفت ولى عقيده توحيد او را 


يذيرفتند. 


عليهذا معترله در دو اصل اساسى اصول ينجككانه خود يعنى اصل توحيد و اصل عدل - بنابراين نقلها - تابع دو فرقه ديكر 
بودند» اصل توحيد رااز جهميه اقتباس كردند و اصل عدل رااز قدريه؛ بلكه در حقيقت مكتب متعزله تحول يافته و تكامل 


يافته قدريه و جهميه است. 


راس معتزله و آن كسى كه اعتزال به صورت يكك مكتب با دست اول يايه ككذارى شد «واصل بن عطاء غزال» است,ء كه در 
بيش كفتيم كه واصل شاكرد حسن بصرى بود ودر يكك جريان از حوزه درس او جدا شد و حوزه مستقلى تشكيل داد و بدين 
مناسب حسن كفت: «اعتزل عنا» يعنى از ما جدا شد. معروف و مشهور است كه به همين مناسب بود كه ييروان او «معتزله) 
ناميده شدند. ولى بعضى ديكر معتقدند كه علت اين نامكذارى جيز ديكر است: كلمه معتزله ابتداء به كروهى كفته شده كه 
در جريان جنكك جمل و صفين روش بى طرفى كناره كيرى را انتخاب كردندء مانند سعد بن ابى وقاص و زيد بن ثابت و 


عبدالله 


بن عمر. بعدها كه مساله كفر و ايمان فاسق وسيله خوارج طرح شد و مسلمين دو دسته شدند» كروهى راه سومى انتخاب 
كردند و آن كناره كيرى و بى طرفى بود. يعنى همان روشى كه امثال سعد بن ابى وقاص در سياست و مسائل حاد اجتماعى 
زمان خود بيش كرفتندء اينها در يكك مساله فكرى بيش كرفتند. از اين رو به اينها نيز «معتزله» كفته شد يعنى «بى طرفها)» و بعد 


اين نام براى اينها باقى ماند. 
واصل در سال ٠‏ هجرى متولد متولد شده ودر سال خرن هجرى د ركذشته است. بحثهاى او محدود بوده به مساله نفى 


صفات» اختيار» منزله بين المنزلتين» وعد و وعيدء واظهار نظر درباره بعضى از اختلافات صحابه. 


يس از واصل نوبت به عمرو بن عبيد رسيد عمرو برادر زن واصل است و نظريات واصل را توسعه داد و تكميل كرد يس از 
عمرو ابوالهذيل علاف و ابراهيم نظام ظهور كردند. 


ابوالهزيل و نظام هر دو از شخصيتهاى بارز معتزله به شمار مى آيند. كلام؛ وسيله اين دو نفر رنكك فلسفى كرفت. ابوالهذيل 
كتب فلاسفه را مطالعه مى كرد و بر آنها رد مى نوشت. نظام نظريات خاصى در طبيعيات آوردء وهم او بود كه نظريه ذره اى 
بودن جسم را ابراز داشت. ابوالهذيل و نظام هر دو در قرن سوم هجرى دركذشته اند. به احتمال قوىء ابوالهذيل در سال هاو 
نظام در سال 7١‏ د ركذشته است. 


جاحظه؛ اديب و نويسنده معروف» صاحب كتاب «البيان و التبين» كه در قرن سوم هجرى مى زيسته است يكى ديكر از 
ثح شخصيتهاى بارز معتزله اشت: 


معتزله در دوره بنى اميه با دستككاه حكومت روابط خوبى نداشتند» در اوايل بنى العباس 


حالت بى طرفى به خود كرفتند ولى در عصر مامون كه خود اهل فضل علم و ادب بود مورد توجه واقع شدند مامون و يس ار 


او معتصم.ء واثق از معتزله سخت حمايت كردند و اين سه خليفه خودرا معتزلى مى خواندند. 


در همين زمان بود كه بحث داغى بالا كرفت كه دامنه اش در تمام اقطار كشور عظيم آنروز اسلامى كسترش يافت و آن اينكه 
آيا كلام خدا از صفات فعل است يا از صفات ذات؟. آيا كلام خدا حادث است و يا مانند علم خدا و قدرت و حيات او قديم 
است؟ معتزله معتقد بودند كه كلام خدا مخلوق است يس قرآن مخلوق و حادث است و اعتقاد به قديم بودن قرآن كفر است. 
مخالفين معتزله برعكس معتقد بودند كه قرآن قديم است و غير مخلوق مامون به حمايت از معتزله بخشنامه اى صادر كرد كه 


هر كس معتقد به قدم قرآن باشد تاديب شود افراد زيادى به زندان افتادند و شكنجه ديدند. 


معتصم و واثق نيز روش مامون را دنبال كردند و از آن جمله كسانى كه در اين راه به زندان افتادند احمد بن حنبل معروف 
طرفدارانشان منكوب بلكه قلع و قمع شدند. خونها دراين فتنه ريخته شد و خانمانها بر باد رفت. مسلمين اين دوره را دوره 


«(محنلنت» ناميدنك. 


معتزله يس از اين جريان كمر راست نكردند ميدان براى هميشه به دست محالفينشان كه «اهل السنه» و «اهل الحديث» خوانده 


مى شدند افتاد. در عين حال برخى شخصيتهاى بارز در دوره هاى ضعف آنها 


ظهور كرده اند از قبيل ابوالقاسم بلخى معروف به كعبى متوفا در 75١7‏ و ابو على جبايى متوفا در "١7‏ و ابوهاشم جبايى يسر ابو 
على جبايى و قاضى عبد الجبار معتزلى متوفا در 5١60‏ و ابوالحسن خياط و صاحب بن عباد و زمخشرى متوفا در 887 و ابو جعفر 
اسكافى. 


بى نوشتها 

١‏ -در كتاب «انسان و سرنوشت» به تفصيل در اين موضوع بحث كرده ايم. 
؟ - رجوع شود به كتاب «انسان و سرنوشت». 

درس # اشاعره 

اشاره 


از دروس كذشته روشن شد كه افكار و انديشه هايى كه منجر به مكتب اعتزال كشت از نيمه دوم قرن اول هجرى آغاز شد. 
روش اعتزال در حقيقت عبارت بود از به كار بردن نوعى منطق و استدلال در فهم و دركك اصول دين. بديهى است كه در 
جنين روشى اولين شرطء اعتقاد به حجيت و حريت و استقلال عقل است و نيز بديهى است كه عامه مردم كه اهل تعقل و 
تفكر و تجزيه و تحليل نيستند» همواره «تدين» را مساوى با «تعبد) و تسليم فكرى به ظواهر آيات و احاديث - و مخصوصا 
احاديث - مى دانند و هر تفكر و اجتهادى را نوعى طغيان و عصيان عليه دين تلقى مى نمايند» خصوصا اككر سياست وقت بنا به 
مصالح خودش از آن حمايت كند و بالاخص اككر برخى از علماء دين و مذهب اين طرز تفكر را تبليغ نمايند» و بالاخص اكر 
اين علماء خود واقعا به ظاه ركرايى خويش مؤمن و معتقد باشند و عملا تعصب و تصلب بورزند. حملاات اخباريين عليه 


معتزله علااقه عميقى به فهم اسلام و تبليغ و ترويج آن ودفاع از آن در مقابل دهريين و يهود و نصارى و مجوس و صابئين و 
مانويان و غيرهم داشتند و حتى مبلغينى تربيت مى كردند و به اطراف و اكناف مى فرستادند. در همان حال از داخل حوزه 
اسلام وسيله ظاهر كرايان 


كه خود را «اهل الحديث)» و «اهل السنه) مى ناميدند تهديد مى شدند و بالاخره از يشت خنجر خوردند وو ضعيف شدند و 
تدريجا منقرض كشتند. 


عليهذا در آغاز امر. يعنى تا حدود اواخر قرن سوم و اوائل قرن جهارم؛ يكك مكتب كلامى معارض به معتزله - آن كونه كه 
بعدها بيدا شد - وجود نداشت. تمام مخالفتها با اين نام صورت مى كرفت كه افكار معتزله بر ضد ظواهر حديث و سنت است. 
شمردند. يس نه تنها اهل السنه يكك مكتب كلامى در مقابل معتزله نداشتند» بلكه منكر كلام و تكلم بودند. 


در حدود اواخر قرن سوم و اوائل قرن جهارم هجرى يديده تازه اى رخ داد و آن اينكه شخصيتى بارز و انديشمند كه سالها در 
نزد قاضى عبدالجبار مكتب اعتزال را فرا كرفته و در آن مجتهد و صاحب نظر شده بودء از مكتب اعزال رو كرداند و به مذهب 
اهل السنه كراييد و جون از طرفى از نوعى نبوغ خالى نبود واز طرف ديككر مجهز بود به مكتب اعتزال» همه اصول اهل السنه 
را بر يايه هاى استدلالى خاصى بنا نهاد و آنها را به صورت يكك مكتب نسبتا دقيق فكرى درآورد. آن شخصيت بارز ابوالحسن 


اشعرى متوفا در حدود 772١‏ هجرى است. 


جايز شمرد و از قرآن و سنت بر مدعاى خود دليل آورد. او كتابى به نام 


«رساله فى استحسان الخوض فى علم الكلام» نوشته است. )١(‏ 


اينجا بود كه اهل الحديث دو دسته شدند: «اشاعره» يعنى ييروان ابوالحسن اشعرى كه كلام و تكلم را جايز مى شمارند» و 


معتزله از ناحيه ديكر نيز منفور عوام شدندء و آنء غائله «محنت» بود زيرا معتزله بودند كه با نيروى خليفه مامون مى خواستند 
مردم را به زور تابع عقيده خود در حادث بودن قرآن بنمايند» واين حادثه به دنبال خود كشتارها و خونريزيها وزندانها و 
شكنجه ها و بى خانمانيها آورد كه جامعه مسلمين را به ستوه آورد. عامه مردم, معتزله را مسؤول اين حادثه مى دانستند و اين 


جهت سبب بيزارى بيشتر مردم از مكتب اعتزال شد. 


ظهور مكتب اشعرى بدين دو جهت مورد استقبال عموم قرار كرفت. بعد از ابوالحسن اشعرى شخصيتهاى بارز ديكر در اين 
مكتب ظهور كردند و يايه هاى آن را مستحكم كردند. از آن ميان قاضى ابوبكر باقلانى معاصر شيخ مفيد و متوفاى در سال 
50 و ابواسحاق اسفراينى كه در طبقه بعد از باقلانى و سيد مرتضى به شمار مى رودء و ديكر امام الحرمين جوينى استاد غزالى 


وخود امام محمد غزالى صاحب «احياء علوم الدين» متوفاى در 0068 هجرى و امام فخرالدين رازى را بايد نام نواقاء 


البته مكتن'اشعرى تتذريجا تحولاءى بافت و مخصوصا در دسثة غزالق زنك كلاتمى خودارا كمى باغتت و زنك عرفائق 


كرفت» و وسيله امام فخر رازى به فلسفه نزديكك شد. بعدا كه خواجه نصيرالدين طوسى ظهور كرد 


و كتاب تجريد الاعتقاد را نوشتء كلام بيش از نود درصد رنكك فلسفى به خود كرفت. يس از «تجريد» همه متكلمين - اعم 


از اشعرى و معتزلى - از همان راهى رفتند كه اين فيلسوف و متكلم بزركك شيعى رفت. 


مثلا كتابهاى «مواقف» و «مقاصد» و شروح آنها همه رنكك «تجريد را به خود كرفته اند. در حقيقت بايد كفت هر اندازه فاصله 


زمانى زيادتر شده است اشاعره از ييشوايان ابوالحسن اشعرى دور شده و عقايد او را با اعتزال يا فلسفه نزديكتر كرده اند. 
[فهرست عقايد «اشعرى» كه از اصول اهل السنه دفاع كرده] 


اكنون فهرست وار عقايد «اشعرى» را كه از اصول اهل السنه دفاع كرده و يا به نحوى عقيده اهل السنه را تاويل و توجيه كرده 


است ذكر مى كنيم: 

الف. عدم وحدت صفات با ذات (برخلاف نظر معتزله و فلاسفه) 

ب. عموميت اراده و قضاء و قدر الهى در همه حوادث (اين نيز برخلاف نظر معتزله ولى بر وفق نظر فلاسفه) 
ج. شرورء مانند خيرات» از جانب خدا است. (البته اين نظر به عقيده «اشعرى» لازمه نظر بالا است.) 

د. مختار نبودن بشر و مخلوق خدا بودن اعمال او (اين نظر نيز به عقيده «اشعرى» لازمه نظر عموميت اراده است.) 
ه. حسن و قبح افعال ذاتى نيستء بلكه شرعى است. همجنين عدل» شرعى است نه عقلى (برخلاف نظر معتزله) 
و. رعايت لطف و اصلح بر خدا واجب نيست. (بر خلاف نظر معتزله) 

ز. قدرت انسان بر فعل» توام با فعل است نه مقدم بر آن. (بر خلاف نظر فلاسفه و معتزله) 

ح. تنزيه مطلق» يعنى هيجكونه شباهت و مماثلت ميان خدا و ما سوا وجود ندارد. (بر خلاف نظر معتزله) 


ط. انسان آفريننده عمل خود نيستء اكتساب كننده آن است. (توجيه نظر اهل 


تسد واب لل عبان 
ى. خداوند در قيامت با جشم ديده مى شود. (بر خالاف نظر فالاسفه و معتزله) 


يا. «فاسق» مؤمن است. (بر خللاف نظر خوارج كه مدعى كفر فاسق بودند وبر خلاف نظر معتزله كه به منزله بين المنزلتين قائل 


بودند.) 


يب. مغفرت خداوند بنده اى راء بودن توبه هيج اشكالى ندارد همجنانكه معذب ساختن مؤمن بلا اشكال است. (بر خلاف نظر 


معتزله.) 

يج. شفاعت بلا اشكال است. (بر خلاف نظر معتزله) 

يد. كذب و تخلف وعده بر خدا جايز نيست. 

يه. عالم حادث زمانى است. (بر خلاف نظر فلاسفه) 

بو. كلام خدا قديم استء اما كلام نفسى نه كلام لفظى. (توجيه نظر اهل السنه) 
يز. افعال خدا براى غايت و غرضى نيست. (بر خلاف نظر فلاسفه و معتزله) 
يح. تكليف ما لا يطاق بلامانع است. (بر خلاف نظر فلاسفه و معتزله) 


ابوالحسن اشعرى از افراد كثير التاليف است. كفته اند متجاوز از دويست كتاب تاليف كرده است. در حدود صد كتاب ازاو 
در تذكره ها نام برده شده است ولى ظاهرا اكثر آن كتابها از ميان رفته است. معروفترين كتاب او كتاب «مقالات الاسلاميين) 
است. كه جاب شده و تا حد زيادى مشوش و نامنظم است. كتاب ديكرى نيز از او جاب شده است و نام «اللمع» و شايد 


كتابهاى ديكر هم از او جاب شده باشد. 


ابوالحسن اشعرى از افرادى است كه افكارش تاثير زيادى در جهان اسلام كذاشت و اين مايه تاسف است. البته بعدها مناقشات 
زيادى بر سخنان او از طرف فلاسفه و معتزله وارد شد. بسيارى از عقايد و آراء او را ابوعلى سينا در شفا - بدون آنكه نام ببرد 


- ذكر كرده ورد نموده است. حتى برخى 


ازاتباع «اشعرى' از قبيل قاضى ابوبكر باقلانى و امام الحرمين جوينى در نظريه جبرى او درباره خلق اعمال» تجديد نظرهايى 


كردنك. 


امام محمد غزالى اكر جه اشعرى است و تا حدود زيادى اصول اشاعره را تحكيم و تثبيت نموده است ولى مبانى ديكرى به 
آنها داد. «كلام» وسيله غزالى به عرفان و تصوف نزديكك شده. مولانا محمد رومى صاحب كتاب مثنوى نيز به نوبه خود اشعرى 
مذهب استء ولى عرفان عميق او به همه مسائل رنكك ديكرى داده است. امام فخر رازى نيز كه با افكار فلاسفه آشنا بود. كلام 


اشعرى را تحول و نيرو بخشيد. 


بيروزى مكتب اشعرى براى جهان اسلام كران تمام شد. اين بيروزى» بيروزى جمود و تقشر بر حريت فكر بود. هر جند جنكك 
اشعريكرى و اعتزال مربوط است به جهان تسنن» ولى جهان تشيع نيز از برخى آثار جمود كرايى اشعرى بركنار نمانده. اين 


جنانكه قبلا اشاره شدء در قرن سوم هجرى مامون كه خود مردى عالم و روشنفكر بود به حمايت معتزله برخاست,ء معتصم و 
واثق نيز از او ييروى كردندء تا نوبت به متوكل رسيد. متوكل نقش اساسى در بيروزى مذهب اهل السنه - كه در حدود يكك 
قرن بعد به وسيله ابوالحسن اشعرى يايه كلامى يافت - داشت. مسلما اكر متوكل همان طرز تفكر مامون را مى داشتء اعتزال 


جنين سرنوشتى بيدا نمى كرد. 


روى كار آمدن تركان سلجوقى در ايران نيز عامل مؤثرى در بيروزى و نشر انديشه هاى اشعرى بوده است. سلاجقه اهل تفكر 


وانديشه آزاد نبودند بر خلاف آل بويه كه برخى از آنها 


خود اهل فضل و علم وادب بودند. در دربار آل بويه مكتب شيعه و مكتب اعتزال رونق يافت. ابن العميد و همجنين صاحب 


بن عباد دو وزير دانشمند آل بويه هر دو ضد اشعرى بودنك. 


ما نمى خواهيم از عقايد معتزله حمايت كنيم» بعدا سخافت بسيارى از عقايد آنها را بيان خواهيم كرد. آنجه در معتزله قابل 
ستايش و مركك آنها موجب نابودى آن شد روش عقلانى آنها بود. جنانكه مى دانيم دينى غنى و يرمايه مانند اسلام نيازمند 


كلامى است كه به حريت عقلء ايمان و اعتقاد راسخ داشته باشد. 


بى نوشتها 


١‏ -اين رساله در ذيل كتاب «اللمع) او جاب شده است و عبدالرحمن بدوى همه آن را در جلد اول «مذاهب الاسلاميين» 
صفحات ١0‏ - 78 نقل كرده است. 


١‏ -رجوع شود به كتاب «ابن تيميه») تاليف محمد ابوزهره. 
درس / شيعه )١(‏ 
اشاره 


اكنون نوبت آن است كه به كلام شيعه - ولو مختصر - بيردازيم. كلام به معنى استدلال عقلى و منطقى درباره اصول اعتقادى 


اسلام در شيعه وضع خاص و ممتازى دارد. 


اهل سنت و جماعت جريانى بر ضد سنت و حديث تلقى شدء ولى كلام شيعه نه تنها بر ضد سنت و حديث نيستء در متن 


سنت و حديث جا دارد. 

آنها منطقا مسائل عميق ماوراء الطبيعى يا اجتماعى مورد تجزيه و تحليل واقع شده است. 

در احاديث اهل تسئن تجزيه و تحليلى درباره اين موضوعات صورت نككرفته است. مثلا اككر سخن از قضا و قدر و اراده شامله 
حق و از اسماء و صفات بارىء و از روح و انسانء و از عالم بعد از مركك و حساب و كتاب و صراط و ميزان» و از امامت و 


خلاخت و امثال اين مسائل به ميان آمده است. ولى در احاديث شيعه همه اين مسائل طرح شده و درباره آنها استدلال شده 


عليهذا در خود احاديث 


شيعه «تكلم) به معنى تفكر عقلانى و تجزيه و تحليل ذهنى صورت كرفته است. به همين جهت شيعه به دو كروه اهل الحديث 
واهل الكلام تقسيم نشدء آنجنانكه اهل تسئن تقسيم شدند. ما در درسهاى كذشته. بر اساس منابع اهل تسنن» جنين كفتيم كه 
اولين مساله اى كه به عنوان اصل اعتقادى در ميان مسلمين مطرح شدء مساله «كفر فاسق» بود كه وسيله خوارج در نيمه اول 
قرن اول مطرح شد. يس از آنء مساله اختيار و آزادى بود كه از ناحيه دو نفر يكى به نام معبد جهنى و يكى ديكر به نام غيلان 
دمشقى مطرح و دفاع شد؛ و اين عقيده بر خلاف عقيده اى بود كه حكام اموى آن را تبليغ و ترويج مى كردند. يس از آن در 
نيمه اول قرن دوم عقيده وحدت صفات و ذات از طرف جهم بنى صفوان مطرح شد و آنكاه واصل بن عطاء و عمرو ابن عبيد 
به عنوان يايه كذاران اولى مكتب معتزله عقيده آزادى و اختيار را از معبد و غيلان» و عقيده وحدت ذات و صفات را از جهم 
بن صفوان كرفتند و در مورد كفر ويا ايمان فاسق عقيده منزله بين المنزلتين را اختراع كردند و به بحث و جون وجرا در 
برخى مسائل ديككر يرداختند و به اين ترتيب كلام اسلامى بايه كذارى شد. آرى اين است نوع تفسير و توجيه بيدايش بحثهاى 


عقلى دينى اسلامى از نظر مستشرقان و اسلام شناسان غربى و شرقى. 


اين كروهء عمدا يا سهوا بحثهاى استدلالى و عقلى عميقى را كه اولين بار وسيله اميرالمؤمنين على عليه السلام طرح شده 


فراموش مى كنند. 


حقيقت اين است كه 


طرح بحثهاى عقلى عميق در معارف اسلامى اولين بار وسيله على عليه السلام در خطب و دعوات و مذاكرات آن حضرت 
مطرح شد. او بود كه اولين بار درباره ذات و صفات بارى و درباره حدوث و قدم, بساطت و تركب. وحدت و كثرت و غير 
اينها بحثهاى عميقى را طرح كرد كه در نهج البلاغه و روايات مستند شيعه مذكور است. آن بحثها رنكك و بوى و روحى دارد 
كه با روشهاى كلامى معتزلى و اشعرى و حتى كلامهاى برخى علماى شيعى كه تحت تاثير كلامهاى عصر خود بوده اند كاملا 


متفاوت است. 
ما در كتاب «سير در نهج البلاغه») و همجنين در مقدمه جلد ينجم «اصول فلسفه و روش رثاليسم» در اين باره بحث كرده ايم. 


مورخان اهل تسنن اعتراف دارند كه عقل شيعى از قديم الايام عقلى فلسفى بوده استء يعنى طرز تفكر شيعى از قديم؛ 
استدلالى و تعقلى بوده است. تعقل و تفكر شيعى نه تنها با تفكر حنبلى كه از اساس منكر به كار بردن استدلال در عقايد 
مذهبى بود» و با تفكر اشعرى كه اصالت را از عقل مى كرفت و آن را تابع ظواهر الفاظ مى كرد مخالف و مغاير استء با 
تفكر معتزلى نيز با همه عقل كرايى آن مخالف استء زيرا تفكر معتزلى هر جند عقلى است ولى جدلى است نه برهانى. )١(‏ و 
به همين جهت است كه اكثريت قريب به اتفاق فلاسفه اسلامى شيعه بوده اند. حيات فلسفى اسلامى را فقط شيعه حفظ كرده 


است و شيعه اين روح را از يبشوايان خود دارد» خصوصا بيشواى اول اميرالمؤمنين على عليه السلام. 


فلاسفه شيعه» بدون آنكه فلسفه را به شكل كلام در آورند 


وازصورت حكمت برهانى به صورت جدلى خارج سازندء با الهام از وحى قرآنى و افاضات يبشوايان دينى» عقايد اصيل 
اسلامى را تحكيم كردند. ازاين رواكر ما بخواهيم متكلمين شيعه را برشماريم و مقصودمان همه كسانى باشد كه درباره 
عقايد اسلامى شيعه تفكر عقلى داشته اندء هم جماعتى از راويان حديث و هم جماعتى از فلاسفه شيعه را بايد جزء متكلمين 
بشماريم» زيرا جنانكه كفتيم حديث شيعه و فلسفه شيعه هر دو وظيفه علم كلام را بهتر از خود علم كلام انجام داده اند. 


[متكلمين شيعه] 


اما اكر مقصود ما از متكلمين جماعتى باشد كه تحت تاثير متكلمان معتزلى و اشعرى به حكمت جدلى مجهز بوده اند. ناجار 


كروه خاصى را بايد مورد نظر قرار دهيم. ولى ما دليلى نمى بينيم كه تنها آن كروه خاصى را مورد توجه قرار دهيم. 


بككذريم از بيانات ائمه اطهار عليهم السلام درباره «عقايد) كه به صورت خطبه و روايت و دعا در دست است,. در ميان مؤلفان 
شيعى اولين فردى كه در مورد «عقايد» كتاب تاليف كرده است على بن اسماعيل ابن ميثم تمار است. ميثم تمار خود مردى 
خطيب و سخنور بوده واز صاحبان سر امير المؤمنين على عليه السلام محسوب مى شود. على بن اسماعيل نواده اين مرد بزركك 
است. اين مرد معاصر عمرو بن عبيد و ابوالهذيل علاف از متكلمان معروف نيمه اول قرن دوم و از يايه كذاران طبقه اول كلام 


در ميان اصحاب امام صادق عليه السلام كروهى هستند كه خود امام صادق عليه السلام آنها را به عنوان «متكلم) ياد كرده 


است از قبيل هشام بن الحكمء هشام بن سالم» حمران بن اعين» ابو جعفر 


احول معروف به مؤمن الطاق» قيس بن ماصر و غيرهم. 


در كتاب كافى داستانى از مباحثه اين كروه با يكى از مخالفين در حضور امام صادق عليه السلام كه موجب نشاط خاطر امام 


شده بود نقل مى كند. 


اين طبقه نيز در نيمه اول قرن دوم هجرى مى زيسته اند. اين كروه يرورش يافته مكتب امام صادق عليه السلام بودند واين خود 
مى رساند كه ائمه اهل البيت عليهم السلام نه تنها خود به بحث و تجزيه و تحليل مسائل كلامى مى يرداخته اند» كروهى را نيز 
در مكتب خود براى بحثهاى اعتقادى تربيت مى كرده اند. هشام بن الحكم همه برجستكيش در علم كلام بود, نه در فقه يا 
حديث يا تفسير. امام صادق عليه السلام او را كه در آن وقت جوانى نو خط بود از ساير اصحابش بيشتر كرامى مى داشت و او 
را بالادست ديكران مى نشاند. همكان در تفسير اين عمل امام اتفاق نظر دادند كه اين تجليلها فقط به علت متكلم بودن هشام 


بوده اقيت»: 


امام صادق عليه السلام با مقدم داشتن هشام متكلم بر ارباب فقه و حديثء» در حقيقت مى خواسته است ارزش بحثهاى اعتقادى 
را بالا ببرد و كلا-م را بالا دست فقه و حديث بنشاند. بديهى است كه اين كونه رفتارهاى ائمه اطهار تاثير بسزايى داشته در 
ترويج علم كلام و در اينكه عقل شيعى از ابتدا عقل كلامى و فلسفى كردد. 


حضرت رضا عليه السلام شخصا در مجلس مباحثه اى كه مامون از جمع متكلمان مذاهب تشكيل مى داد شركت مى كرد و به 


مباحثه مى يرداخت. صورت اين جلسات در متن كتب شيعه محفوظ است. 


مستشرقان و اسلام شناسان غربى و شرقى همجنانكه مساعى اميرالمؤمنين على عليه السلام را مسكوت مى كذارند 


همه اين جريانات را كه وسيله ائمه اطهار در راه احياء بحثهاى عقلى در امور اعتقادى دينى صورت كرفته است ناديده مى 


كيرند و اين مايه شكفتى است. 


فضل بن شاذان نيشابورى از اصحاب امام رضا و امام جواد و امام هادى عليهم السلام؛ قبرش در نيشابور است ضمن اينكه فقيه 


و محدث بوده» متكلم نيز بوده استء كتب زيادى در كلام از او نقل مى شود. 


خاندان نوبخت كه بسيارند ظاهرا عموما متكلم بوده اند. از فضل بن ابى سهل نوبخت كرفته كه در زمان هارون در راس 
كتابخانه معروف بيت الحكمه بود و از مترجمين معروف فارسى به عربى به شمار مى رود تا اسحاق بن ابى سهل بن نوبخت و 
يسرش اسماعيل بن اسحاق بن ابى سهل بن نوبخت و يسر ديكرش على بن اسحاق و نواده اش ابوسهل اسماعيل بن على بن 
اسحاق بن ابى سهل بن نوبخت كه او را شيخ المتكلمين در شيعه لقب داده اند و حسن بن موسى نوبختى خواهرزاده اسماعيل 
بن على و عده اى ديكر از اين خاندان همه از متكلمين شيعه اند. 


ابن قبه رازى در قرن سوم و ابوعلى بن مسكويه حكيم و طبيب معروف اسلامى صاحب كتاب «طهاره الاعراق» نيز از متكلمين 


متكلمين شيعه فراوانند. خواجه نصيرالدين طوسى فيلسوف و رياضيدان معروف صاحب كتاب «تجريد الاعتقاد) و علامه حلى 


فقيه معروف و شارح «تجريد الاعتقاد از متكلمان معروف قرن هفتم مى باشند. 


خواجه نصيرالدين طوسى كه خود حكيم و فيلسوفى متبحر است با تاليفات كتاب «تجريد الاعتقاد؛ محكمترين متن كلامى را 


آفريد. يس از «تجريد» هر متكلمى - اعم از شيعه و سنى - كه آمده است به اين 


متن توجه داشته است. خواجه نصيرالدين تا حد زيادى كلام رااز سبك حكمت جدلى به سبكك حكمت برهانى نزديكك 
كرده. ولى در دوره هاى بعدتر كلام تقريبا سبكك جدلى خود را به كلى از دست دادء همه يبرو حكمت برهانى شدند ودر 
حقيقت «كلام) استقلال خود را در مقابل «فلسفه)» از دست داد. 


كردند واز متكلمين كه با سبكك قديم وارد و خارج مى شدند موفق تر بودند. مثلا صدر المتالهين يا حاجى سبزوارى اكر جه 


در زمره متكلمان به شمار نيامده اند اما از نظر اثر وجودى از هر متكلمى اثر وجودى بيشتر داشته اند. 


حقيقت اين است كه اكر به متون اصلى اسلامء يعنى قرآن» نهج البلاغه» روايات و ادعيه ماثوره از اهل بيت مراجعه كنيم اين 
سبك را از آن سبككء به زبان و منطق اصلى ييشوايان دينى نزديكتر مى بينيم. در اينجا ناجاريم به همين اشاره قناعت نماييم. 
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يى نوشت 


١‏ -مادر درسهاى «كليات فلسفه) فرق حكمت مشايى و حكمت اشراقى و حكمت ذوقى و حكمت جدلى (كلامى معتزلى و 


اشعرى) را روشن كرده ايم. 

درس / شيعه (؟) 

اشاره 

دراين درس لازم است اجمالى از نظريات شيعه را در مسائل كلامى رائج ميان متكلمين اسلامى بيان نماييم. 


المنزلتين» امر به معروف و نهى از منكرء اركان مكتب خود مى شمارند» و كفتيم كه امتياز اين ينج اصل از ساير اصول معتزله 
به اين است كه اينها مختص مكتب اعتزال و مايه امتياز اين مكتب از مكاتب مخالف به شمار مى رود. نبايد ينداشت كه اين 


ينج اصل نزد معتزله از اصول دينند و باقى فروع دين. 


علماء شيعه نيز - نه ائمه شيعه - از قديم الايام ينج اصل را به عنوان اصول خمسه تشيع معرفى كرده اند و آنها عبارت است از: 


توحيد» عدل» نبوت» امامت, معاد. 


معمولا- كفته مى شود كه اين ينج اصل از اصول دينند و باقى همه از فروع دين. قهرا اينجا اين يرسش بيش مى آيد كهاكر 
مقصود از اصول دين» اصولى است كه ايمان و اعتقاد به آنها شرط مسلمان بودن است يس دو اصل بيشتر نيست يعنى توحيد و 
نبوت. مفاد شهادتين همين دو تا است و بس. تازه شهادت دوم مربوط است به نبوت خاصه. يعنى نبوت حضرت خاتم النبيين. 
نبوت عامه يعنى نبوت ساير انبياء» از محتواى شهادتين خارج است و حال آنكه آنجه جزء اصول دين است و ايمان به آن لازم 


استء. نبوت همه انبياء است. 


اكر مقصود از اصول 


دين اصولى است كه از نظر اسلام جزء امور ايمانى و اعتقادى است نه امور عملى؛ يكن اموود يك نير فرصو امون ايسان 
است مانند ملائكه كه در قرآن تصريح شده كه به وجود ملائكه بايد ايمان داشت. )١(‏ به علاوه صفت عدل جه خصوصيتى 
دارد كه تنها اين صفت حق در حوزه امور ايمانى قرار كرفته است و ساير صفات حق از قبيل علم» حيات» قدرت» سميعيت» 
بصيريت» در خارج از حوزه ايمان قرار كرفته است؟ اككر ايمان به صفات خدا لازم استء به همه صفات بايد ايمان آورد» و 


اكر لازم نيست به هيج صفت نبايد ايمان داشت. 


حقيقت اين است كه اصول ينجككانه فوق از آن جهت به اين صورت انتخاب شده كه از طرفى معين اصولى باشد كه از نظر 
اسلام بايد به آن ايمان و اعتقاد داشتء و از طرف ديكر معرف و مشخص مكتب باشد. اصل توحيد و اصل نبوت و اصل معاد 
سه اصلى است كه از نظر اسلام لازم است كه هر فرد به آنها ايمان داشته باشدء يعنى ايمان به آنها جزء اهداف اسلام است»ء و 
اصل عدل معرف مكتب خاص تشيع است. 


اصل عدل اكر جه جزء هدفهاى ايمانى اسلام نيست يعنى با اصل علم و حيات و قدرت حق تفاوتى ندارد ولى جزء اصولى 


است كه ديده خاص تشيع را نسبت به اسلام نشان مى دهد. 
اصل امامت از نظر شيعه داراى هر دو جنبه است يعنى هم داخل حوزه ايمانيات است و هم معرف و مشخص مكتب است. 


اينكه كفته شد ايمان به ملائكه نيز به نص قرآن لازم و ضرورى است يس جرا به عنوان اصل 


ششم از آن ياد نشده است؟ 


ياسخ اين است كه اصول ايمانى فوق جزء هدفهاى اسلام است يعنى ييامبر اكرم مردم را به ايمان به آنها دعوت كرده است 
فك رونالك واهير مقلية انه نفيك زراقت ارق أبناتيا انا داق نظ كدو محعع | بجاف ةو لساك ومسي كي زراك فين ل قي 


نماز و روزه جزء هدف رسالت نيست بلكه لازمه رسالت است به عبارت ديككر از لوازم ايمان به نبوت است نه از اهداف نبوت. 


مساله امامت را اككر از وجه هاى اجتماعى و سياسىء دينى از وجهه حكومت و رهبرى در نظر بككيريم نظير عدل است يعنى 
داخل در حوزه امور ايمانى نيست و امام اكر از جنبه معنوى بنكريم» يعنى از آن نظر كه امام - به اصطلاح احاديث - «حجت 
خدا) و «خليفه الله» است و رابطه اى معنوى ميان هر فرد مسلمان و انسان كامل هر زمان ضرورى استء. جزء مسائل ايمانى 


است. 
اكنون يككث يكك عقايد خاص كلامى شيعه را اعم از اصول ينجككانه فوق الذكر و غيره آنها ذكر مى كنيم: 
ا. توحيد 


توحيد سوه اضول يتجكائه مغدرله ترود ممحتائكه جرم اضول اشاغره ف كستء با ابن تفاوث كه توحيد عورد نكر مط لد كه 
مشخص مكتب آنها به شمار مى رود توحيد صفاتى است كه مورد نظر اشاعره كه مشخص مكتب آنها به شمار مى رود توحيد 
افعالى است كه مورد انكار معتزله است. 


قبلا كفت كه توحيد ذاتى و توحيد در عبادت جون مورد اتفاق همه است از محل بحث و نظر خارج است. 
اكنون ببينيم كه توحيد مورد نظر شيعه جه توحيدى است؟ 


توحيد مورد نظر شيعه - علاوه بر توحيد ذاتى و توحيد در عبادت هم - 


شامل توحيد صفاتى است و هم شامل توحيد افعالى. 


يعنى شيعه در بحث صفات طرفدار توحيد صفاتى است و در بحث افعال طرفدار توحيد افعالى» اما توحيد صفاتى شيعه با 


توحيد صفاتى معتزله متفاوت است توحيد افعالى او نيز با توحيد افعالى اشاعره مغايرت دارد. 


توحيد صفاتى معتزله به معنى خالى بودن ذات از هر صفتى و به عبارت ديكر به معنى فاقد الصفات بودن ذات استء ولى 
توحيد صفاتى شيعه به معنى عينيت صفات با ذات است. (5) تفصيل اين مطلب رااز كتب كلام و فلسفه شيعه بايد جستجو 


كر 


توحيد افعالى شيعه با توحيد افعالى اشاعره متفاوت است. توحيد افعالى اشاعره به معنى اين است كه هيج موجودى داراى هيج 
اثرى نيستء همه آثار مستقيما از جانب خدا است. على هذا خالق مستقيم افعال بندكان نيز خدا استء و بنده» خالق و آفريننده 
عمل خود نيست. اينجنين عقيده اى جبر محض است و با براهين زيادى باطل شده است. اما توحيد افعالى شيعه به معنى اين 
است كه نظام اسباب و مسببات اصالت دارد» و هر اثرى در عين اينكه قائم به سبب نزديكك خودش است قائم به ذات حق است 
واين دو قيام در طول يكديكر است نه در عرض يكديكر. (9) 


؟. عدل 


عدلء مورد وفاق شيعه و معتزله است. معنى عدل اين است كه خداوند فيض و رحمت و همجنين بلا و نعمت خود را بر اساس 
استحقاقهاى ذاتى و قبلى مى دهدء و در نظام آفرينش از نظر فيض و رحمت و بلا و نعمت و ياداش و كيفر الهى نظم خاصى 
برقرار است. اشاعره منكر عدل و منكر جنين نظامى مى باشند. از نظر 


آنها اعتقاد به عدل به معنى جنان نظامى كه ياد شد ملازم است با مقهوريت و محكوميت ذات حق واين بر ضد قاهريت مطلقه 
ذات حق است. 

عدل به نوبه خود فروعى دارد كه ضمن توضيح ساير اصول به آنها اشاره خواهيم كرد. 

". اختيار و آزادى 


اصل اختيار و آزادى در شيعه تا اندازه اى شبيه است به آنجه معتزله بدان معتقدند. ولى فرق است ميان آزادى و اختيارى كه 


اختيار و آزادى معتزله مساوى است با «تفويض» يعنى واكذاشته شدن انسان به خود و معزول بودن مشيت الهى از تاثير» و البته 
اين - جنانكه در محل خود مسطور است - محال است. 


اختيار و آزادى مورد اعتقاد شيعه به اين معنى است كه بند كان مختار و آزاد آفريده شده اندء اما بندكان مانند هر مخلوق 


معروف كه از ائمه اطهار رسيده است: «لا جبر و لا تفويض بل امر بين الا-مرين) اصل و اختيار و ازادى از فروع اصل عدل 


است. 


معتزله معتقدند كه افعالى فى حد ذاته داراى حسن و يا داراى قبح مى باشند. مثلا عدل فى حد ذاته خوب است و ظلم فى حد 
ذاته بد است. حكيم كارهاى نيك را انتخاب مى كند و از انتخاب كارهاى بد اجتناب مى ورزد» و جون خداوند متعال حكيم 
است لازمه حكمتش اين است كه كارهاى خوب را انجام دهد و كارهاى بد را انجام ندهد. يس لازمه حسن و قبح ذاتى اشياء 


از يكك طرف و حكيم بودن خداوند از طرف ديكر اين است كه برخى كارها بر خداوند «واجب'» باشد و برخى كارها «ناروا». 


اشاعره سخت 


با اين عقيده مخالفند» هم منكر حسن و قبح ذاتى افعالند و هم منكر حكم به «روايى» يا «ناروايى» جيزى بر خدا. 

برخى از شيعه كه تحت تاثير كلام معتزله بوده اند اصل فوق را به همان شكل معتزلى يذيرفته اند ولى برخى ديكر كه عميق تر 
فكر كرده اند در عين اينكه حسن و قبح ذاتى را قبول كرده اند» اين احكام را در سطح عالم ربوبى جارى ندانسته اند. (©) 

4. لطف و انتخاب اصلح 


بحثى است ميان اشاعره و معتزله كه آيا لطف يعنى انتخاب اصلح براى حال بند كان بر نظام عالم حاكم است يا خير؟ معتزله 
اصل لطف را به عنوان يكك «تكليف» و يكك «وظيفه) براى خداوند لا-زم و واجب مى دانند» و اشاعره منكر لطف و انتخاب 
اصلح كشته اند. 


البته «قاعده لطنف» از فروع اصل عدل و اصل حسن و قبح عقلى است. برخى از متكلمين شيعه قاعده لطف را در همان شكل 
معتزلى يذيرفته اند ولى آنان كه مساله «تكليف» و «وظيفه) رادر مورد خداوند غلط محض مى دانند از اصل انتخاب اصلح 


تبون يكرق داوند كه اكتون محال #رحقن السك 
#. اصالت و استقلال و حجيت عقل 


در مذهب شيعه؛ بيش از معتزله براى عقل استقلال و اصالت و حجيت اثبات شده است. از نظر شيعه به حكم روايات مسلم 
معصومين» عقل بييامبر باطنى و درونى استء همجنانكه بيامبر» عقل ظاهرى و بيرونى است. در فقه شيعه» عقل يكى از ادله 
جها ركانه است. 

/!. غرض و هدف در فعل حق 

اشاعره منكر اين اصاند كه افعال الهى براى يكك يا جند غرض و هدف باشد. مى كويند غرض و هدف داشتن مخصوص بشر 
با مخلوقاتى از ابن قبيل است ولى ختداوقد منزه است اذ اين امور» زيراغرضن و هدق داشتن هر قال به معت حكومتث جبرئ 
مبرا و منزه است. 

شيعه عقيده معتزله را در باب غرض افعال تاييد مى كند و معتقد است كه فرق است ميان غرض فعل و غرض فاعل» آنجه 
محال است اين است كه خداوند در افعال خود هدفى براى خود داشته باشدء اما هدف و غرضى كه عايد مخلوق كردد به هيج 
8. بداء در فعل حتى جايز است 


همجنانكه نسخ در احكام حق جايز است. 


9. رؤّيت خداوند 
معتزله بو شدت منكر رؤيت خداوندند. معتقدند كه فقط مى توان به خدا اعتقاد داشت. اعتقاد و ايمان مربوط است به فكر و 


ذهنء يعنى در ذهن و فكر خود مى توان به وجود خداوند يقين داشت و حد اعلاى ايمان همين است. خداوند به هيج وجه 


قال شهوه وارومت فته دليل قرا اين است كدقران من كويد: 
جشمها او را نمى بيند واو جشمها را مى يابد. او لطيف (غير قابل رؤيت) است و آكاه (دريابنده جشمها و غير جشمها) 


اما اشاعره سخت معتقدند كه خداوند با جشم ديده مى شود. ولى در قيامت. اشاعره نيز به برخى احاديث و آيات بر مدعاى 


جهره هاى در آن روز خرم و نكرنده به سوى يرورد كار خويشند. 


شيعه معتقد است كه خداوند با جشم هر كز ديده نمى شود نه در دنيا ونه در آخرتء اما حد, اعلاى ايمان هم يقين فكرى و 
ذهنى نيست. يقين فكرى علم اليقين است. بالا-تر از يقين فكرى يقين قلبى است كه عين اليقين است. عين اليقين يعنى شهود 
خداوند با قلب نه با جشم. يس خداوند با جشم ديده نمى شود ولى با دل ديده مى شود. از على عليه السلام سؤال كردند آيا 
خداوند را ديده اى؟ فرمود: خدايى را كه نديده باشم عبادت نكرده ام» جشمها او را نمى بيند اما دلهاء جرا. از ائمه سؤال شده 


است: آيا ييغمبر در معراج خدا را ديده؟ فرمودند: با جشم نه 


بادل آرى. در اين مساله تنها عرفا هستند كه عقيده اى مشابه شيعه دارند. 
.٠١‏ ايمان فاسق 


در اين مساله كه مكرر سخن آن در ميان آمده استء شيعه با اشاعره موافق است نه با خوارج كه معتقدند به كفر فاسق اند و نه 


با معتزله كه طرفدار اصل منزله بين المنزلتين مى باشند. 
.١١‏ عصمت انبياء و اولياء 

از جمله مختصات شيعه اين است كه انبياء و ائمه را معصوم از كناه اعم از صغيره و كبيره مى داند. 
.١١‏ مغفرت و شفاعت 


در اين مسئله نيز شيعه با عقيده خشكك معتزله كه معتقد است هر كس بدون توبه بميرد امكان شمول مغفرت و شفاعت درباره 


اش نيست مخالف است؛ همجنانكه با اصل مغفرت و شفاعت كزافكارانه اشعرى نيز مخالف است. 

بى نوشتها 

.1880 آمن الرسول بما انزل اليه من ربه و المؤمنون كل آمن بالله و ملائكته و كتبه و رسله. بقره‎ - ١ 

١‏ - آنجه به معتزله درباره صفات نسبث داده مى شود همين است كه كفته شد. حاجى سبزوارى مى كويد: 

الا شعرى بازدياد قائله و قال بالنيابه المعتزله 

ولى از برخى از معتزله» مانند ابوالهذيل» تعبيراتى نقل مى شود كه مفادش عين آن جيزى است كه شيعه قائل است. 
* - براى توضيح اين مطلب رجوع شود به كتاب «انسان و سرنوشت» 

* - رجوع شود به كتاب عدل الهى. 

ف - سوره انعامء آيه .٠١"‏ 


© - سوره قيامت» آيه و"”؟,. 


درباره مركز 
هَل يَسْتَوى الذِينَ يَعْلمُونَ وَالذِينَ لا يَعْلمُونَ 
آيا كسانى كه مىدانند و كسانى كه نمىدانند يكسانند ؟ 


سوره زمر/ 4 


مقدمه: 
موسسه تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان» از سال ١780‏ ه .ش تحت اشراف حضرت آيت الله حاج سيد حسن فقيه امامى 
(قدس سره الشريف». با فعاليت خالصانه و شبانه روزى كروهى از نخبكان و فرهيختكان حوزه و دانشكاه. فعاليت خود را در 


زمينه هاى مذهين فرهكى و على آغاز قيوقة اسه 


مرامنامه: 

موسسه تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان در راستاى تسهيل و تسريع دسترسى محققين به آثار و ابزار تحقيقاتى در حوزه علوم 
اسلامى, و با توجه به تعدد و يراكندكى مراكز فعال در اين عرصه و منابع متعدد و صعب الوصولء و با نكاهى صرفا علمى و به 
دور از تعصبات و جريانات اجتماعى» سياسىء قومى و فردىء بر مبناى اجراى طرحى در قالب «١‏ مديريت آثار توليد شده و 
قار افيه أ ستو تسامن هر كو شتيعهة #الككن ىتما بتك كا مخسوقةه انق خف و سوقان اد كت و الخدت ارسي ران 
متخصصين. و مطالب و مباحثى راهكشا براى فرهيختكان و عموم طبقات مردمى به زبان هاى مختلف و بافرمت هاى 


كوناكون توليد ودر قضائ مجازى به صورت رايكان وز اغشار علاقمتدان قرار دهد. 


اهداف: 

١.بسط‏ فرهنكك و معارف ناب ثقلين (كتاب الله و اهل البيت عليهم السلام) 

".تقويت انككيزه عامه مردم بخصوص جوانان نسبت به بررسى دقيق تر مسائل دينى 

“.جايكزين كردن محتواى سودمند به جاى مطالب بى محتوا در تلفن هاى همراه » تبلت هاء رايانه ها و ... 
؟.سرويس دهى به محققين طلاب و دانشجو 

ه.كسترش فرهنكك عمومى مطالعه 


#.زمينه سازى جهت تشويق انتشارات و مؤلفين براى ديجيتالى نمودن آثار خود. 


سياست ها: 
١.عمل‏ بر مبناى مجوز هاى قانونى 
".ارتباط با مراكز هم سو 


”.يرهيز از موازى كارى 


ع.صرفا ارائه محتواى علمى 
0.ذكر منابع نشر 


بديهى است مسئوليت تمامى آثار به عهده ى نويسنده ى آن مى باشد . 


فعاليت هاى موسسه : 
١.جابٍ‏ و نشر كتاب» جزوه و ماهنامه 
".ب ركزارى مسابقات كتابخوانى 
".توليد نمايشككاه هاى مجازى: سه بعدىء يانوراما در اماكن مذهبى» كردشكرى و... 
؟.توليد انيميشن» بازى هاى رايانه اى و ... 
ه.ايجاد سايت اينترنتى قائميه به آدرس: 7.6017 لإألاء 0173. الالالالالا 
#.توليد محصولات نمايشى» سخنرانى و... 
/ا.راه اندازى و يشتيبانى علمى سامانه ياسخ كُويى به سوالات شرعىء اخلاقى و اعتقادى 
لطر احى سيستم هاى حسابدارى» رسانه سازء موبايل سازء سامانه خو دكار و دستى بلوتوث» وب كيوسككء 51/115 و... 
9.بركزارى دوره هاى آموزشى ويزه عموم (مجازى) 
كبر كزارف :دؤوة هاى ترسة مر (مخارئن) 
.١‏ توليد هزاران نرم افزار تحقيقاتى قابل اجرا در انواع رايانه» تبلت» تلفن همراه و... در / فرمت جهانى: 
١4ل‏ 
كها(21:46 لان 
؟ 8نامع 
ع لازن 
ه. ارام 
.الام 
ذلزاه9© 
08 
و عدد ماركت با نام بازار كتاب قائميه نسخه : 
0111م 
1105.١‏ 
عع لروطط كلا ]11 الا 
ع ك//1 1100لا 
به سه زبان فارسى » عربى و انككليسى و قرار دادن بر روى وب سايت موسسه به صورت رايكان . 
دريايان : 


از مراكز و نهادهايى همجون دفاتر مراجع معظم تقليد و همجنين سازمان هاء نهادهاء انتشارات» موسساتء مؤلفين و همه 


بز ركوارانى كه مارا در دستيابى به اين هدف يارى نموده ويا ديتا هاى خود را در اختيار ما قرار دادند تقدير و تشكر مى 


آدرس دفتر مركزى: 


اصفهان -خيابان عبدالرزاق - بازارجه حاج محمد جعفر آباده اى - كوجه شهيد محمد حسن توكلى -يلاكك -١179/76‏ طبقه 
اول 

وب سايت: 1أ.>0110©01. لالالاثالاا 

ايميل: 16.11 1110)901100 

تلفن دفتر مركزى: 170 ١وعع8ال8,‏ 

دفتر تهران: 817141/77- ١7١‏ 

باز ركانى و فروش: ١917:01١9‏ 


امور كاربران: لف 














براى دا شتن كتابخانه حاىتخصصى ظ 
ديكر به سايت اين مركز به نشانى ‏ 
هع . حاع يز افرع ت611) ييا 1 
]18 متام 1 اللي 
616 ذأع/1 | تذاع3 1ج . نابا 
ظ لل لعزا راجا اللكرنايايا 
| 


مراجقه و براى سفارس با ما نماس بكيريد. 
| 9ه[ وهمهوئلا ننز[وه 
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